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DIARIO DEI LAVORI E DELLE MANIFESTAZIONI 


Martedì 31 marzo 
SEDUTA INAUGURALE 


(VILLA DELLA FARNESINA) 


ore 10 — Cerimonia di apertura. 


— ANTONINO PAGLIARO: « La civiltà sasanidica e i suoi riflessi 
in Occidente ». 


ore 12 — Ricevimento offerto dall’Accademia Nazionale dei Lincei. 


Martedì 31 marzo 
I SEDUTA 


(VILLA DELLA FARNESINA) 


ore 16 — HENRY CORBIN: «L’idée du Paraclet en philosophie iranienne ». 


— RAOUL MANSELLI: « C'è davvero una risposta dell'Occidente 
a Zaratustra nel medioevo? ». 


- MARIO GRIGNASCHI: «La riforma tributaria di Hosro I e il 
feudalesimo sassanide ». 


- UGO BIANCHI: «Alcuni aspetti abnormi del dualismo persiano». 


— Discussione. 


Mercoledì I aprile 
II SEDUTA 


(VILLA DELLA FARNESINA) 


ARMAND ABEL: «L’introduction d’elements iraniens dans le 
monde Syro-Egyptien du x° au XIII siècle ». 


ore IO 


CLAUDE CAHEN: « L’emigration persane des origines de l'Islam 
aux Mongols ». 


Î 


ALESSANDRO BAUSANI: « Considerazioni sull’origine del ghazal». 


Ì 


FRANCESCO GABRIELI: « L’epopea firdusiana e la letteratura 
araba ). 


— Discussione. 


Mercoledi I aprile 
III SEDUTA 


(VILLA DELLA FARNESINA) 
ore 16 — RICHARD NELSON FRYE: «History and Sasanian Inscriptions ». 


— GHERARDO GNOLI: « Politica religiosa e concezione della rega- 
lità sotto i Sassanidi ). 


— SevvED HosseIiN NASR: « The spread of the illuminationist 
schoo! of Suhrawardi ». 


— JEs P. ASMUSSEN: «Einige Bemerkungen zur sasanidischen 
Handarz-Literatur ». 


- Discussione. 


Giovedì 2 aprile 
IV SEDUTA 


(VILLA DELLA FARNESINA) 


ore IO — Touric FAHD: «Un traité des eaux dans a/-Az/Gha an-Nabatiyya 
(hydrogeologie, hydraulique agricole, hydrologie) ». 


— JOHN A. BoyLE: « The capture of Isfahan by the Mongols ». 


—- G. E. von GRUNEBAUM: «Arabic and Persian Literature: 
Problems of Aesthetic Analysis ». 


— Discussione. - 


Giovedì 2 aprile 
V SEDUTA 


(Is.M.E.0. — PALAZZO BRANCACCIO) 
ore 16 — GIusEPPE Tucci: «Iran e Tibet ». 3° 


— JANOS HARMATTA: « The middle Persian-Chinese Bilingual 
Inscription from Hsian and the Chinese-Sasanian Relations ». 


— JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN: « Art et Religion sous les 
Sassanides )». 


— Discussione. 


-— Seguiranno comunicazioni sui risultati conseguiti dalla missione 
archeologica promossa dall IsM.E.0. nell Iran. 


-— Ricevimento offerto doll'IsM.E.0. 
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Venerdì 3 aprile 


ore IO 


VI SEDUTA 


(VILLA DELLA FARNESINA) 


—- ANN K. S. LAMBTON: «Islamic Mirrors for Princes ». 


] 


KARL JAHN: «Italy in Ilkhanid Historiography ». 


| 


WILHELM EILERS: « Mongolische Ortsnamen in Iran». 


I 


A. ZARYAB: « Struggle of religious sects in the Ilkhanid Court». 


MARGARET HARMATTA PÉKARY: « The Decipherment of the 
Parsik Ostracon from Dura-Europos and the Problem of Sasa- 
nian City Organization ». 


Discussione. 


Venerdì 3 aprile 


ore 16 


Sabato 4 


ore IO 


VII SEDUTA 


(VILLA DELLA FARNESINA) 


— BAHRAM FARAVASHI: «Les causes de la chute des Sassa- 
nides ). 


- WALTHER HInz: « Mani and Kardér). 


— PRUDENCE OLIVER HARPER: « Sources of certain female repre- 
sentations in Sasanian art». 


— EHSAN VAR-SHATER: «Were the Sasanians Heirs to the 
Achaemenids? ». 


- PHILIPPE GIGNOUX: «Les collections de sceaux et de bulles 
sassanides de la Bibliothèque Nationale de Paris ». 


-— Discussione. 


aprile 
VIII SEDUTA 


(VILLA DELLA FARNESINA) 
- FRITZ MEIER: « Hurasan und das Ende der klassischen SùUfik ». 
— BERNARD LEWIS: « Assassins of Syria and Isma‘ilis of Persia ». 


- BERTOLD SPULER: « Le réòle des Turcs dans l’histoire de 
l’iran (2Igme-xIITÈme siècles) ». : 


- Discussione. 
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Sabato 4 aprile 
IX SEDUTA 


(VILLA DELLA FARNESINA) 


ore 16 — GIOVANNI PUGLIESE CARRATELLI: «La Persia dei Sasanidi nella 
storiografia romana da Ammiano a Procopio ». 


— AGOSTINO PERTUSI: « La Persia nelle fonti bizantine del se- 
colo VII ). 


GIANROBERTO SCARCIA: « Annotazioni Musa‘S$a* ». 


ANNETTE DESTREE: «Quelques réflexions sur le héros des 
récits apocalyptiques persans et sur le mythe de la ville de 
cuivre ). 


SANTO MAZZARINO: « L’Anonymus post Dionem e la «topica » 
delle guerre romano—persiane 242/4 d.C.-283/(4?) d.C. ». 


ANDRÉ GRABAR: « Le rayonnement de l’art sassanide dans le 
monde chrétien ». 


— Discussione. 


Domenica 5 aprile 
X SEDUTA 


(VILLA DELLA FARNESINA) 


ore 9,30 —- GEO WIDENGREN: « The Establishment of the Sasanian dynasty 
in the light of new evidence ». 


—- Discussione. 


Domenica 5 aprile 
ore 13 — Colazione al Lido di Ostia. 


ore 15,30 — Visita a un Mitreo di Ostia Antica. 


SEDUTA INAUGURALE 


31 marzo 1970 - ore 10 


Il Presidente del Convegno, ENRICO CERULLI, apre la seduta con le se- 
guenti parole: 


Migliore auspicio non potrebbe avere questo nostro Congresso interna- 
zionale di studi persiani, che l’aver ricevuto dai due capi di Stato d’Italia e 
dell'Iran dei messaggi come questi che abbiamo avuto. 

Vi leggo il messaggio dell’on. Giuseppe Saragat Presidente della Repub- 
blica Italiana: 

« Nell’imminenza dell’inaugurazione del Convegno su: «La Persia nel 
Medioevo », mi è gradito rinnovarLe l’espressione del più vivo apprezza- 
mento, che ho già avuto il piacere di testimoniare con la concessione dell’alto 
patronato, per una iniziativa di così grande rilievo scientifico ed interesse 
culturale. Come già ebbi ad esprimermi in occasione del precedente Con- 
vegno dedicato ai rapporti della Persia con il mondo greco-romano, tali 
iniziative non si esauriscono nella mera erudizione, ma testimoniano di una 
partecipazione sempre più profonda a problemi che sono parte della nostra 
stessa civiltà ed inscindibili da essa. i 

Nell’augurare un lavoro fecondo di risultati e di nuove acquisizioni 
scientifiche ed umane, affido alla Sua personale cortesia, Signor Presidente, 
di voler far giungere agli illustri convenuti il mio più cordiale saluto. 
Giuseppe Saragat ». 

Prego l’Ambasciatore Shafa di voler leggere il Messaggio che Sua Maestà 
Imperiale, lo Sciahinsciah dell'Iran, ha indirizzato al nostro Congresso. 
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MESSAGGIO DI S.M.I. MOHAMMED REZA PAHLAVI ARYAMEHR 
SCIAHINSCIAH DELL’IRAN 


In occasione della inaugurazione a Roma del «Convegno Internazionale 
sul tema: La Persia nel Medioevo », dovuto alla felice iniziativa della Acca- 
demia Nazionale dei Lincei, rivolgo i miei migliori auguri di successo a tutti 
gli eminenti studiosi membri del Congresso venuti da diversi paesi del mondo 
per discutere le questioni che loro interessano, aventi per oggetto la storia 
dell'Iran. 

Ho già avuto il piacere di incontrare molti di questi illustri amici della 
cultura iraniana nel 1966, a Teheran, nel corso della riunione del Congresso 
internazionale degli Iranologi; ed io so che successivamente gli ambienti 
scientifici dell'Iran hanno seguito regolarmente e con interesse i loro mirabili 
lavori come ebbi già modo di sottolineare nel mio discorso inaugurale al Con- 
gresso di Teheran, noi abbiamo piena consapevolezza che una gran parte 
dei lavori fondamentali sulla storia, la filologia, l’arte e sugli altri aspetti della 
cultura iraniana sono stati realizzati, durante gli ultimi due secoli come nel 
nostro, grazie all'impegno di eminenti orientalisti dell’occidente che hanno 
consacrato a volte l’intera loro vita a queste ricerche; è pertanto del tutto 
naturale che il popolo iraniano conservi di loro, con riconoscenza, un ricordo 
pieno al tempo stesso di ammirazione e di rispetto. Ma ciò che meglio assicura 
la gloria di questi servitori della scienza, è il fatto che, nel cercare di appro- 
fondire la cultura iraniana, essi hanno cercato di meglio servire la causa della 
cultura umana tutta intera, poiché è innegabile che le differenti culture del 
mondo non possono essere considerate come appartenenti esclusivamente ai 
popoli che le hanno create, ma fanno piuttosto parte del grande patrimonio 
umano. Noi sappiamo molto bene che nella sintesi della civiltà umana il fat- 
tore « cultura » è quello che non ha mai potuto e che non potrà mai essere 
costretto nell’ambito delle frontiere geografiche, razziali, religiose o di qualsi- 
voglia altra natura. 

Il tema del Convegno attuale riveste senza dubbio una particolare impor- 
tanza. É in realtà nell’età medioevale che l'Iran ha presentato al mondo 
alcuni degli aspetti più interessanti della sua cultura millenaria, ed è preci- 
samente nel corso della seconda metà di tale epoca che la cultura islamica 
dell'Iran si è manifestata nei suoi diversi aspetti: filosofico, scientifico, lette- 
rario, artistico etc. 

Tutti i nuovi contributi che gli illustri membri del Convegno odierno 
apporteranno nelle loro relazioni a questo periodo della storia dell'Iran e 
dei suoi rapporti con le altre civiltà, saranno senza dubbio tenuti in consi- 
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derazione ed apprezzati dai nostri ambienti scientifici quali apporti preziosi 
alla conoscenza della storia e della cultura iraniana. 

In questa occasione tengo a ringraziare particolarmente l'Accademia 
dei Lincei che ha già patrocinato un altro Convegno, nel 1965, sul tema: 
«La Persia e il mondo greco-romano », per il magnifico interesse che mani- 
festa agli studi di Iranologia. Per noi, questa antica e prestigiosa Accademia 
rappresenta la scienza e la cultura italiana, in generale, e rendendo ad essa 
omaggio, noi rendiamo omaggio, in realtà, alla splendida cultura millenaria 
nata su questa terra italiana, cultura che il nostro popolo conosce da almeno 
duemila anni, e verso cui ha sempre nutrito rispetto e simpatia. 

In questa occasione, io voglio anche pregare gli illustri membri non 
italiani del Congresso attuale, di voler presentare i ringraziamenti del popolo 
iraniano, agli ambienti scientifici e particolarmente ai centri di studi iraniani 
dei loro rispettivi paesi. 

Mi auguro, nel comune interesse, che la fruttuosa collaborazione già 
esistente tra questi ambienti e i nostri si sviluppi sempre di più nell’avvenire. 

Auguro inoltre, e soprattutto, grande successo e piena riuscita a tutti 
i rappresentanti della cultura umana ovunque essi si trovino perché sono 
essi che in verità assicurano un avvenire migliore per tutta l’umanità. 
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CERULLI. — L'Accademia ringrazia profondamente Sua Maestà Imperiale, 
lo Sciahinsciah dell'Iran, per questo grazioso messaggio che così pone le 
basi stesse dei nostri lavori e che contiene apprezzamenti così simpatici verso 
la cultura italiana e l’orientalismo italiano per quanto concerne l’Iran. 

Ringrazia il Capo dello Stato Italiano, l’on. Giuseppe Saragat, Presi- 
dente della Repubblica, per avere così benevolmente voluto inviare il suo 
messaggio di saluto al Congresso oggi qui riunito, esprimendo la sua fiducia 
nei risultati scientifici che esso darà. 

Voi sapete, credo tutti, che l'Accademia dei Lincei è stata la prima a 
prendere l’iniziativa, anni fa, di tenere un Congresso di Studi Persiani che 
ebbe, come è nostro costume, un tema preciso, quello dei rapporti tra la 
Persia e il mondo Greco-Romano. 

Seguì, tre anni dopo, a Teheran, un Congresso di studi iraniani su di un 
tema generale, che diede modo di osservare tutto l'insieme della storia e della 
. cultura itaniana. Quel Convegno fu organizzato magnificamente e fruttuosa- 
mente dal nostro amico e collega, l’Ambasciatore Shuja ed-din Shafa. 

Una terza riunione fu tenuta due anni fa, organizzata dai nostri amici 
francesi delle Università di Parigi e di Strasburgo, sul tema ‘L’Islam in 
Persia’, considerando particolarmente quel periodo storico dal punto di vista 
della dottrina degli Ithn3—‘aSariyya che è quella ortodossa in Persia. 

Questo, quindi, è il quarto convegno di Studi Persiani. Lo abbiamo inti- 
tolato ‘La Persia nel Medio Evo” e questo titolo ha una sua ragione. Infatti, 
come ho avuto occasione di dire altre volte, noi consideriamo storicamente 
come una sola unità la storia della nazione iraniana. 

C'è chi ancora divide la storia culturale della Persia in due sezioni: la 
Persia musulmana e la Persia pre-musulmana. Noi consideriamo invece che 
c’è stata una continuità di tradizione della nazione persiana, che va dagli inizi 
sino ai nostri giorni, senza che l’adozione dell'Islam abbia rappresentato una 
qualsiasi rottura della tradizione, ma l’assimilazione e quindi l’adattamento 
di. un valido elemento culturale, recepito entro l'antica tradizione religiosa 
persiana. E, per quanto ci riguarda, perché l'avvenimento dell’avvento del 
l’Islam è avvenuto proprio nel Medio Evo, noi considereremo, dai Sassanidi 
ai Safawidi, un insieme totale di progresso storico e culturale dell’Iran. 

La Persia evidentemente, per la sua stessa posizione geografica ha potuto 
assimilare nella sua cultura ancora altri elementi estranei delle culture varie 
dei Paesi con i quali essa ha avuto rapporti ed, a sua volta, dare contributi 
sostanziali alle civiltà di quei Paesi. 

Noi sappiamo quanti apporti abbia dato e ricevuto la cultura occiden- 
tale nei tempi antichi e nei tempi moderni nei suoi rapporti con la cultura 
persiana; e questo è stato l'oggetto del primo convegno, di cui vi ho parlato, 
‘La Persia e il mondo Greco-Romano”. 

Noi sappiamo quanto della cultura e delle arti del sub—continente indiano 
sono state influenzate dall’Iran e come l’Iran ne abbia, da parte sua, assi- 
mileto notevoli elementi. 
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Noi sappiamo anche quanta parte, sia pure minore, le culture centro- 
asiatiche, e mi riferisco particolarmente al periodo dei Selgiuchidi, abbia 
avuto influenze in Iran ed in qual maniera la cultura iraniana abbia poi 
permeato quelle dell'Asia Centrale. 

Noi sappiamo anche che per vari elementi di arte e di cultura estremo 
orientale: (e mi riferisco particolarmente alla Cina) la Persia è stata il tramite 
per secoli, sulla via terrestre della seta, tra la Cina stessa e il mondo occi- 
dentale. 

L'Islam così è stato un grande avvenimento storico ed è stata una grande 
assimilazione, che la Persia ha fatto, di un elemento che pareva esteriormente 
estraneo; ma questo elemento è stato fondamentalmente inserito nella cultura 
persiana e, in un certo senso, ha finito per dare soltanto nuova forma e 
nuovo aspetto a quello che era stato il pensiero iraniano nei secoli prece- 
denti, come del resto noi avremo occasione di sentire varie volte nelle relazioni 
di questo Congresso. 

L'Islam, però, e in questo senso ha ancora una maggiore importanza, ha 
dato alla cultura persiana la possibilità di essere vastamente diffusa e cono- 
sciuta nell'Impero dei Califfi, cosicché pensatori, scienziati, filosofi e artisti 
persiani hanno avuto la possibilità di conoscere e farsi conoscere entro un 
dominio più vasto. 

Vorrei solamente citare la bella legenda spagnola che dall’antagonismo 
dei due maggiori filosofi dell’Islam, Avicenna persiano e Averroes spagnolo, 
traeva motivo per narrare della disputa tra i due grandi filosofi, il persiano 
e lo spagnolo, nella Moschea di Cordova, dove veramente Avicenna personal- 
mente non era mai andato, ma dove il suo pensiero era arrivato attraverso 
il mondo musulmano. 

La Persia è stata chiamata nei secoli a questa funzione di intermediaria 
di civiltà. — È la stessa posizione geografica di questo grosso istmo tra Mar 
Caspio e Golfo Persico, che collega l’Asia Centrale con l’Asia Mediterranea — 
tra il mondo mediterraneo e le grandi culture asiatiche; e in questa sua fun- 
zione di tramite tra le grandi culture dell'Asia e quelle d'Europa ha trovato 
la sua vera gloria e la sua vera funzione. | 

Noi auguriamo che questa funzione, che questa gloria pacifica continui 
nel paese amico dell’Iran e si sviluppi sempre di più con il progresso civile 
del Paese a vantaggio di quella pace che è la aspirazione di tutti gli uomini 
di cultura. 


ALLOCUZIONE PRONUNCIATA DA S. E. L’AMBASCIATORE 
DELL’IRAN PRESSO IL QUIRINALE, DOTT. DJALAL ABDOH 


Monsieur le Président, Eminenis Professeurs, Mesdames, Messieurs, 


Permettez-moi de saluer toutes les personnalités venues de différents pays 
pour participer aux travaux de ce Congrès sur les études et les recherches 
relatives à notre histoire et à notre civilisation. 

J'ai pleinement confiance que les éminents savants, ici présents, appor- 
teront leur concours précieux et mettront en lumière certains aspects de 
l’histoire de l’Iran qui, peut-étre, n’avaient pas été entièrement approfondis. 

Le fait que ce Congrès se déroule pour la deuxième fois dans cette ville 
de Rome si chargée d’histoire, montre à quel point n’ont cessé de se développer 
les relations d’amitié entre l’Italie et l'Iran. Cela est bien naturel si l’on songe à 
ces ‘ongues périodes de l’histoire où nos deux civilisations ont brillé contempo- 
rainement aux deux extrémités du monde méditerranéen, maintenant entre 
elles d’incessants courants d’influence dans les domaines littéraire, artistique 
et philosophique. 

De nos jours, la continuité de ces echanges culturels s’avère fructueuse 
dans la coopération entre l’Is.M.E.O., présidé par le Professeur Tucci, et le 
Ministère de la Culture et de l'Art de l'Iran, dans la restauration des monu- 
ments historiques. 

Je tiens à remercier l’Accademia dei Lincei qui a bien voulu se donner 
la peine d’organiser ce Congrès. Nous savons tout particuliètrement gré au 
Président du Congrès, l’éminent Ambassadeur Professeur Cerulli, de ses 
efforts infatigables pour promouvoir les relations culturelles entre nos deux 
Pays. Les études précieuses qu’il a faites sur l’Iran ont toujours été haute- 
ment appréciées par tous ceux qui s’intéressent à notre histoire. 

Vous venez d’entendre les messages d’encouragement de Sa Majesté 
le Shahanshah Aryamehr et de Son Excellence le Président Saragat. Je suis 
certain que nous tous y trouverons une grande source d’inspiration. Je ne me 
permets donc pas d’en dire davantage et le mieux est de laisser le Congrès 
commencer ses travaux fructueux. 

Toutefois, puis-je mettre l’accent sur le fait que toute étude sur le passé 
de l'Iran ne peut que nous mener nécessairement à constater la continuitè 
de la culture iranienne à travers les vicissitudes de l’histoire. 
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Il est è noter que l’Iran, après l’avènement de l'Islam, a gardé ses pro- 
pres traditions et son identité culturelle et le génie iranien a imprimé sa mar- 
que sur l'ensemble de la culture islamique. 

Contrairement è ce qui s’est passé dans certains autres pays conquis 
par l'Islam, nous avons gardé notre langue nationale tout en l’enrichissant 
de mots arabes. 

Avant de conclure, je tiens è rappeler que l’Iran moderne, sous l’égide 
de son Souverain éclairé, poursuit des progrès toujours plus grands mais en 
suivant une voie qui lui est propre et qui lui permet d’affronter l’avenir avec 
confiance. 

Le Shahanshah a parfaitemente exprimé cette conception dans son ouvra- 
ge «La Révolution blanche »: 

«la marche de l’Iran est adaptée à l’esprit et au caractère iraniens, aux 
conditions locales et géographiques, aux particularités et aux traditions histo- 
riques et spirituelles de notre peuple ». 

Vos études contribueront davantage à mettre en évidence les évènements 
du passé desquels nous avons des lecons à tirer pour le présent et pour nos 
orientations futures, donnant ainsi une base encore plus solide à nos insti- 
tutions, aussi bien politiques que culturelles. 

Il ne me reste donc plus maintenant qu’à vous exprimer, en méme temps 
que ma gratitude, tous mes voeux pour le plus grand succès de vos travaux. 


SIR (CIR 


ANTONINO PAGLIARO 


LA CIVILTÀ SASANIDICA 
E I SUOI RIFLESSI IN OCCIDENTE 


Dalla conquista di Alessandro, che ruppe le barriere fra la grecità e l’ira- 
nismo, sorse, come è noto, una civiltà sincretistica che, mentre estendeva 
all’Asia tendenze e impulsi propri del mondo greco, consentiva ad alcuni 
tratti non secondari del mondo orientale di penetrare in Occidente. Il primo 
e più importante apporto è certo da vedere nella nuova concezione imperiale 
che, accolta e affermatasi a Roma, divenne un fattore assai importante della 
vita storica dell'Europa. Come si sa, l’investitura religiosa da parte del dio 
supremo Ahura Mazdah, della quale fanno vanto i re della dinastia acheme- 
nide, si trasformò nella interpretazione di Alessandro in una sorta di univer- 
salismo imperiale teocratico che, attraverso le concrete applicazioni dei suoi 
successori, finì con l’informare di sé lo stesso impero romano. Nel mondo 
occidentale prima dell’intervento di Alessandro Magno la categoria politica 
e la religiosa appaiono sufficientemente distinte; poi attraverso l'esempio 
dei diadochi, il potere politico si avvantaggia del prestigio che deriva dal- 
l’associarsi con la categoria religiosa, la quale ne legittima il carattere univer- 
salistico. Sul fondamento di tali legami originari non può fare meraviglia 
la notevole affinità che si osserva fra la ideologia politica, che formatasi a 
Roma nell’età imperiale continua, sia pure diversamente atteggiata, a Bisanzio 
e in Europa nell’età medievale, e il carattere del regno sasanide, nel quale 
il mazdaismo sarà assunto a religione di stato. 

La tipica religiosità zoroastriana, fondamentalmente etica e, allo stesso 
tempo, sostenuta da una teologia progredita e da un rituale minuzioso e com- 
plesso, e uno spirito feudale che si è costituito nel solco di una tradizione 
illustre come quella della antica età achemenide, fanno dell'impero sasani- 
dico uno stato di tipo medievale nel senso e nel valore che dà a questa nozione 
la storiografia occidentale; ma in tale tipologia esso afferma una pro- 
pria fisionomia e una vitalità tali da potersi porre al confronto del mondo 
romano prima e di quello bizantino poi, e da costituire in sostanza una 
realtà, alla quale occorrerà fare riferimento quando si voglia intendere 
meglio taluni aspetti e valori delle forme politiche e sociali del Medioevo 
europeo, 

Nel quadro della ripresa della religione mazdaica, a quel che sembra 
alle origini piuttosto lenta e contrastata, si spiegano anzitutto il ripudio 
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della dottrina di Mani, che sotto l’influenza gnostica si era non poco allonta- 
nata dal dualismo nel quale si era trasformato l’originario monoteismo di 
Zarathustra, e le persecuzioni contro i Cristiani, quando la conversione di 
Costantino fece apparire il Cristianesimo come solidale con il mondo occi- 
dentale. 

La fisionomia della società persiana nell’età sasanide ha, ripetiamo, 
tratti comuni con la società feudale dell’Occidente; il potere politico accen- 
trato nel sovrano riceve appoggio e limitazione al tempo stesso dai privilegi 
dell’aristocrazia, oltre che dall’autorità del clero. Il principio di legittimità, 
che discende dalla stessa concezione dell'impero quale si attua nell'età ache- 
menide, domina le sorti della monarchia, per quanto trasformato nel tempo: 
dopo ArdaSiîr II la successione risulta da un compromesso tra il principio di 
legittimità e il potere della nobiltà; si ha una sorta di monarchia elettiva, in 
quanto la successione avviene sì nell’ambito della famiglia reale, ma per 
designazione di un collegio costituito dai più alti dignitari dell'impero, il 
capo dei sacerdoti, il capo dell’esercito, il primo ministro. 

La vita di corte costituisce il centro e il modello di ogni attività, non 
diversamente da quel che avviene nei regimi feudali dell'Occidente. Come 
già nell’età achemenide, in questa sasanide la cultura si informa al modello 
fornito dal sovrano e dall'ambiente che lo circonda, la corte con le sue 
attività e i suoi gusti; a esso guarda anche la nobiltà di provincia e, attraverso 
la sua mediazione, il popolo tutto. 

Il clero nell’età sasanide costituisce la classe dominante, che, oltre a col- 
laborare in posizione preminente alla vita dello stato (la legislazione e l’ammi- 
nistrazione della giustizia erano nelle sue mani), è depositaria e promotrice 
di ogni attività culturale. Agli inizi del nuovo stato giganteggia la figura di 
Kartîr, resa nota da iscrizioni assai importanti dal punto di vista storico e 
linguistico, che assomma in sé addirittura la funzione di legislatore e di capo 
del potere esecutivo. Altri nomi di importanti capi della religione sono con- 
servati nella tradizione letteraria in funzione di autorevolissimi consiglieri 
di corte e di educatori. È da tenere presente che la classe sacerdotale sembra 
avere avuto il monopolio, seppure non esclusivo, della scrittura. 

Il rinnovato fervore religioso portò come conseguenza una nuova raccolta 
e canonizzazione di testi sacri. Secondo la tradizione, una prima raccolta del 
canone si è avuta sotto gli Achemenidi, ma i testi sarebbero andati perduti 
nell'incendio di Persepoli a opera di Alessandro; un’altra in età arsacidica. 
La redazione dello Avesta sasanidico viene attribuita ad Ardashîr I, che 
avrebbe fatto conservare l’originale nel tesoro reale e avrebbe fatto fare 
due copie, una per l’archivio del regno e l’altra avrebbe mandato in visione 
nelle diverse provincie dell’impero (ma è probabilmente più tarda). A. questa 
redazione, secondo la tradizione, concorsero i più dotti esponenti del clero. 
L’interesse teologico e dottrinario è assai vivo in questa epoca e di esso par- 
tecipano anche i sovrani, come mostrano in particolare gli esempi di ArdaSîr, 
Sapur e Vazdgart II. La stessa necessità di affermare la dignità dello 
zoroastrismo nei confronti delle altre religioni, e in particolare del Cristia- 
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nesimo, dette impulso agli studi religiosi, sia come esegesi dei testi sacri, sia 
come raccolta delle credenze e tradizioni che si erano create intorno al nucleo 
religioso. Dalle scritture cosmologiche appare una sicura tendenza, già certo 
delineatasi in età anteriore, a risolvere il dualismo riconducendo il principio 
del bene e quello del male alla unità originaria del tempo senza limiti, da cui 
l'uno e l’altro sarebbero stati generati. Questa dottrina era già stata assunta 
nel mitraismo, ma ora rivive nella teologia mazdaica o almeno in una sua 
importante corrente, collegata con la dottrina, secondo noi genuinamente 
zarathustriana, di una creazione tutta spirituale che precede e informa di 
sé la creazione materiale. L'attività di esegesi e di raccolta delle tradizioni 
legate con la religione continua a opera del clero zoroastriano anche dopo 
la conquista araba, soprattutto in India. 

AI clero, oltre la raccolta e l'ordinamento dei testi canonici dello zoroastri- 
smo, è dovuta la trascrizione in un proprio alfabeto dello Avesta, nonché la 
letteratura teologica. Il legame con il mondo feudale e cavalleresco che aveva 
il suo centro nella corte si manifesta in modo particolare nella creazione di 
una tradizione epica, che ha il suo fondamento nel rinnovato fervore per 
la religione mazdaica e nel ravvivato sentimento nazionale. Si ebbe, da un 
lato, la creazione di leggende intorno ad antiche figure cresciute d’impor- 
tanza, come ad esempio quelle di cui è protagonista Isfandiyar (Spandadat 
nello Avesta), e l'aggregazione alla leggenda nazionale di cicli eroici svilup- 
patisi nell’ambito di singole regioni, come quello di Rustam che si formò 
nel Sistan e, per quanto di origine tarda e animato da uno spirito profonda- 
mente diverso da quello che anima la tradizione epica zarathustriana, ebbe 
molta fortuna; dall’altra, si ebbe la formazione di cicli storici, giacché la 
gloria dei primi Sasanidi accendeva la fantasia del popolo, riconfortato nel 
suo spirito religioso, e del clero, promotore di ogni attività letteraria. Ai sacer- 
doti spettò certo il compito di organizzare e riunire questo patrimonio di 
leggende, il quale poi, dopo la fine dell’indipendenza politica e religiosa 
dell'Iran, dalla nobiltà di campagna, divenutane depositaria, passò, non si 
sa per quali vie, nella poesia d’arte di Dagigi e di Firdousi. 

Non può certo dirsi che la civiltà dell'era sasanide sia nota in tutti i suoi 
aspetti. Siamo informati circa l'ordinamento dello stato, la struttura sociale, 
l’arte nelle sue diverse manifestazioni, per quanto lo consente la misura della 
documentazione pervenuta. Le lacune più gravi si hanno particolarmente 
in quei domini in cui il patrimonio culturale più si affida alla scrittura, e ciò 
in relazione al fatto che delle opere scritte in tale periodo a noi è pervenuta 
soltanto una scarsa parte. Esistono, è vero, opere enciclopediche che forni- 
scono ragguagli circa il patrimonio conoscitivo e istituzionale della Persia 
sasanide in molti settori, dalle concezioni filosofiche e religiose alla organiz- 
zazione civile, agli usi e ai costumi, dalle tradizioni mitiche e storiche alle 
conoscenze nel campo della natura; in primo luogo il Denkart e il Bundahisn; 
ma si tratta di opere tarde, redatte quando la conquista araba aveva disperso 
la maggior parte dei testi in lingua pahlavica. Si sa, ad esempio, dal Denari 
che al tempo di Sapir I molte opere greche e indiane furono tradotte in per- 
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siano (Daenkart, ed. Madan, p. 412, 17 sgg.): «Il Re dei re Sapîr, figlio di 
Ardaòîr, scritti, anche al di fuori della religione, su medicina, astrologia e 
astronomia, e tempo e luogo e sostanza, creazione, divenire e finire, mutarsi 
delle forme, retorica e altre arti e tecniche, che erano dispersi in India, in 
Grecia (/#ròm) e in altri paesi, fece riunire insieme e li fece confrontare 
con lo Avesta. Copie esatte di tutto fece affidare al tesoro reale ». In un altro 
passo si parla dell'adeguamento di testi indiani e greci alle dottrine cano- 
niche, curato da uomini di dottrina (#024., p. 428, 14 sgg.): «I libri di crono- 
logia indiani e la Megiste greca e altri scritti di tale genere furono conformati 
alla scrittura canonica (5un nipek) conservata nel tesoro reale, per quanto 
in essi era offerta una preparazione razionale a coloro che perseguono la 
sapienza universale. Quegli scritti sono stati adattati da uomini di ingegno, 
per il fatto che essi venivano da fuori, e di studio e ricerca non erano stati 
fatti oggetto ». Vi sono ancora altri indizi, a suo tempo rilevati da C. A. Nal- 
lino (cfr. Bailey, Zoroastr. Probl., p. 80 sgg.), che opere greche di astrologia 
e di agricoltura giunsero agli Arabi attraverso traduzioni pahlaviche. È 
certo presumibile che questo fervore di ordine largamente scientifico possa 
avere dato origine a una cultura abbastanza avanzata; purtroppo, la produ- 
zione relativa, seppure ci fu, è andata del tutto dispersa. i 


Salvo che per l’età ellenistica, i rapporti e gli scambi fra la Persia e 
l'Occidente non furono mai proporzionati alla entità delle due culture. La 
ragione di ciò è soprattutto da vedere nel fatto che i due mondi si trovarono 
l’uno di fronte all’altro in atteggiamento di decisa ostilità. Come l’impero 
achemenide, dopo i risultati negativi degli sforzi per piegare la resistenza 
greca, si trovò impegnato soprattutto nel compito di tenere salda la propria 
compagine, così il regno partico e quello dei Sasanidi furono costretti a un 
atteggiamento di difesa nei confronti dell’impero romano (e dopo la conver- 
sione di Costantino, del Cristianesimo) e nei confronti di Bisanzio. 

Di conseguenza, quello che la Persia ha potuto dare in linea diretta al 
mondo romano non è certo apporto rilevante, così come non è affatto cospicuo 
quello che i Romani hanno dato alla Persia. L’attenzione degli studiosi è 
stata particolarmente attratta dalle influenze che il cerimoniale di corte sasa- 
nide ebbe su quello romano e sul bizantino (Alféldi e Orange). La corte 
persiana seguiva un preciso cerimoniale codificato in un testo, lo Adfer- 
namak, purtroppo andato perduto, ma di cui ci è giunta notizia con qualche 
particolare attraverso le fonti arabe. 

Pare certo che Aureliano abbia subito notevoli influenze, forse anche nella 
stessa coscienza della sua missione imperiale, dai contatti con il mondo 
orientale e con quello sasanide in particolare. Diocleziano introdusse alla 
corte il cerimoniale persiano. C'è da chiedersi se lo stesso uso del pluralis 
matestatis, che appare documentato solo a partire dal sec. III d. C., non sia 
dovuto a influenza iranica. Il primo a usarlo pare sia stato Gordiano Ill, 
che condusse una vittoriosa campagna in Oriente contro Sapore I. Se il rap: 
porto di dipendenza esiste, è inolto probabile abbia avuto origine dagli scambi 
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epistolari intercorsi fra i re di Persia e gli imperatori romani: in tale uso del 
plurale sembra doversi vedere il riflesso di una concezione, per dire così, 
collettiva dell’autorità. Nelle lettere scambiate fra Costanzo e Sapore, come 
sono tramandate in Ammiano Marcellino, XVII, 5, Sapore parla in prima 
persona singolare, ma usa il plurale quando si riferisce a una opposizione tra 
iranismo e romanità: « Illud apud nos nunquam in acceptum feretur, quod 
adseritis vos exultantes, nullo discrimine virtutis ac doli prosperos omnes 
laudari debere bellorum eventus ». Nella lettera di Costanzo il plurale ha un 
uso più largo: « Non refutamus hanc (sc. pacem) nec repellimus: adsit. modo 
cum decore et honestate, nihil pudori nostro praeruptura vel maiestati ). 
Si noti che nelle iscrizioni degli Achemenidi il re parla sempre al singolare 
e l’uso del plurale appare solo due volte, quando il riferimento è alla famiglia. 
Nelle iscrizioni dei Sasanidi, per la designazione del re, oltre alla terza per- 
sona, è abbastanza rappresentata la prima persona plurale insieme con la 
Simoolatestadies. 770; vitro; Patk. A” 11,2; B'2, 4; etc: 

Comunque, l’entità degli scambi fra la Persia sasanide, da un lato, e il 
mondo romano e quello bizantino, dall’altro, non fu, certo, grande. Come 
indicativo dell’atteggiamento reciproco dei due mondi si può ricordare l’epi- 
sodio dei sette filosofi che, recatisi in Persia dopo la chiusura della scuola di 
Atene nel 529, per quanto benevolmente accolti dal re Cosroe, non riuscirono 
ad ambientarsi. Pure contatti marginali non sono mancati. In una relazione 
tenuta nel precedente convegno linceo sulla Persia medievale ci siamo stu- 
diati di mostrare che nel testo di giurisprudenza pahlavico a noi pervenuto 
Mativin i hazar Datistàn vi sono elementi i quali fanno ritenere che giuristi 
persiani, cioè i sacerdoti nelle cui mani erano, come si è detto, la legislazione 
e l’amministrazione della giustizia, debbono avere frequentato le scuole di 
diritto romano nel Vicino Oriente, forse quella di Berito, particolarmente 
fiorente nel sec. IV. 


Un settore nel quale la Persia sembra abbia fornito direttamente al 
mondo romano qualche elemento specifico è quello dei tessuti e dell’equipag- 
giamento militare. Altrove abbiamo richiamato l’attenzione su basso lat. 
cappa, dovuto certamente a imprestito persiano: il termine, documentato nei 
Glossari, appare in Gregorio di Tours. Isidoro di Siviglia dà una etimologia 
singolarissima, che connette il termine con la lettera cappa: «Capitulum est 
quod vulgo capitulare dicunt. Idem et cappa vel duos apices ut cappa. littera 
habeat, vel quia capitis ornamentum est ». Epperò, la fortuna dell’indumento 
sia nell'uso laico, sia come paramento sacro, assicura che si tratta di un 
mantello che copre tutta la parte superiore del corpo: è noto che il nome 
cappella ‘* piccolo santuario’ deriva dal luogo-dove i re merovingi esponevano 
al culto la cappa di san Martino, a ricordo del famoso episodio del dono fatto 
dal santo al povero di metà del suo mantello. M.: pers. K&ap04 è documen- 
tato in testi pahlavici (Nzrangistàn e Zatspram) e ha avuto una notevole dif- 
fusione sia in Oriente, sia in. Occidente (cfr. H. W. Bailey, /rndo-Iranian 
Studies II in «Transactions of the -Philol. Society» 1954, p. 146 sgg.). 
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Mi sia consentito di richiamare l’attenzione su altre probabili importa- 
zioni di stoffe e di indumenti dalla Persia verso Occidente (mi riservo di 
dare altrove una documentazione più compiuta). 

Lat. drappus appare abbastanza tardi (sec. V; Oribasio, MWote firontane, 
etc.) e si postula, per solito, dubitativamente origine gallica sulla base di nomi 
propri, come Drappo, Drappus, Draponus; in verità, una siffatta origine 
appare molto dubbia in rapporto al significato, che non sembra congruente 
con l’onomastica personale. Nel pers. mediev. appare il verbo 4draf- ‘ indos- 
sare, vestire’ (/Virangistàn, 92, 94); come formazione nominale appare draf$, 
con il significato di ‘bandiera’, che continua av. drafs-, già con lo stesso 
significato (cfr. Bartholomae, A/tiranisches W5., 761, 1934). Si tratta di forma 
collegata con a. ind. drapi- ‘ veste, mantello’, per il quale manca una precisa 
rispondenza in iranico. Epperò, tenuto conto della quantità di @ nella prima 
sillaba, appare lecito postulare per il medio—pers. una forma drapp, la 
quale ha forse una riprova nella grafia dr w pw- che appare in Nirangistàn, 
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Nel solco di tali imprestiti dall'Oriente nel campo delle stoffe e degli 
indumenti, è forse da spiegare it. cozfa, fr. cotte ‘ sopravveste ’; generalmente 
si pensa a origine germanica, con referimento ad antico e medio alto ted. 
chozze, kotze: la parola non ricorre in gotico. È probabile che si tratti di 
imprestito iranico. Av. kar2fay- è continuato nei testi pahlavici con il signi- 
ficato di ‘camicia’, m.-pers. kurtak, cfr. Tavadia, [ndo-Iranian Studies I, 
p. 80 sgg.: lo strano kirrexstax di Nîr., p. 131 (Waag) è spiegazione della 
lettura krtk, in Firdousi kurta ‘tunica’. Al pari di cappa, si tratta forse 
di indumento di origine militare; è noto che vestiario e armamento asiatico 
hanno avuto influenza notevole sull’Occidente. Inoltre lat. mediev. zaba 
‘ corazza’, continuato in rum. za, za0e, Meyer-Lubke 9584, è certamente 
da ricollegare a pers. med. /abak., già biz. CaBatoc ‘soldato munito di 
corazza ’. 


La più grande fortuna in Occidente è ancora oggi riservata a due giuochi 
tipici della società cavalleresca, che faceva capo ai dinasti sasanidi. Al primo 
posto è il giuoco della palla a cavallo, che godette di grande favore, e ancora 
oggi è il giuoco nazionale della Persia. Esso faceva parte, con la scrittura, 
l'equitazione, la caccia e altri giuochi, come quello degli scacchi (tarare) 
e del nard (meBartayser), dell'educazione cavalleresca delle classi più elevate. 
Così nel Karnamak-i ArtaySerri pàpakan, testo pahlavico che narra delle 
vicende del fondatore della dinastia sasanidica, si racconta della fortuna del 
giovane Ardasîr alla corte dell’ultimo arsacide (ed. Nosherwan): 21. artavan 
ka-$ artaySer dit Sat bit u gràmik kart u framut ku har ròèé apak frazandan 
u vaspuhrakàn i yves è nahtir u topatàn Savet u artay$er hamginak kart. 22. 
pat yazdan adyarih pat topakan u as,Pàrih u tatrang u neBartaySer u aparik 
frahang hat o$in hamaBden ter u vartak bit. « Ardavan, come vide ArdaSîr, 
ne fu contento e, fattogli molto onore, gli diede ordine di andare ogni giorno 
insieme con i suoi figli e con i suoi principi a caccia e al giuoco della palla 
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a cavallo. Ardasir obbedì. 22. Con l’aiuto di Dio nel giuoco della palla, 
nell’equitazione, nel giuoco degli scacchi, in quello del nard e negli altri 
esercizi egli diventò il più gagliardo di tutti costoro »; v. pure il $ 26. 

Nel poemetto cortese usrav i kavatan « retak (il re Husrav e il paggio), 
così il giovane paggio vanta la sua abilità nel giuoco: 12. % pat-ià asprés 
Copakin—înds vat i faman apar kafak dyéz aper tang u pat sar i asp apardi- 
thah eton Zanom tivon ròò 1 rak è takòt [1] *puttan hamak apar è gyak pattàk. 
«E sul campo di giuoco sono esperto del bastone: contro tempo, al di sopra 
delle spalle, in spazio strettissimo e al di sopra della testa del cavallo do 
colpi l’uno dietro l’altro, come su un incudine il martellare del fabbro appare 
tutto allo stesso posto ». 

La forma éèoBayan è il precedente immediato di é6yàr, ma la grafia 
riflette la forma più antica 0opakan. Difatti la parola è di formazione schiet- 
tamente iranica ed è una derivazione da 69 ‘legno’ (cfr. Hibschmann, 
Pers. Studien, p. 53, Horn in Grundriss der iranischen Philologie, 1 b, 
p. 178). Che éoBayan denotasse per l'appunto il bastone con l'estremità 
ricurva con il quale si dava il colpo, si rileva da Xarmamak, 186: 2vak hat 
ofan Topaevan è g0ò fat u g0ò 6 kanar i artaySer ipast. «Uno di essi batté 
il bastone sulla palla e la palla cadde dal lato di Ardabîr». 

Non minore fortuna ebbe il giuoco a Bisanzio. Ivi fu preso con il giuoco 
il nome; a indicare il campo del giuoco, che i Persiani denominavano asprés, 
cioè ‘ maneggio’, essi formarono il derivato TÒvxaviotipLov. L'introduzione 
del giuoco dovette avvenire negli ultimi tempi dell’età sasanidica, come prova 
la forma già contratta #6yar riflessa in Tovxéviov, o più tardi; forse fu intro- 
dotto al tempo di Teodosio III (716-18) che, secondo la notizia dello Pseudo 
Codino, costruì il ttufavwotipiov (ed. Preger, p. 225, 3). 

A. Bisanzio il giuoco subì qualche lieve trasformazione. Nella descrizione 
di Cinnamo (ist., VI, 5) al bastone ricurvo si è venuto a sostituire una. 
specie di racchetta. 

Da Bisanzio il giuoco passò in Occidente e che questa sia stata la via 
è provato dal fatto che nella forma francese chicane l’itacismo dell’ è sicuro 
indizio della mediazione bizantina. Il mutamento di significato (chicaner appare 
per la prima volta in Villon) è in francese secondario; a chiarirlo può essere 
ricordato che il giuoco della palla a cavallo si risolveva spesso in aspre contese: 
si veda la descrizione che fa Firdousi nel Libro dei Re (trad. Pizzi, vol. 2, 
p. 412) di una partita giuocata tra Irani e Turani alla corte del mitico re 
Afrasyab. Comunque, il significato di ‘ contendere, cercare di avvantaggiarsi 
il più possibile’ può plausibilmente venire dall’indole del giuoco, nel quale 
si doveva contendere in tutti i modi la palla all'avversario. L'uso traslato 
della parola è sopravvissuto al giuoco che, dopo avere subito varie trasfor- 
mazioni, è finito per lo scomparire, per ritornarvi poi importato dagli 
Inglesi dal Tibet sotto il nome di ‘ polo ’. 

In Occidente il giuoco fu importato dai Crociati che lo avevano cono- 
sciuto a Bisanzio. A una mediazione araba attraverso la Spagna non c'è da 
pensare. Difatti, presso gli Arabi il giuoco appare nel corso del VII e dell’VIII 


So 7 REL 


secolo. La forma del nome documentata dai lessici è sawgdr, v. Dozy, Suppl. 
aux dictionnaires arabes, I, 854. Accanto a questa si ha la forma saw/lagan, 
cfr. E. W. Lane, An Arabic-English Lexicon, col. 1749 c. in cui si ha un incro- 
cio della forma originaria (il passaggio di pers. È in ar. s è normale; cfr. Sid- 
digi, Studien iiber die persischen Fremdwéòrter im klassischen Arabisch, Gèttin- 
gen, I919) con saz/ak, ‘impeto, assalto ’. 

Una forma più vicina alla persiana originaria appare nella penisola 
iberica e in essa non c’è traccia né di mediazione araba, né di mediazione 
bizantina. La forma latinizzata è ckuca, come si legge da una notizia citata 
da Henschel (Ducange, s. vv. tCuxdviov, Touxavite, Ttuyanothetov, p. 95): 
«Bernardus de Castronovo et nonnulli alii in studio Tholosano studentes 
ad ludum lignobolini sive chucarum luderunt pro vino et volema, qui 
ludus est quasi ludus billardi... Unus consociorum cepit mailhetum ac 
billardum, cum quo luderunt et volens ludere dedit ictum de dicto mailhet 
bolae et chucae ». Choga è diffuso in portoghese e indica la palla con la quale 
giuocano i ragazzi e il giuoco stesso. Cfr. Dozy-Engelmann, Glossaire des 
Mois Espagnols et Poriugais derives de l’Arabe, 2% ed., p. 264. Non c’è 
dubbio che questa forma è dovuta al fatto che i Portoghesi riportarono il 
giuoco in Europa prima degli Inglesi. Essi lo conobbero in India, dove si 
era diffuso dalla Persia. Importante è, a tale riguardo, la testimonianza di 
Duarte Barbosa, il quale racconta che i Musulmani di Kambayat sono così 
agili e saldi in sella da giuocare a cavallo la c4ogua, giuoco che gode presso 
essi il massimo favore (ed. Lisbona, 1812, p. 271, cfr. pure Ze book of 
Duarte Barbosa, transl. by M. Longworth Dames I, 1918, p. 119 e n... 


Un giuoco persiano dell’età sasanide non meno fortunato e illustre, 
quello degli scacchi, è pervenuto invece in Occidente attraverso gli Arabi. 
La sua origine è indiana, ma fu la sua assunzione a giuoco di corte presso 
i Sasanidi a conferirgli prestigio e ad assicurargli una fortuna per estensione 
e per durata non comparabile con quella di nessun altro giuoco. 

Dell’origine indiana non si sa nulla da fonti indigene, ma essa è traman- 
data in forma più o meno leggendaria nelle fonti persiane tanto pahlaviche 
che moderne, ed è confermata dal nome pahlavico del giuoco, cazrarg, il quale 
altro non può essere se non indiano caturanga- ‘ composto di quattro ele- 
menti ’, ‘ esercito ’, con evidente riferimento ai quattro pezzi che costituivano 
il giuoco, elefanti, cavalli, carri da guerra e pedoni, come riflesso della costi- 
tuzione tradizionale degli eserciti indiani. 

Le fonti iraniche sono il testo pahlavico Vitarisn i Catrang u nihiîa è 
neP-artaySer * spiegazione del giuoco degli scacchi e invenzione del nard’ e lo 
Sahname di Firdousi. Mentre il primo si limita a descrivere l'invio del giuoco 
fatto dal re indiano Dévisarm al re Cosroe I e la spiegazione trovatane dal 
saggio Vazurkmihr, ministro di questo re, Firdousi si estende a narrare con 
molta ampiezza le circostanze che dettero origine all'invenzione del giuoco 
(ed. Calc., pp. 1726-1746, Par. 6, 400-444, secondo il sistema di citazione 
di Wolff, Glossari: 41, 2889-3430). È difficile giudicare se la narrazione di 


Firdousi in questa parte sia ispirata a fonti indiane o non sia (cio è è però me- 
no probabile) una completa invenzione del poeta. 

Ecco come nel testo pahlavico (in Pakl/avi Texts, ed. Jamasp Asana, 
II, Bombay, 1913, pp. 115-120) il sapiente Vazurkmihr spiega la natura del 
giuoco e il significato dei vari pezzi. 9-10: devifarm en tatrang pat îim [î] 
karetar humandk kart u-S humanòk 2 saryvatiy kart $éh è mativàn rayv ò 
hovak u dasnak humanak parzin è artettiràn sardar humdanak pil ò pustik- 
pinin sardòar huminak u asp 6 asPàran sardòàr humanak padatat è dn 
hampastak humanak pes [i] razm. « Devisarm ha composto il Satrang su un 
principio simile a (quello di) una battaglia. Egli ha fatto il re per indicare 
i due capi supremi; il carro a sinistra e a destra per indicare le truppe 
scelte; la tenda del comando per indicare il generale in capo; l’elefante 
per indicare il comandante della retroguardia; il cavallo per indicare il 
comandante della cavalleria; il pedone per indicare i reparti sul fronte 
della battaglia ». Il testo è chiaro per quanto concerne i pezzi indicanti, 
oltre i due re, i reparti su elefante, quelli a cavallo e le pedine. La lettura 
diventa difficile quando invece è parola dei pezzi corrispondenti alle nostre 
torri e del loro significato, e quando è parola del pezzo che rappresenta il 
generale in capo, corrispondente alla nostra regina. Di tale lettura abbiamo 
reso conto ampiamente in «Riv. Stud. Orientali» XVIII, 1940, p. 328 sgg. 
(parzen continua il nesso mask î aparzin ‘tenda del comando ’). 

Le denominazioni ‘regina’ e ‘torre’ sono dovute all’interpretazione, 
più o meno arbitraria, che si è data dei nomi dei rispettivi pezzi nella diffu- 
sione del giuoco in Occidente. 

Per la prima si è pensato a una elementarissima etimologia popolare, 
che ha raccostato il nome arabizzato del pezzo, ferzia, a fr. fierge, vierge. 
L'innovazione è di origine colta, e appare nel poemetto medievale pseudo— 
ovidiano De Vetula (sul cui autore cfr. H. Cochéris in R. de Fournival, Za 
vieille ou les dernières amours d'Ovide, Parigi, 1861), nel quale si attribuisce 
a Ulisse l'invenzione del giuoco: 


«Sex species saltus exercent sex quoque scacci 
Miles et Alphinus, Roccus, Rex, Virgo Pedesque ». 


Può essere che nella ricerca di un nome latino per ferzin abbia avuto 
influenza un certo richiamo omofonico a virgo. Ma la denominazione del pezzo 
nei diagrammi di tutti i tempi e di tutti i paesi rimane fergia, fercia, fers, 
mentre la denominazione regina si affermò nelle interpretazioni e nelle spie- 
gazioni del giuoco, come ovvia conseguenza della necessità di trovare una 
figura che fosse al re strettamente associata. Cfr. Ducange, Gloss., s.v. Percia. 
Salimbene, riferendosi ai dissidi fra Enrico VI e la regina Costanza, racconta 
(MMon. Germ. Hisî., 32, p. 354): «ioculatores vero dicebant: si quis modo 
diceret regi scaccum, regina non difenderet eum ». Cfr. A. Van der Linde, 
Gesch. und Liter. des Schachspiels, Berlino, 1874, II, p. 150 n. 

Quanto alla torre, essa era in origine il carro da guerra: rayv è il prece- 
dente immediato delia forma pers.-ar. XY, che indica il carro da guerra, 
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arma costitutiva dell'esercito indiano. Secondo Arriano (4%., V, 15, 4) l’ar- 
mata di Poro, che fu sgominata da Alessandro, si componeva di 30.000 
fanti, 4.000 cavalieri, 300 carri, 200 elefanti. Il termine sopravvive nell’it. 
ant. rocco e nel denominativo arroccare. Il passaggio a ‘torre’ è certamente 
dovuto all’incrocio con rocca. 

Il fatto che solo un elemento dei due nessi che indicavano rispettiva- 
mente le figure corrispondenti alla nostra torre e alla nostra regina, cioè rayv 
da rayv vartin ‘ carro da guerra’ e aparzen da mask i aparzen ‘ tenda del 
comando’ (come si è visto sopra, i complessi nella loro integrità sono docu- 
mentati in pahlavi) si è conservato, ha fatto sì che tanto di rayv-7zy, quanto 
di aparzen—parzen-ferzin si perdesse presto il significato originario. Già per 
la ragione stessa che l'ordinamento dell’esercito indiano riflesso nel giuoco 
non corrispondeva a quello dell’esercito persiano in età sasanidica, si era 
determinata una certa discrepanza tra il simbolo e il significato: così il ‘ carro 
da guerra’, che presso gli Indiani stava a indicare una sezione costitutiva 
dell'esercito, in Persia viene chiamato a indicare le ‘truppe scelte’, e la 
‘tenda del comando’, pur indicando qui il generale in capo (artestaran 
saròar), viene tuttavia a trovarsi a disagio, poiché, data la presenza del re, 
secondo la consuetudine iranica, a lui spettava il comando in capo delle 
truppe. 


Un caso tipico e suggestivo che mostra la via peregrina, attraverso cui 
un dato culturale persiano è giunto in Occidente, è quello dello apax scolo- 
smini, che appare in una lirica del poeta della scuola siciliana Giacomo da 
Lentini. Nella canzone Amore non vole ch'io clami, a esprimere lo svilimento 
che le sue merzede, una volta così apprezzate hanno subito nel gusto e nelle 
grazie della dama, il Notaro, riprendendo e sviluppando l’immagine delle 
pietre preziose dei versi precedenti, aggiunge (v. 31 sgg.): 

Inviluti sono li scolosmini 
di quello tempo ricordato, 
Ch’erano sì gai e fini; 
Nulla gioia non n’è trovato. 


Lo sviluppo nell’argomentare nel componimento del Notaro esige che 
in scolosmini si tratti di una pietra preziosa, che l’uso e il tempo inviliscono, 
privano, cioè, del suo pregio. Questo è il caso della turchese, che sotto: 
l’azione di agenti diversi perde il suo colore turchino (talvolta con riflessi 
verdastri), e perciò si dice che ‘muore’. Il fatto è rilevato in Plinio, dove, 
tuttavia, arbitrariamente si attribuisce la perdita del colore solo alle pietre 
migliori, Wat. Hist. XXXVII, 112: «Quae sunt earum pulchriores, oleo, 
unguento, etiam mero colorem deperdunt, viliores constantius repraesen- 
tant». Nella tradizione lapidaria occidentale la turchese non ha fortuna e 
pare che se ne sia dimenticato persino il nome, ma nella tradizione orientale 
tale proprietà della gemma continua a essere rilevata. Per limitarci a qualche 
testimonianza, basterà ricordare il trattato sulle pietre di Ahmad al-Tayfashi 
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(morto nel 651 eg. = 1253), tradotto in italiano da A. Raineri-Biscia: «La 
Turchina possiede in primo luogo la proprietà di schiarirsi in tempo di sere- 
nità dell’aria, ed all’opposto di oscurarsi allorché la medesima divien fosca, 
e caliginosa. Su tal proposito piacemi di riferire che Aristotile ha detto, che 
tutte le pietre, le quali cambiano naturalmente di colore, e d’aspetto, sono 
un vile ornamento di chi le porta. La Turchina ha pure questo di proprio, 
che se viene toccata da qualche untume, il medesimo la deturpa ed altera 
il suo colorito. Lo stesso effetto produce in essa il sudore, che la deforma 
del tutto, siccome se n'è da me fatto l’esperimento. Anche il muschio, 
quando la tocca la guasta, e le toglie tutta la sua bellezza ». Cfr. per altre 
testimonianze J. Ruska nell’articolo dedicato alla turchese in Encyclopédie 
de DIslam, II, p. 118 sgg. s. Firozeh. 

Nei lapidari d'Occidente non c’è traccia del termine scolosmizi. Infatti, 
la turchese in Occidente riappare avendo questo nome, dovuto certamente 
al fatto che essa fu nuovamente conosciuta attraverso mediazione turca. 
Ciò afferma esplicitamente Arnolfo Sassone (morto il 1264) nel suo De Vir- 
tutibus lapidum: «Turcois... dictus a regione Turkia, in qua nascitur». 
Con tale nome essa appare nello Speculum naturale di Vincenzo di Beauvais, 
nel De mineralibus et rebus metallicis di Alberto Magno e nel Milione di 
Marco Polo. Dei nomi usati nei secoli precedenti (il lapidario di Marbodo, 
vescovo di Rennes, morto circa il 1123, ignora la gemma) non sappiamo 
nulla. In Isidoro di Siviglia (sec. VII) essa ha ancora il nome greco di cal 
laica (Etym., XVII, vii, 10). Anche nella tradizione orientale, che fa capo alla 
Persia, dove nel Khorasan nei pressi di Nishapùr si hanno i giacimenti più 
importanti, i nomi della gemma sono diversi: il mediopersiano conosce solo 
parrén e il persiano moderno, a partire da Firdousi (sec. X), solo p@ròze; 
epperò arabo fazrzzag rimanda a un antico imprestito da pers. per0zay. 

Il nome scolosmini, che appare nel notaro Giacomo, riflette una tradi- 
zione orientale collaterale a quella persiana, della quale abbiamo or ora 
fatto cenno. Infatti, non può esservi dubbio che il precedente di tale termine 
si debba riconoscere in armeno yoloemik, parola che i lessici registrano come 
in disuso e che indica certamente la turchese, come risulterà dalla dimostra- 
zione che daremo. Intanto, occorrerà porre in chiaro che il gruppo iniziale 
sc della forma tramandata è un puro scambio grafico, dovuto alla scissione 
del segno x che rendeva la velare spirante y. Dell’uso di x per rendere in 
grafia greca ar. h si hanno numerosi esempi nei diplomi greci della Sicilia, 
ad esempio y&Ae@, ar. h/f, Cusa, / diplomi greci ed arabi in Sicilia, I, 1868, 
p. 131. XA, ar. h/y/, cfr. A. Steiger, Contribucion a la fonética del hispano- 
drabe y de los arabismos en el ibero-romdnico y el siciliano, 1932, p. 226. 

Ciò rende pressoché certa la restituzione di scolosmmini in yolosmini, e 
quindi xolosmini; e così l’identificazione con arm. yolozmik è perfetta, poiché, 
quanto al suffisso, si può ammettere che già in armeno vi fosse una duplice 
formazione, come in yasmzik ‘gelsomino’ rispetto a m.-pers. ydsrzz, oppure, 
e ciò è più probabile, che si tratti dell'adattamento a un suffisso romanzo: 
gens Corosmina sono chiamati gli abitanti della Khorasmia nel latino dello 
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storico ungherese Simon di Keza che scrisse intorno al 1290 (cit. e bibl. in 
U. Monneret de Villard, Ze leggende orientali sui Magi evangelici, 1952, 
p. 160 e nota 5). 

Che arm. yxologmik significhi ‘(pietra) khorasmina”’, cioè della Khora- 
smia è fuori dubbio. Il termine è stato appunto richiamato da E. Herzfeld, 
Altpersische Inschriften, 1938, p. 232, a proposito del problema dell’identi- 
ficazione delle pietre turchine, che nella ‘carta’ di fondazione del palazzo di 
Dario I a Susa sono indicate come provenienti dalla Khorasmia (DS. 39-40, 
in Kent, 0/4 Persian, 1953, p. 143). Epperò, quale sia con precisione la pie- 
tra indicata da arm. yolozmik non è chiaro, e perciò il riferimento sinora non 
‘ha potuto avere una sua validità al fine di stabilire se la pietra di Susa, indi- 
cata con la qualifica di aysaina- ‘ bluastro’ e data come proveniente dalla 
Khorasmia, sia la turchese, come ammettono Bieichsteiner, Kònig, Hinz e 
Kent, oppure l’ambra grigia, come sostiene Herzfeld, o l’ematite, come sostiene 
Scheil (bibl. in Kent, 09. ce7., p. 165). L'argomento che viene addotto contro 
l’identificazione con la turchese si fonda sul fatto che nella Khorasmia non 
risulta che vi siano o vi siano stati in passato giacimenti di quella pietra; e 
invece i più importanti si trovano qualche centinaio di chilometri a Sudovest 
nel Khorasan. Ma a questa obiezione viene risposto che al tempo di Dario 
quest’ultima regione faceva parte della satrapia della Khorasmia. Che sia 
proprio la turchese la pietra ricordata nella carta di fondazione di Susa, insie- 
me con i lapislazzuli e la corniola, è provato, oltre che dalla qualifica di 
aySaîna-' bluastro ’, che in fase posteriore è attribuito ancora a questa gemma, 
anche dal fatto che arm. yologmik e il xolosmini di Giacomo da Lentini, i 
quali continuano la medesima qualifica locale, si riferiscono sicuramente 
a essa. 

Nel grande dizionario armeno di St. Malxasian, Mayeren bacatracan 
bararan, II, 1944, p. 279, golosmik, contrassegnato dall’asterisco che denota 
parole o significati di uso raro, è definito come ‘ pietra liscia e levigata, che 
si usa come cote ’. Per quanto si tratti di una parola in disuso e il riferimento 
sia piuttosto generico, non sembra facile mettere d’accordo la qualità di 
gemma, o almeno di pietra semipreziosa, con quella di pietra da affilare. 
A chiarire tale apparente incongruenza, interviene fortunatamente un epi- 
gramma della Antologia palatina, in cui la turchese o pietra affine appare 
adibita a un siffatto uso. Si tratta di un epigramma attribuito a Phanias, 
Anth., VI, 295, in cui uno scriba, arricchitosi nel servizio di esazione delle 
tasse, dedica alle Muse gli strumenti della sua povertà (meviac &ppeva). 
L’elencazione è chiusa con Ttàv &Sugaf) TAvBtIa xaMaltvav ‘il blocchetto 
di turchese dalla dolce luce ’. Il Guyet, dotto francese del sec. XVII assai bene- 
merito dell’Antologia, vide nell’oggetto la piccola cote con cui lo scriba 
affilava il coltellino per aguzzare le penne, cfr. « Revue des Etudes anciennes >» 
XXVII, 1925, p. 46. Tale testimonianza chiarisce come arm. qolozmik, una 
volta che il nome della turchese in quella lingua fu sostituito da gotazzi e 
da p'iruzay, rimanesse a indicare la funzione a cui la pietra era adibita forse 
nella stretta cerchia degli scribi, e fosse magari esteso a altre pietre usate 
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per il medesimo scopo. Si tenga presente che, secondo Teofrasto, De /api- 
dibus II.7.44, la pietra migliore per incidere le gemme, della stessa natura 
di cui si fanno le coti, è originaria dell'Armenia. Plinio, Nat. Hist. XXXVII.Io 
dice che la turchese (callazza) si trova « apud incolas Caucasi montis ». 

Se arm. yolozmik indica come significato primario la turchese e tale 
significato si è determinato in ‘ pietra da affilare’, appunto perché a questo 
uso essa era adibita nella cerchia degli scribi, se i xoloszzini di Giacomo da 
Lentini indicano pure la turchese, poiché questa fra tutte le pietre risponde 
al requisito in base a cui il poeta l’usa come paragone, cioè di perdere il 
valore, di invilirsi nel tempo, e ambedue le denominazioni rimandano alla 
Khorasmia come luogo da cui la pietra ha preso il nome, è chiaro che la 
pietra indicata nella iscrizione del palazzo di Susa come proveniente dalla 
Khorasmia, non può essere altro se non la turchese, come la maggioranza 
degli iranisti ha sostenuto in base ad altri indizi. Queste tre tappe che emer- 
gono sulla nebbia del tempo, l’iscrizione di Dario, l’epigramma della Pala- 
tina, la testimonianza del poeta siciliano, legate dalla continuità di tradizione 
linguistica che si racchiude nell’arm. yolozmik, consentono di ricostituire il 
cammino millenario del nome e dell’oggetto di cultura che esso designa. 

Posta l'identità fra arm. yologmik e sic. xolosmino, la quale non può 
essere revocata in dubbio data la rispondenza formale e semantica in un segno 
così tipico, per saldare il circolo dimostrativo occorrerebbe additare la fonte 
da cui il Notaro attinse e il nome della pietra e la notizia circa la sua proprietà 
di perdere il colore. Purtroppo, la mancanza di un’ampia e particolare docu- 
mentazione sulla cultura di quel tempo in Sicilia non consente se non di 
formulare qualche ipotesi di carattere provvisorio. A una fonte araba, almeno 
per quanto si riferisce al nome, non pare che si possa ragionevolmente pensare. 
Il nome arabo della turchese fa:rzzag fu preso in imprestito dal persiano - 
assai per tempo, certo anteriormente al sec. x, e tale esso appare nei lapi- 
dari arabi. Non. c’è nessun motivo per ritenere che una traduzione latina 
potesse avere reso il termine arabo con xolosminus, poiché se mai si sarebbe 
avuto un chorosminus o corosminus, o piuttosto corosmina (sottinteso petra), 
ammesso che tale qualifica locale fosse stata già nella terminologia latina. 
La spirante iniziale, che sola può spiegare sc della lezione tramandata, rimanda 
a origine orientale più diretta; né è metodologicamente ammissibile il sospetto 
che l’identità formale con l’armeno possa essersi determinata in via secon- 
daria. Rimanendo fermi al rapporto arm. yolozmik-sic. xolosmino, può assu- 
mere valore la notizia fornita da Teofane, Chronographia 727, ed. De Boor, 
I, p. 469, secondo la quale un migliaio di Armeni dell’esercito bizantino, che 
avevano partecipato alle sommosse per la questione del culto delle imma- 
gini, nel 792 furono deportati nelle isole e per la maggior parte in Sicilia. 
Si tratta dunque di un grosso nucleo di Armeni che, certo accompagnati dalle 
famiglie, si stanziarono nell'isola, pare nelle zone orientali: e della loro 
presenza si ha traccia anche nell'età successiva, cfr. M. Amari, Storia dei 
Musulmani în Sicilia, 2% ed., a cura di C. A. Nallino, I, Du 921. È da attri- 
bilire a questi coloni l'importazione della pietra in Sicilia con il nome che 
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aveva nella loro lingua? Il fatto che questo abbia resistito per quattro secoli, 
giungendo, forse per tradizione orale, sino al notaro Giacomo, non può fare 
difficoltà, se si tiene presente che si tratta di un oggetto prezioso che le fami- 
glie si tramandano di generazione in generazione; né può fare meraviglia che 
il nome sia stato sostituito da ‘turchista’ o ‘turchese’, quando questo nome 
si affermò in tutta Italia nella terminologia degli orafi e dei mercanti. 


L'arte sasanide ha certamente una fisionomia abbastanza originale, nella 
quale l’influenza ellenistica si atteggia in motivi e in forme non prive di una 
propria capacità espressiva. Essa, nel complesso, è ben conosciuta, partico- 
larmente nelle arti cosiddette minori, le quali hanno avuto una sopravvivenza 
maggiore nei confronti delle altre arti (salvo, beninteso, le sculture rupestri 
che continuano la tradizione achemenide). Gli influssi in Occidente di tale 
arte sono stati riconosciuti in particolari manifestazioni; manca, comunque, 
uno studio d’insieme, sul quale possa fondarsi una rappresentazione compiu- 
ta. In complesso, può dirsi che si tratta di un'arte che segue i gusti di una 
minoranza aristocratica ed è perciò esposta anche a suggestioni straniere. 
Ma, tuttavia, specialmente nelle arti minori si riconoscono filoni di sponta- 
neità popolare: nella toreutica, nella glittica, nelle stoffe affiorano tecniche, 
spunti, motivi che sono da riportare a tradizione specificatamente iranica. 

Una circostanza sulla quale non si è mai sufficientemente fermata l’atten- 
zione degli studiosi è il grande favore di cui poesia e musica associate godet- 
tero presso la corte di taluni re sasanidi. Nei testi pahlavici, particolarmente 
nel dialogo di re Cosroe e il suo paggio, Husrav i kavatàn u retak, che dà una 
immagine della raffinatezza di gusti che presiedeva alla educazione corti- 
giana e cavalleresca, si fa (par. 22) il nome di numerosi strumenti musicali, 
la cui particolare destinazione non ci è, per la maggior parte, nota. In testa 
alla lista sono il faxg e il vî2, e su tale prevalenza fra tutti gli altri strumenti 
il giovane paggio commenta: dè apak Cang-srày e kanduk i nePakòk pat Sapi- 
stan kanttak i fang-srày veh ka-S vang tes u yqvat-avai pati-t dn kar neBak 
sayet vin—sray [t] qvaran i vazurk èÈ hunivakih patkar nest. «Con una bella cal- 
dea suonatrice di fazg (liuto) nel serraglio, la brava fanciulla liutista, quando 
con voce alta e intonata si impegni in quella esecuzione, e con il suonatore 
di vzx di una grande festa nessuna abilità musicale può contendere ». 

In uno studio bene informato pubblicato alcuni anni orsono, miss Mary 
Boyce ha illustrato ampiamente il posto che musica e canto ebbero nelle corti 
dei re persiani, continuando una tradizione la cui origine risale all’età ache- 
menide. 7%e Parthian gòsàn and Iranian Minstrel Tradition in « JRÀS », 
1957, p. 10 sgg.). I menestrelli costituivano, secondo la lettera di Tanzar, 
parte di una importante corporazione professionale. Alla corte di Cosroe II 
visse il più valente dei musici persiani, Barbad, autore di celebri melodie delle 
quali si conoscono i titoli secondo le notizie fornite da Firdousi e da Tha ‘alibi; 
il sistema musicale persiano viene appunto attribuito a Barbad. Miss Boyce 
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ha con molta cura perseguito il duplice filone della lirica di corte, a carattere 
propriamente professionale, e quello della lirica popolare, la quale dovette 
avere un proprio sviluppo. Indubbiamente, non pochi caratteri e. atteggia- 
menti dell’arte poetica cortigiana e della popolare hanno avuto fortuna, 
rispecchiandosi in maniera più o meno palese nella poesia araba. Come è 
noto, il problema dei rapporti tra la poesia romanza e la poesia araba è di 
particolare attualità, specialmente per quanto riguarda le influenze esercitate 
in Spagna dalla poetica araba; e questi problemi piuttosto ardui investono 
anche il problema del rapporto tra poesia persiana e poesia araba. A. noi 
sembra di potere qui indicare in uno strambotto popolare siciliano, certa- 
mente uno dei più antichi fra quanti sono stati registrati, un indizio che ci 
riporta alla lingua poetica persiano-araba. 

Si tratta di uno strambotto, raccolto e pubblicato da L. Vigo, che è 
già stato fatto oggetto di discussione da parte di vari studiosi, fra cui Pitrè, 
D'Ancona e Cesareo; dalle varianti è così da restituire: 

Di ’na finestra s’affacciau la luna 
Di cantu e cantu ‘na stidda Diana; 
Su’ tanti li splenduri ca mi duna, 
Lampu mi parsi di la tramontana: 
C’è lu Gaitu, e gran pena mi duna, 
Voli arrinunzu a la fidi cristiana, 


Nun vi pigghiati dubbiu patruna, 
L’amanti ca v’amau, v’assisti e v’ama. 


L'attenzione è stata attratta dal riferimento al ga, carica araba di cui 
si conservò il nome in Sicilia sino in epoca sveva, e al proselitismo religioso 
islamico, di cui si fa esplicito cenno; ciò, in funzione della maggiore o minore 
antichità che si credeva di potere attribuire al componimento. È, invece, 
sfuggito un dato di gran lunga più importante, e cioè che all’inizio il canto 
si adorna di un’immagine la quale è tipica ed esclusiva della poetica arabo— 
persiana. Infatti, il primo verso: 


Di ’na finestra s’affacciau la luna 


non dà senso alcuno se a /una si attribuisce significato proprio, ma la frase 
diventa chiara e tutto lo sviluppo concettuale del componimento diventa 
comprensibile se vi si riconosce il traslato di parola luna-amata, che è proprio 
della lirica araba ed ha pure una grande fortuna nella lingua poetica persiana. 
Nei lessici arabi e persiani, rispettivamente b5adr, gamar e mal, accanto al 
significato proprio di ‘luna’, ‘luna piena’, registrano quello di ‘bella’, 
‘ persona amata’, tanto il traslato è usuale nella lingua poetica e anche 
nell'uso popolare. 

Purtroppo, manca qualsiasi documentazione per la lirica persiana nella 
età medievale e solo qualche traccia sporadica se ne può scoprire negli inni 
manichei. I testi poetici in pahlavi a noi pervenuti appartengono se mai al 
genere didattico o all’epico—lirico: da essi è esclusa la poesia amorosa, nel 
cui linguaggio ha la sua legittima origine la metafora luna-amata attestata 
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nello strambotto siciliano. Epperò, nello Sa4mame di Firdousi la metafora è 
assai largamente documentata: nel Glossar 2u Firdosis Schahname, Berlino, 
1935, di Fr. Wolf, p. 759, di maX ‘luna’, riferito a donna, si danno 73 
esempi; né sembra doversi pensare, per la vastità dell’uso, a una derivazione 
dalla lirica araba. Si noti che l’immagine o la metafora luna-donna deve 
avere avuto una notevole fortuna nella lirica popolare, tanto che ancora oggi 
in Sicilia la luna è richiamata per dare l’immagine della bellezza femminile. 
È probabile che le influenze persiane, mediate dagli Arabi, abbiano seguito 
una duplice via: quella della poesia colta, limitata all'ambiente ristretto degli 
iniziati, e quella della poesia. popolare, che meglio si denunzia negli stessi usi 
linguistici sopravvissuti in area romanza, a volte come degradazione di una 
influenza culturale di più alto livello (come è il caso di fr. chicane e di sic. 
facci di luna). 


Il capitolo degli scambi fra Oriente e Occidente nel Medioevo è uno dei 
più oscuri nella storia della cultura. Motivo dell’oscurità è, come si è detto, 
la scarsezza della documentazione, la quale, anche se si giunge a constatare 
l'affinità tra due motivi o dati culturali, non consente di stabilire la via o il 
tramite della diffusione. 

A questo proposito si potrà ricordare che nella Commedia dantesca si 
hanno particolari riferimenti, al cui fondo sembrano essere nozioni di pro- 
venienza orientale. In Purg. XXXI, 116, gli occhi di Beatrice sono indicati 
come smeraldi: « Posto t'avem dinanzi a li smeraldi, / Onde amor già ti 
trasse le sue armi. / Mille disiri più che fiamma caldi / Strinsermi li occhi 
rilucenti, / Che pur sopra ’1 grifone stavan saldi. / Come in lo specchio sol, 
non altrimenti/ La doppia fiera dentro vi raggiava, / Or con altri, or con altri 
reggimenti. / Pensa, lettor, s'io mi maravigliava, / Quando vedea la cosa 
in sé star queta, / E ne l’idolo suo si trasmutava ». Il significato letterale è 
chiaro: negli occhi di Beatrice il grifone assume, pur rimanendo fisso come 
forma, atteggiamenti molteplici; l’allegorico è pure chiaro: la Chiesa, rimanendo 
fissa nella sua struttura, assume atteggiamenti diversi in quanto è posseduta 
dalla teologia. Lo smeraldo dà, dunque, a una cosa attraverso l’immagine gli 
attributi o atteggiamenti che muovono da un volere; c’è da chiedersi se l’uso 
metaforico dantesco non dipenda da particolari virtù che nella tradizione dei 
lapidari era attribuito alla pietra. In un lapidario pahlavico contenuto nel 
Rivajat che accompagna il Daztistin i dentk, pubblicato dal p. P. de Menasce 
in « Antropos » 37-40 (1942-45) p. 180 sg. si legge: «Se uno smeraldo dalla 
acqua chiara, in possesso di una donna, qualora questa fa il nome di un uomo 
e frattanto lo appende davanti agli occhi, allora quell'uomo diventa amico 
e da lei non si potrà liberare: ne consegue che l’uomo (l’immagine?) è tenuto 
come persona >». Non c’è certamente una rispondenza precisa tra il valore 
magico attribuito allo smeraldo nel lapidario pahlavico e gli eccezionali attri- 
buti degli ‘smeraldi’ di Beatrice: epperò, nell’un caso e nell'altro lo smeraldo 
ha la funzione di fissare come realtà un’immagine dandole l'impronta del 
proprio volere. Per la donna che guarda dentro lo smeraldo l’immagine 
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evocata con il nome è fatta realtà secondo il suo desiderio; la Chiesa nella con- 
siderazione della teologia, pur rimanendo se stessa, assume «reggimenti 
diversi », si trasmuta nel suo ‘idolo’. 

Come è noto, un’allegoria fra le più singolari della Commedia è costituita 
dal veglio di Creta, alla cui figurazione hanno contribuito diversi elementi. 
La parte più oscura dell’allegoria è nel fatto che l'origine dei fiumi infernali 
è attribuita alle lacrime che stillano dalla statua. Per quanto il motivo di 
statue che lacrimano appaia nelle credenze antiche e medievali, non ci sono 
precedenti per la derivazione delle acque dell’oltretomba da lacrime umane. 
L’unico precedente che si sappia è, per l'appunto, nel testo pahlavico /7 Zibro 
di Artày Virap, dove (XVI, 2) si parla di un fiume infernale che ha origine 
ed è alimentato da coloro che sulla terra piangono i loro morti. Le anime degli 
estinti trovano difficoltà a varcarlo in rapporto alla quantità di lacrime che 
sono state indebitamente versate per ciascuna. Un altro lago nel Paradiso 
è formato dall’acqua uscita da legna verde, che è stata usata nel culto del 
fuoco in luogo delle prescritte legna odorose. 

Nel IV canto dell’/rferzo è detto che il nobile castello è circondato da 
sette cerchia di mura ed è cinto da un bel fiumicello. I commentatori in quella 
settemplice cerchia vedono ora le sette virtù mondane, ora le sette arti libe- 
rali, ora le sette parti della filosofia di cui il castello sarebbe il simbolo. 
Qualunque sia il valore simbolico che Dante attribuisce qui al numero 7, 
è fuori dubbio che il significato letterale proprio debba riflettere una qualche 
tradizione leggendaria. Una concordanza che sorprende si ha con la fortezza 
Kang della leggenda medievale iranica, la cui struttura è fondata tutta sul 
numero 7: sette muri, ciascuno di diversa materia, oro, argento, acciaio, 
bronzo, ferro, cristallo, lapislazzoli; vi sono sette porte e sette torri, ne escono 
sette fiumi (grande Sundakisn, p. 210.6; Memoriale di Giamasp, ed. Messina, 
p. 99 sgg.). È probabile che, come nel caso degli ‘smeraldi’ di Beatrice, 
così in questo del nobile castello non si scoprirà mai il tramite per il quale 
il dato culturale di presumibile origine iranica possa essere giunto in Occi- 
dente sino a Dante. 

A parte il fatto che la tradizione scritta può essersi perduta (lo stesso 
ermetismo della scrittura pahlavica deve avere influito non poco sulla disper- 
sione) è, comunque, da tenere conto di quanto in genere la tradizione orale 
nel Medioevo possa avere contribuito alla diffusione di dati e nozioni, senza 
che sia rimasta traccia del tramite. 


La cultura del Medioevo persiano, strettamente legata con la religione 
mazdaica, ebbe forse in questa un impedimento per la sua espansione; tutta- 
via, il fervore creativo che operò all’interno di essa, dando al popolo persiano 
una figura ben definita, esprimerà la sua misura compiuta nel poderoso con- 
tributo dato alla formazione della cultura islamica. 


I SEDUTA 
31 marzo 1970 - ore 16 


Presiede il prof. G. E. von Grunebaum 


HENRY CORBIN 


L’IDÉE DU PARACLET EN PHILOSOPHIE IRANIENNE 


I. Status quaestionis 


L’idée du Paraclet fut essentiellement liée en histoire des religions à 
l’Évangile de Jean, mais certaines découvertes de ces dernières années en 
ont profondément renouvelé l’étude. C'est ainsi que l’ouvrage que l'on doit 
à Otto Betz ©, eut.le mérite de reprendre à pied-d’oeuvre l’interprétation 
du thème: textes manichéens coptes, littérature essénienne de Qumran, corpus 
gnostique retrouvé à Nag-Hammadi, autant de découvertes qui, en s’ajoutant 
au corpus des écrits johanniques et à la littérature religieuse juive tardive, 
invitaient è reprendre, sur des bases nouvelles et élargies, l’étude du thème 
du Paraclet. Mais les iranologues constateront avec regret que le domaine qui 
leur est familier, reste absent de ces recherches. La faute en est peut-étre à 
cux d’abord; il leur incombe en effet de préparer au moins les matériaux. 

En proposant ici de situer l’idée du Paraclet en « philosophie iranienne », 
je prends naturellement ce dernier terme en un sens très large, englobant 
tout ce que peuvent connoter les termes de fa/safa, hikmat ildhiyva, ‘irfén, 
c'est-à-dire aussi bien la réflexion philosophique des théologiens que celle 
des théosophes mystiques ou gnostiques, les ‘oraf@. Or, l’idée johannique du 
Paraclet, sous son double aspect, me semble avoir joué dans les courants les 
plus représentatifs de la pensée iranienne depuis l'Islam, un réle essentiel 
quant à la perspective de leur « philosophie prophétique » (son nom a été 
connu de nos auteurs sous sa forme grecque directement transcrite en écriture 
arabe). Double aspect du Paraclet, vient-on de dire. Esprit de vérité, Esprit- 
Saint envoyé d’en haut (par conséquent un &rdotoXoc, lui aussi, un ras%/), 
révélant le sens caché des enseignements prophétiques et guidant dans toute 
la vérité, il est le «Confortateur », le « Consolateur ». Mais en méme temps 
aussi, et conformément à l’étymologie, c'est un défenseur, un intercesseur 
(un advocatus), mais un intercesseur dont le ròle est celui d’un accusateur, 
celui qui met en accusation le monde des Ténèbres devant le seuil judicial 
de la puissance divine de Lumière. Or, de méme que chez Sohrawardî, le 
shavkh al-Ishrég, et ses disciples, les Zskrdgiyin, c'est principalement le pre- 
mier aspect qui s’impose, de méme le fait que certains penseurs shî‘ites 


i (1) OTTO BETZ, Der Paraklet, Filrsprecher im hàretischen Spitjudentum, im csi 
Evangelium und in neu gefundenen gnostischen Schriften. Leiden-Kòln 1963. 
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iraniens, nommément Haydar Amolî (xIve siècle), Ibn Abî Jomhùr (xv 
siècle) aient identifié expressément le Paraclet annoncé dans l’Evangile de 
Jean avec le xII° Imàm, l’Imàm présentement caché, entraîne, entre autres 
conséquences, l’approfondissement de la perspective sous laquelle se déploie 
la philosophie prophétique, c’est-à-dire toute la méditation philosophique 
axée sur le phénomène du «Livre saint » révélé du ciel. Cette perspective se 
définit par le rapport entre révélation et herméneutique (#arz7/ et ta'w?0), 
exotérique (24477) et ésotérique (64f:r), Prophète et Imàm, cycle de la prophé- 
tie (zobowwat) et cycle de la wal/dyat etc. 

Nous avons au point de départ le fait d’une herméneutique: la tradition 
shî‘ite a connu et interprété un certain nombre de versets de l'’Évangile de 
Jean et de l’Apocalypse. Il semble que désormais aucune recherche d’exégèse 
ne devrait plus ignorer ce fait. Notre enquéte doit ainsi prendre son point de 
départ chez les traditionistes shî‘ites. En général, ces derniers s’accordent 
à reconnaître dans le Paraclet annoncé par Jésus, le prophète Mohammad 
lui-méme (de méème qu’antérieurement les Manichéens avaient reconnu la 
manifestation du Paraclet en la personne du prophète Mànî @). Lorsque certains 
théosophes shî‘ites transposent ou élargissent l’identification pour la reporter 
sur le: xII° Imàm, est-ce un fait nouveau, ou bien est-ce simplement un 
corollaire de l’identification précédente? Ici, déjà l’interprétation shî‘ite du 
chapitre XII de l’Apocalypse suffirait à nous mettre sur la voie. Mais il y a plus. 
Il y a un point où se recroisent l’influence de Sohrawardî, dont le grand 
dessein fut de ressusciter la théosophie des anciens Sages perses, et l’influence 
de la pensée eschatologique du shî‘isme. Ce point de recroisement, nous le 
trouvons chez un élève de Mir Dàmàd, Qotboddîn Ashkevarî, lequel recon: 
naît en la personne du «Saoshyant » zoroastrien celui que les shî‘ites dési- 
gnent comme l’Imàm attendu. Ce témoignage fait entrevoir à l’historien de 
la philosophie religieuse un cycle grandiose où la pensée de l'Iran shî‘ite 
s'incurve sur celle de l’ancien Iran, comme sous l’effet d’une norme intérieure 
qui maintiendrait la pensée iranienne orientée, par vocation et dès l’origine, 
vers une métaphysique eschatologique. 

Enfin, chez un philosophe et spirituel du xIx° siècle, Ja‘far Kashfî, la 
conjonction de ces courants détermine une oeuvre très vaste qui, sous la 
rigueur de ses analyses, déploie comme une vaste épopée métaphysique de 
l'Esprit, dont le dénouement est amené par la parousie du XII° Imàm. Beau- 
coup plus qu’une philosophie de l’histoire, c'est une Aisforiosophie qui se trouve 
ainsi instaurée, c’est-à-dire la perception de l’événement historique à un 
niveau d’intelligibilité métahistorique. Cette historiosophie comporte essen- 
tiellement l’idée de cyc/es; le temps qui en est la mesure est un temps cyclique. 


(2) Zid. pp. 232 ss. Il y aurait ici è grouper tout ce qui concerne le Paraclet dans les 
communautés se rattachant d’une facon ou d’une autre au manichéisme; cf. HANS SÒDER- 
BERG, La religion des Cathares, étude sur le gnosticisme de la basse Antiquité et du Moyen Age, 
Uppsala 1949, pp. 174-177. Il est mème fait allusion chez les Cathares à un septuple Paraclet, 
Cf. DÒLLINGER, Beitrige zur Sektengeschichte I, p. 155. 


E 290. 


Or, dans toute la mesure où la parousie du xII° Imam, è la fois aussi Paraclet 
et Saoshyant, commande l’idée des périodes de ce temps cyclique, la philo- 
sophie iranienne se trouve ètre en résonance avec des pensers éclos en Occi- 
dent précisément à l’époque méme de Sohrawardî. Le règne du Paraclet, 
de l’Esprit-Saint, détermine au xII° siècle, la vision historiosophique de 
Joachim de Flore et des Joachimites. Son influence de siècle en siècle, jusqu’à 
nos jours mèmes, a été considérable. C’est ce que nous rappellerons en termi- 
nant, et en indiquant l’affinité quant au sens des « périodes » congues de part 
et d’autre, pour conclure que la philosophie iranienne non seulement détient 
un sens que l’histoire de la philosophie ne peut perdre de vue, mais qu'elle 
propose une tàche à la philosophie en général, non seulement aux Iraniens, 
mais aux philosophes tout court. Il va de soi que les pages qui suivent ne 
prétendent essentiellement qu'à la valeur de sondages. 


II. Les traditionistes shi'‘ites 


Nous groupons ici les informations que nous donnent, relativement au 
Paraclet, trois grands ouvrages de théologie shî‘ite, lesquels se signalent par 
le mème souci d’attester sur ce point leurs connaissances des traditions pro- 
venant de Livres saints antérieurs à la Révélation qorànique. 

I) Le premier n’est autre que le Bikdr al-Anwdr (l’Océan des Lumiè- 
res), la massive encyclopédie des 4adîtk shî'‘ites que l’on doit au théologien 
Moh. Bagir Majlisî (ob. 1111/1699-1700). Dans Je volume consacré à l’hagio- 
graphie du Prophète, l’auteur réunit tout un ensemble de témoignages issus 
de la Bible: de l’Ancien Testament d’abord (Deutéronome, Isaie, Ezéchiel, 
Daniel, Psaumes etc.), puis du Nouveau Testament, pour ce qui concerne le 
Paraclet. Il indique comme source le Xitd6 al-Khard'ij de Qotboddîn Rà- 
wandî, compilateur shî‘ite du vIe/xIIe siècle ‘9. Les textes cités (en arabe) 
sont ceux de l’Évangile de Jean, plus ou moins littéralement traduits, mais 
facilement identifiables. «Quand viendra le Paraclet (Férag4?) que je vous 
‘ enverrai de la part du Père, l’Esprit de Vérité, il vous conduira dans toute la 
vérité... Il vous annoncera les choses à venir...» (16:7 ss., 13-14). «Le 
Paraclet, l’Esprit-Saint que le Père enverra en mon nom, vous enseignera 
toutes choses, et vous rappellera tout ce que je vous ai dit » (14:26). Enfin 
une 4ikéyat qui fusionne plusieurs versets et les oriente selon la préoccupa- 
tion shî‘ite du #2’w7/: « Le Fils de l’Homme (/bx al-bashar) s'en va et le Paraclet 
viendra après lui, il vous communiquera les secrets et vous enseignera toutes 
choses. Il témoignera de moi, de mème que je témoigne de lui, car je vous 


(3) Cf. MAJLISI, Bikdr al-Anwdr, vol. XV, éd. Akhùndî, Téhéran 1379 h. 1. (1960), 
chap. II, art. 26, pp. 210-211. Quant aux X%ard'î}, il s'agit de l’ouvrage de Qotboddîn Sa‘îd 
ibn Hibatollah Ravandî (mort et enseveli à Qomm en 573/1177-78), intitulé 7240 a/-Kha- 
rd'ij wa'l-jawédrih fi mo‘jizét al-Ma'sumin. Sur cet ouvrage, ci. Shaykh Aghà Bo- 
zorg, d/-Dharî‘a ilé tasdnif al-Shî‘a, vol. 7, Téhéran 1327 h.s./1948, pp. 145-146, n° 802. 
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apporte les paraboles, tandis qu'il vous 'apportera le #a’02/ (l’ herméneutique 
du sens spirituel caché) ». 

Le groupement de ces textes chez Majlisî (cités ici en abrégé), comme chez 
le compilateur qui en ce chapitre est sa source, répond à l’intention précise 
d’une prophétologie qui reprend à grands traits, on le sait, la théorie du 
Verus Propheta professée par le judéo-christianisme primitif. Le Verus 
Propheta se hàte, de prophète en prophète, vers le « lieu de son repos»; ce 
lieu n’est plus ici la personne de Jésus, mais celle de Mohammad, le «Sceau 
des prophètes ». Il est donc évident pour nos auteurs que le Paraclet que Jésus 
annonce comme devant étre «envoyé » après lui, ne peut désigner que le 
«Sceau des prophètes» (Akdatm alanbivé’). Majlisî se réfèere alors è une 
hikéyat qui dérive de Matthieu 11 : 2-15. Lorsque les disciples de Jean-Bapti- 
ste interrogent Jésus, ils en recoivent cette réponse: « Parmi ceux qui sont 
nés des femmes, il n’en est pas de plus grand que Jean-Baptiste... Car tous 
les prophètes et la Loi ont prophétisé jusqu'àè Jean, et si vous voulez le com- 
prendre, c'est lui qui est l’Élie dont était attendue la venue. Que celui qui 
a des oreilles pour entendre, entende » (Matthieu 11: 11-13). Seulement, dans 
la 4ikéayat en question, l’avant-dernière phrase se trouve modifiée ainsi: 
«C'est Élie qui est celui dont est attendue la venue ». Majlisî et Ja tradition 
qu’il représente, sont donc è l’aise pour affirmer que là-méme le nom d’Élie 
a été substitué à celui d’Ahmad (= Mohammad) pour désigner celui dont la 
venue est attendue (cf. Qoràn 61 : 6. « Jésus fils de Maryam disait: O enfants 
d’Israél! Je suis l’Envoyé de Dieu vers vous... pour vous annoncer la bonne 
nouvelle d’un Envoyé qui viendra après moi, dont le nom sera Ahmad »). 
Qui plus est, le personnage du prophète Élie est d’autre part, comme le signale 
Majlisî, identifié avec celui de ‘Alî ibn Abî-Tàlib, le Ie Imàm (aussi bien 
celuici déclare-t-il dans un pròne célèbre: « Je suis celui qui dans l’Évangile 
est appelé Élie » @ comme porte-étendard du Prophète au jour de la Résur- 
rection. Finalement Majlisî en reste à cette conclusion qu’au nom « syriaque » 
(sorydni) signifiant le Glorifié (l’arabe Mokammad) fut substitué le nom d’Élie 
(on comprendrait plus facilement si était invoquée la substitution du grec 
TopaxAntoc au mot repuxAutés dont le sens équivaut à peu près au « glorifié »). 

Ces textes étaient accessibles dans l’ouvrage qui fut la source de Majlisî, 
aux penseurs shî‘ites cités ci-après. On remarquera que, dans la substitution 
dénoncée, s’opère déjà un glissement (Élie = ‘Alî) tendant è rapporter à 
la personne de l’Imàm la signification du Paraclet. Ces brèves considérations 
ont été reprises dans un grand ouvrage en persan, qui récapitule dans une 
vaste Somme la multitude de textes dans lesquels la communauté shî‘ite 
puise ses connaissances relatives à la personne du XII° Imàm et atteste dans 
ses 4adith la conscience qu'elle en a. De ce point de vue, s’il arrive que Ja 
critique historique y perde ses droits, ces textes intéressent d’autant plus 
la phénoménologie de l’objet religieux. 


(4) Safinat Bihér al-Anwdr, p. 28, ultima. 
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2) La vaste Somme è laquelle on vient de faire allusion est l’oeuvre 
du Shaykh ‘Ali Akbar Nahavandî Mashhadî (décédé il y a une vingtaine 
d’années) ‘9. L’auteur y a rassemblé un matériel considérable emprunté non 
seulement au corgus des traditions shî'ites, mais à tous les anciens Livres 
saints venus à sa connaissance, aussi bien ceux de la tradition zoroastrienne 
que de la Bible, Ancien et Nouveau Testament, y compris un grand nombre 
de pseudépigraphes et d’« apocryphes » (il serait intéressant d’insister sur ces 
derniers, mais on ne peut le faire ici). La masse de textes ainsi réunis concerne 
la personne du xII° Imàm, l’Imàm caché, qui polarise aussi bien la vie spécu- 
lative que la dévotion du shî‘isme duodécimain. Le thème du Paraclet y 
occupe, bien entendu, une bonne place; il est traité è la suite d'un développe- 
ment, où les « signes dans le ciel » annoncés dans l’Évangile de Luc (21 : 25-27) 
sont mis en rapport avec l’apparition des trois cent treize compagnons de 
l’Imàm, venant sur « un nuage du ciel » pour l’entourer à l’heure de sa parousie. 
Quant au thème méme du Paraclet, notre théologien shi‘ite le traite d’une 
facon originale en joignant les uns aux autres les textes du coròxs johanni- 
que, à savoir l’Évangile de Jean et l'Apocalypse (chap. XII). Cette conjonc- 
tion Jui permet de donner une assise johannique aussi bien à la prophétologie 
qu’à l’imàmologie du shî‘isme. Il distingue en effet dans ces textes l’annonce 
d'une double Épiphanie ou Manifestation (20447) qui est comme une rémini- 
scence du « double avènement » du Christ, mais qui, en termes de prophéto- 
logie shî‘ite, se rapporte respectivement au Prophète et au XIIc Imàm. 

A) La première Epiphanie (Zohiir-e awwal) est celle du prophète 
messager de la skars‘at éternelle (abadiya) que l’on désigne comme Paraclet 
(Fdaraglit), et bien que Jésus n’ait pas explicité les signes annonciateurs 
de cette Manifestation, cependant les indices concernant la personne mani- 
festée et son nom sont «tels qu’aucun juge impartial ne peut douter qu'il 
s'agisse bien du Sceau des prophètes, Mohammad ibn ‘Abdillàh ‘9 ». Les textes 
allégués sont ceux de l’Évangile de Jean déjà indiqués ci-dessus (14: 15-17, 
26; — 15: 26-27; — 16: 7-16). On notera que l’auteur cite ici le texte « syria- 
que » (soryénî) qu'il transcrit en écriture arabe, et qu'il fait suivre d’une tra- 
duction persane qu'il emprunte à une traduction persane du Nouveau Testa- 
ment, parue à Londres en 1887. Il connaît donc très bien le sens chrétien 
traditionnel du mot Paraclet (traduit en persan par tasallî dehendeh, Confor- 
tateur, Consolateur). Il fait suivre ces citations évangéliques d’un ensemble 
de remarques (huit exactement), que nous résumerons comme suit. 

Tout d’abord, lorsque le shaykh rencontre le mot Aéraglit (qu'il semble 
lire Fdrgaltt), il en fait un mot « syriaque » auquel il donne le sens du persan 
pasandideh (« digne de louange »), ce qui est l’équivalent de l’arabe A4Zmad 
ou Mokammad, le «glorifié » (cf. alors le grec tepivAvtéc). En fait, le propos 


(5) Shaykh ‘Alî Akbar Nahàvandî Mashhadî, a/-Kitdb al-‘abgari 
al-hossin fi ahwa! Mawlîiné Séhib al-zamén (en persan), Téhéran 1363 h.l., 5 tomes en 2 
volumes in-folio. Sur l’auteur (ob. 1369 h.l. / 1950) cf. RayAdrnat al-adab IV, p. 255, n° 442. 

(6) Pour ce qui suit, cf. ‘Abga7?, Tome I, pp. 34-35. 
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est ici de donner une étymologie qui permette d’entendre que Jésus ait été 
l'’annonciateur du Sceau des prophètes. Mais d’autre part, notre shaykh 
connaît bien aussi le mot grec qu’il transcrit correctement en persan par 
Pdardklit (il réfere mème à la forme Pérdkletom comme étant la forme latine), 
et qui, dit-il, a le sens de « médiateur », ce qui est exact. Tout se passe com- 
me si le shaykh distinguait entre Adraglit (cu Férgalit) comme mot « syria- 
que » ayant le sens d’Ahmad (le grec repxAutòc), et le grec Paraklet (rapaxàm- 
toc) auquel les traducteurs chrétiens auraient simplement donné une graphie 
arabisée, pour dissimuler que l’annonce se rapportait è Mohammad. Mais 
l'on sera d’accord avec le shaykh pour estimer que tout cela est secondaire, 
et que l’on ne peut faire de cet important chapitre de prophétologie une 
question de mots, alors qu’il s’agit plutòt de se référer à des Signes (dy47) 
dont l’indication est très claire. 

Viennent alors les remarques suivantes. Que le Paraclet ne puisse venir 
qu’après le départ de Jésus, c'est l’effet de la loi mème de la succession des 
prophètes annonciateurs d’une skarf'af qui abroge la précédente (les w/2°- 
‘azm). Il est impossible que le suivant soit là en méme temps que son prédé- 
cesseur. La manifestation du Paraclet ne peut donc concerner, comme le veu- 
lent les exégètes chrétiens, la manifestation de l’Esprit-saint aux disciples, 
parce que la conjonction (7#54/) des àmes saintes (zoftis godsiya) avec l’Esprit- 
Saint, loin d’ètre incompatible avec la présence du Maître en perfection qui 
est le médiateur de toutes les Effusions divines (foy%àdt), présuppose plutòt 
cette présence, tandis qu'elle n’est nullement liée à celle d’un autre Envoyé. 
Que le Paraclet soit le messager d’une skar#a? devant durer jusqu’à la fin 
de ce temps, s’accorde très bien avec la nature de la skarî‘af apportée par le 
Sceau des prophètes, tandis que la théophanie aux disciples n’eut lieu ou 
n’aurait eu lieu que dans un fragment du temps. Que le Paraclet convainque 
le monde de péché (Jean 16 :8-9), parce que ce monde n’a pas eu foi en 
l’affirmation que Jésus est remonté au Pléròme supréme (Mald-ye a'ld), 
est illustré par ce verset qorànique: «C'est moi qui t’enlève vers moi et qui 
te purifie (en t’éloignant) de ceux qui sont des incroyants » (3 : 48). Ce verset 
est l’un de ceux où s’exprime le « docétisme » de la christologie qorànique, 
Jésus, enlevé au Ciel, n’ayant laissé qu'une «semblance» aux mains de ceux 
qui croyaient le faire mourir (4 :156). Puis le shaykh poursuit la mise en 
correspondance de versets johanniques et de versets qoràniques, dont il résulte 
que la personne du «Sceau des prophètes » réalise parfaitement les carac- 
tères et la mission du Paraclet annoncé par Jésus ©. 


(7) Ibid. p. 35: que le Paraclet annonce des choses que les hommes du temps de Jésus 
n’auraient pas eu la force de supporter, et qu’il est le guide conduisant dans toute la vérité 
(Jean 16:12-13). Que le Paraclet ne parlera pas de lui-méme (16:13), mais dira de par 
Dieu tout ce qu’il aura entendu; cette caractéristique est rapprochée des versets qoràniques: 
«Il ne parle pas par un mouvement de passion. Ce n’est rien d’autre qu’une révélation qui 
lui a été révélée » (Qoràn 53:3-4). Que le Paraclet glorifie Jésus, rende témoignage à la 
condition créaturelle et à la mission prophétique (risdla:) de Rul AZ/ah (Esprit de Dieu = 
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Ainsi se trouve préparée Ja conclusion du shaykh: puisque tout concorde 
si bien pour que l’on reconnaisse le Paraclet en la personne de Mohammad, 
le Sceau des prophètes, alors l’herméneutique d’Ibn Abî Jomhùr rapportant 
tous les versets de l’Évangile de Jean cités ci-dessus à la parousie du XII: 
Imàm, lui apparaît comme conjecturale et douteuse. Indépendamment du 
fait qu’en ce domaine les identifications n’ont rien de commun avec celles 
que l’on résout devant les instances juridiques, nous verrons plus loin quelle 
est la portée philosophique et théosophique de la thèse d’Ibn Abî Jomhùr. 
On anticipe è peine, en remarquant qu'il serait difficile de faire du Paraclet 
à la fois un ultime prophète apportant l’ultime skart'‘az, et l’herméneute 
révélant le sens spirituel caché des révélations prophétiques. Or, c'est un 
point sur lequel s’accorde toute la prophétologie shî‘ite, aussi bien duodéci- 
maine qu’ismaélienne. Le Qd°77:, l’Imàm de la Résurrection, n’apportera 
pas une nouvelle skarîa? (la fonction du #anzî/ est réservée aux prophètes), 
mais il est celui qui révélera la vérité de toutes les révélations, en les « recon- 
duisant » à leur origine (fonction du #a°w?/ propre à l’Imàm). 

On se trouve alors en présence d’une double herméneutique des versets 
johanniques chez nos auteurs shî'‘ites: le Paraclet est-il le dernier Prophète, 
ou bien est-il l’Imàm de la Résurrection? D’autre part, nous observons ici 
un parallélisme tout è fait remarquable. Les récentes recherches auxquelles 
nous nous sommes référé ici au début, ont montré, à la lumière de documents 
nouveaux, que, par la conjonction des textes du corpus johannique, Évan- 
gile et Apocalypse, il s'est produit un dédoublement du Paraclet en deux 
figures: celle du Christ et celle de l’archange Michel. Christ est le « premier 
Paraclet » qui, «remonté au Ciel», y intercède pour la communauté. Mi- 
chael est le «grand Paraclet », comme étant « l’Esprit de Vérité », témoignant 
de la vérité de Dieu et fortifiant les disciples contre les puissances du Mal. 
La double fonction « paraclétique », celle d’intercesseur et celle de conforta- 
teur, se trouve ainsi répartie entre les deux figures ©. Or, nos auteurs shî‘ites 
ont également, de leur cété, prolongé leur herméneutique de l’Évangile de 
Jean par des références à la grande vision du chapitre XII de l’Apocalypse 
(12 : 1-6); et cette vision se rapporte pour eux au drame qui entoure la nais- 
sance et l’occultation du XII° Imam. On peut alors dire qu’entre l’interpré- 
tation qui fait du Paraclet le dernier prophète, et l’interprétation qui fait du 
Paraclet l’Imàm dont l’avenèment marque le triomphe du sens spirituel des 


Jésus), c'est parce qu’il se tient à l’écart aussi bien de l’excès des chrétiens qui font de lui 
un Dieu, que de l’excès des Juifs qui ne voient pas en lui le prophète. Un dérapage malheureu- 
sement pour finir. Il semble que le shaykh transfère la qualité de «prince de ce monde » 
(Jean 16:11) au Paraclet, et partant au Prophète, en tant que microcosme de l’ètre créatu- 
rel. — N.B. Les références goràniques sont données ici d’après le type d’édition qui a le plus 
généralement cours en Iran. La numérotation des versets correspond à celle de l’édition 
Fligel. 

(8) Cf. OTTO BETZ, 07. cit. pp. 149 ss., 154 ss., 195 ss. En fait, c'est toute la 
| question des interférences entre les figures de Christ et de l’archange Michel qui se trouve 
posée; cf. idid. p. 155, note 2, et H. SODERBERG, od. cit., pp. 76 ss. et passim. 
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révélations, il se produit un dédoublement parallèle è celui dont on vient de 
faire mention, il y a quelques lignes. Et cela, parce que dès toujours, en 
prophétologie shî‘ite, la fonction du #ax27/ et la fonction du #a°w?/ sont répar- 
ties entre les deux personnes du Prophète et de I'Imàm. De méme que le der- 
nier Prophète eut è combattre pour le. ta7:27/ (le médiateur de la révélation 
étant l’archange Gabriel), de mème le dernier Imàm aura à livrer pour le 
ta'wîl un combat qui est à la ressemblance de celui de l’archange Michel 
(Apocal. 12:7-10 et 20: 1-6). C'est ce dédoublement qui, chez le shaykh 
Nahavandî, s’exprime dans l’idée de la double Épiphanie; la seconde est la 
parousie de l’Imàm caché. 

B) La seconde Épiphanie (Zohîr-e dovvom): l’idée en est introduite 
tout d’abord chez notre shaykh par la référence aux signes extraordinaires 
dans le Ciel, tels qu’ils sont annoncés par les Évangiles: obscurcissement 
du soleil et de Ja lune, les étoiles tombant du ciel, les puissances des cieux 
ébranlées, les séismes grandioses, les guerres, massacres et détresses sans 
nom (Matthieu 24:29 ss.; Luc 21:25 ss.). Or, le shaykh relève que ces 
mémes choses ont toutes été formulées dans les ak4bér, tant par le Prophète 
que par les saints Imàms, comme devant étre les Signes (‘a/d°272) de la Mani- 
festation du Luminaire supréme au ciel de l’étre, le Qd'im0 dle Mohammad 
(le Résurrecteur d’entre la famille de Mohammad), sortant des voiles de 
l’occultation (ghaybat) où il est entré cinq ans après sa naissance en ce monde, 
pour apparaître au grand jour de la vision. Pour notre auteur, lorsque ceux 
qui reconnaissent les « àmes universelles divines » (mofrise kolliva-e ilahiva) 
comme formant une seule Ame et comme attestant la vérité les unes des au- 
tres, — lorsque ceux-là, donc, méditeront, en les comprenant, les paroles de 
Jésus et les 24464” mohammadiens, ils seront heureux de reconnaître qu'il 
s'agit bien de la splendeur d’une méme lumière, et que les signes annoncent 
de part et d’autre la méme Épiphanie. Aussi bien, si la période de Mohammad 
annoncée par Jésus, est une période où le voile est levé (dawra-ye kashf-e 
ghité), où l’ésotérique de toutes choses et les secrets des temps (dokzir) sont 
manifestés, cela doit s’entendre de la parousie du Qd°772 en conclusion de cette 
période. « Alors il ressort que l’intention de Jésus vise aussi la manifestation 
de cette méme Lumière ». Ces derniers mots indiquent que, si le shaykh 
Nahavandî reconnaît le Paraclet en la personne du prophète Mohammad, il 
reste que, nonobstant sa mise en doute de la thèse d’Ibn Abî Jomhàùr, l’idée 
de la «seconde Manifestation » lui impose la nécessité d’un autre Paraclet 
qui, en termes shî‘ites, n’est autre que le dernier Imàm. Ce que le shaykh 
appelle les deux 204% correspond, chez les philosophes et les théosophes, 
au « cycle de la prophétie » et au « cycle de la wa/dyat ». Le chapitre XII de 
l’Apocalypse lui apparaît alors comme recélant le mystère de l’occultation 
(ghaybat) et de la parousie du XII" Imàm. Cependant l’herméneutique shî'ite, 
décelant dans la vision johannite le secret de l’imàmologie, passe par deux 
étapes: la « Femme revétue du soleil» (Apocal. 12: I ss.) pourra ètre com- 
prise comme étant Fàtima, la fille du Prophète, ou comme étant la princesse 
byzantine Narkès, mère du XIIc Imàm. 
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Notre auteur, qui rappelle à cette occasion la vénération des chrétiens 
pour celui qui fut «le plus grand des disciples de Jésus» et qu’ils appellent’ 
Vohannd-ye lahitî (Jean le divin ou le théologien), récapitule ainsi la première 
interprétation ‘9. Le soleil dont la Femme est enveloppée, c'est la prophétie 
universelle ou absolue (zobowwat motlaga) ©; la lune qu'elle a sous ses pieds, 
c'est la wa/dyat universelle (7207/4ga), l’initiation qui sacralise les « Amis de 
Dieu ». Elle est la mère de la postérité du Prophète; son époux, ‘Alî ibn Abî- 
Talib, est le premier des douze princes annoncés dans la Tora. Les douze 
Imàms forment donc la couronne aux douze étoiles qui auréole la tète de 
Fatima al-Zahrà, Fatima l’Éclatante. Elle a la précellence sur toutes les 
femmes, puisqu’elle est investie de la wa/dyat majeure universelle (séliba—ye 
waldyat-e kolliva-e kobré); elle est revétue du vètement de la zobowwat, parce 
que, se trouvant à l’orient où se lève le soleil de la prophétie, elle est 
là-méme où Alexandre rencontra ce mystérieux peuple « auquel Nous n’avons 
donné d’autre vétement que le soleil» (Qoràn 18:89). Telle déjà elle était 
apparue au groupe stupéfait des chrétiens de Najràn, Jors de la Mobdkalat 
(ordalie) è laquelle ils avaient été conviés (Qoràn 3 : 54), è savoir comme la 
Femme d’entre les cinq personnages entrés sous le manteau du Prophète, 
«étant ainsi l’apparence visible d’une entité exemplaire de l’ésotérique ». 
Quant au fils qu'elle enfante et que guette le dragon facilement identifiable, 
c'est l’Imàm Hosayn, et c’est toute la tragédie de Karbalà que l’interprète 
évoque en lignes frémissantes. Docétisme? L’enfant enlevé vers Dieu et son 
tròne, c'est alors l’Imàm Hosayn emporté par l’archange Gabriel jusqu’au 
sanctuaire de la Présence divine. Mais si édifiante que soit ici l’herméneu- 
tique, elle ne rencontre pourtant pas l’idée du règne final du Paraclet. 

En revanche, elle la rencontre dans une seconde interprétation confirmée 
par d’autres auteurs. Le shaykh Nahavandî revient en effet en une autre 
page de son grand ouvrage, sur la vision du chapitre XII de l’Apocalypse 02. 
Il souligne avec énergie que ce qui est préfiguré dans la vision ne peut se 
rapporter au Christ lui-méme, comme le veulent certains ‘olamd chrétiens, 
mais ne peut concerner que des événements postérieurs au Christ et à Jean. 


(9) Le shaykh récapitule d’après le Xi/d5 Mizàn al-Mawdzin (Livre de la Balance 
des balances) cité dans un autre livre intitulé Mafdtit al-komiz (Les clefs des trésors) dont 
il ne mentionne pas les auteurs. ‘Abgar?, p. 36. 

(10) Sur la prophétie universelle (772077494) et sur la prophétie restreinte (r2094yyada) 
cf. notre étude De /a philosophie prophétigue en Islam shi'‘ite (Eranos-Jahrbuch XXXI/1962), 
Zurich 1963, pp. 81 ss., et notre ouvrage (sous presse, Gallimard): Ex Islam iranien: aspects 
spirituels et philosophigues, t. I, livre I. Sur Fàtima, comme «mère de son père » (0772772 407—Hd) 
et souveraine de l’humanité féminine, cf. notre livre Terre céleste et corps de résurrection.: de 
l'Iran mazdéen à l’Iran shi‘ite, Paris 1961, pp. 116 ss. 

(11) A savoir, dans le tome III du KX7td0 4l-‘Abgarî, pp. 6-7, où l’auteur réfère à l’un 
de ses ouvrages antérieurs (également en persan), traitant de l’imàmologie et intitulé: Arzzwdr 
al-mawédhib fi bayàn asràr ba‘d al-ahédith al-marwiya fi mandgib ANI al-Bayt; cf. Dharî'a, 
vol. II, Téhéran 1365 h. l., p. 445, n° 1726. L’auteur se réfère également de nouveau au 
Mîizén dl-mawdzin. 
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La Femme revétue du soleil est, selon cette seconde interprétation, la prin- 
cesse Narkès, d’origine byzantine, initiée en songe à l'Islam par Fatima, et 
mère du XIIc Imam 82. Le soleil dont elle est revétue est son époux, le XIe 
Imàm, Hasan al-‘Askarî. La lune qu'elle a sous ses pieds, est la sainte Hakî- 
ma Khatùn, tante du XI° Imàm, et qui, sage-femme improvisée, recut le 
jeune Imàm èà sa naissance. L’enfant que guette le dragon, c’est celui-ci, 
le XII Imàm (Hazrat-e Hojjat ibn al-Hasan), et quant au dragon qui cherche 
à le dévorer, ce sont toutes les formes de manifestation démoniaques (mazdhir) 
du Shaytàn, les Abbassides, certes, mais combien d’autres! Et l’interprète 
remarque qu'il ne peut s’agir que du fils de l’Imàm Hasan al-‘Askarî, car 
il « vérifie » (il est le weis4dg de) ce qui, depuis Moise, n'a été dit à propos de 
nul autre, à savoir que l’ennemi attendait sa naissance pour le faire périr. 

3) Avec quelques variantes, c'est la méme herméneutique que nous 
trouvons également dans le grand ouvrage que le shaykh ‘Alî Yazdî Hà'erî 
a consacré aux traditions et récits concernant, sous tous ses aspects, la personne 
du XIIc Imam, telle que depuis des siècles elle est 1’« histoire » mème de la 
conscience shî‘ite “9, Mais ici, tandis que la Femme enveloppée du soleil 
est de nouveau Fatima al-Zahra (la lumière du soleil qui l’enveloppe et celle 
de la lune qu'elle a sous ses pieds ne sont, nous est-il dit, qu’une faible partie 
de sa lumière et empruntées à celle-ci), l’enfant mis au monde dans la dou- 
leur et que guette le dragon, est bien cependant l’Imàm al-Qà’im, le résurrec- 
teur, l’Imaàm présentement caché (g4d°75; cela ne fait aucune difficulté, puisque 
le XII° Imàm est le dernier rejeton de la lignée imàmique dont Fatima est 
la mère). La couronne aux douze étoiles, ce sont Mohammad et les onze pre- 
miers Imàms. Le dragon, c’est la dynastie des Abbassides, l’« arbre affreux » 
dont parle le Qoràn (14: 31), les meurtriers des Étoiles spirituelles (XawdkX:5 
ma'nawîya). Quant à l’enfant, puisque les ennemis veulent le tuer, il se cache 
et se voile à leur regard. La « verge de fer » de celui qui doit un jour paître 
toutes les nations (Apocal. 12 : 5) est une allusion au glaive avec lequel l’Imàm 
livrera l’ultime combat, avant que « la terre soit remplie de justice et d’équité, 
comme elle fut remplie de violence et d'’iniquité », lorsque se sera effondré 
l’édifice de l’impiété (£o/7), de l’aberration et de la violence. Et c'est pourquoi, 
de nouveau ici, l’auteur souligne que la personne visée ne peut ètre Jésus 
le Christ (Yasd' al-Masth), car le Christ n’eut jamais è combattre: «Christ 
fut une épiphanie (maz4ar) de la Miséricorde 4 ). 


(12) Sur l’hagiographie de la princesse Narkès et du XII° Imàm, cf. notre étude sur 
L’Imém caché et la rénovation de l’homme en théologie sht‘ite, in Eranos-Jahrbuch XXVIII / 
1959, pp. 47 à 108; étude reprise et amplifiée dans notre ouvrage à paraître: £7 slam iranien... 
tome IV, livre VII. 

(13) C’est l’ouvrage intitulé /lzd4m al-ndsib fi ithbéi Hojjat al-ghd' ib, Téhéran 1352 
h.l. Petit in-folio de 264 pages. Cf. Diarî"a, vol. II, p. 289, n° 1169; l’auteur est décédé en 
1324. h.1./1906. Sur cet ouvrage nous reviendrons aussi plus longuement ailleurs. 

(14) Zbid. p. 46. L’auteur exclut également que la vision de la Femme revètue du soleil 
puisse, comme le veulent certains ‘0/4724 chrétiens, se rapporter à l’Église, les étoiles signi- 
fiant alors les Anges auxquels elle est confiée et qui seraient disposés tout autour. Toutes ces 
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Il résulte de tout cela que le thème, fondamental en imaàmologie shî‘ite, 
de l’occultation (g4aybat) du XII° Imàm, s’éclaire d’un jour tout nouveau, 
lorsqu’il est ainsi compris à la lumière des versets de l’Apocalypse (12 : 5-6): 
« Et son enfant fut enlevé vers Dieu et vers son Tròne. Et la Femme s'’enfuit 
dans le désert où elle avait un lieu préparé par Dieu ». Il s’ébauche ici une 
extraordinaire rencontre entre herméneutes des «religions du Livre». Bien 
que le nom du Paraclet ne soit pas prononcé dans ces interprétations qui 
reconnaissent le XII° Imàm dans l’enfant mis au monde par la Femme revé- 
tue du soleil, il reste qu’elles nous mettent en présence de ce que le shaykh 
Nahavandî désignait comme «la seconde Épiphanie », par conséquent en pré- 
sence d’un dédoublement de la personne et de la fonction du Paraclet. Ce 
dédoublement se produit, sans doute, sous l’influence des penseurs shî‘ites 
qui, aux XIV° et Xve siècles déjà, identifient le Paraclet avec le XIIe Imàm, 
et ce dédoublement est parallèle è celui qui était signalé ci-dessus dans l’her- 
méneutique chrétienne. Reste alors posée une question. Les plus anciens 
témoignages que nous atteignions sur ce point, à travers Majlisî, identifient 
le Paraclet annoncé par Jésus avec le prophète Mohammad. Haydar Amolî, 
grand théosophe shî‘ite du xIv* siècle, identifie le Paraclet avec le XII° Imàm, 
et l’infuence de cette identification, nous venons de le constater, s’est fait 
sentir jusqu'à nos jours. A. qui et à quand remonte cette herméneutique? 
Dans l’état actuel de notre connaissance des textes, la question doit demeurer 
ouverte. En tout cas, c'est bien cette figure du Paraclet qui domine l’horizon 
eschatologique de l’herméneutique aussi bien chez Sohrawardî, shaykh al- 
Ishràg, que dans le vaste système d’un penseur shî‘ite comme Ja‘far Kashfî. 


III. Sokrawardî (ob. 587/T19I) et les Ishragiyin 


C'est le seul aspect sous lequel notre recherche nous amène à considérer 
ici l’oeuvre du Shaykh al-Ishràq. Certes, le philosophe iranologue, soucieux 
d’établir les connexions avec l'ensemble de la philosophie, aurait beaucoup 
d’autres aspects à prendre en considération. D'une part, parce que la théo- 
sophie de la Lumière, chez Sohrawardî, veut ètre une théosophie « orientale » 
au sens métaphysique de ce mot, lequel traduit également au mieux son inten- 
tion (une théosophie orientale, 1547497, en tant qu'’illuminative, et illuminative 
en tant qu'’orientale), il y aurait è en instituer la comparaison avec d’autres 
métaphysiques de la Lumière en Occident, soit au Moyen Age (avec celle de 
Robert Grosseteste, par exemple, tàche que s’est proposée notre collègue et ami 
le doyen Nasr), soit à l’époque de la Renaissance (avec celle des hermétistes), 
aussi bien qu’avec certains aspects de la Kabbale juive. D’autre part, sa vo- 
lonté de ressusciter la philosophie des anciens Perses, la revivification des 
motifs les plus caractéristiques de la cosmologie et de l’angélologie zoroastrien- 
. nes, l’interprétation mystique du destin de plusieurs héros du Skdk-Ndmeh, tout 


discussions semblent présupposer des entretiens courtois avec des missionnaires chrétiens 
ou des membres du clergé chaldéen local. 
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cela aurait pu nous suggérer ici quelques propos concernant la manière dont 
Sohrawardî avait concu le rapatriement, en Iran islamique, des Mages hellé- 
nisés de l’ancienne Perse “9. Mais en fonction de notre présente recherche, 
ce lien entre l’ancien Iran et l’Iran islamique, c'est plutòt un autre penseur 
iranien, plus tardif mais dans la lignée zskrdy:, qui nous le proposera, préci- 
sément en reconnaissant dans le Saoshyant zoroastrien cette figure du XII‘ 
Imàm, en qui d’autres avant lui avaient reconnu le Paraclet. Alors bornons- 
nous à préciser ici où se situe l’idée du Paraclet dans l’oeuvre du Shaykh 
al-Ishràg, dont nous ne pouvons dire que confessionnellement il fut shî‘ite, 
mais dont la doctrine ésotérique présuppose l'imàmologie shî“ite. 

Le thème du Paraclet intervient dans une de ses ocuvres dont la version 
persane a été publiée récemment avec l'ensemble de ses oeuvres en persan, 
en commémoration du huitièéme centenaire de son martyre ©. Il s’agit de 
l’oeuvre intitulée «Livre des Temples de la Lumière» (Maydk: al-Nir), 
où la mention du Paraclet intervient dans la partie finale du VII: Temple. 
Comme tout indique que Sohrawardî s’est traduit lui-mème de l’arabe en 
persan, ou du persan en arabe, et que nous possédons les deux versions, nous 
relevons sur ce point une particularité remarquable: tandis que la mention 
du Paraclet figure tout au long dans la version arabe, elle est absente de la 
version persane, pour laquelle, il est vrai, on n’a disposé jusqu’ici que d’un 
manuscrit unique ©7), 

Dans le texte arabe du VII° Temple, Sohrawardî après avoir cité le verset 
qorànique (29 : 42): «Ces paraboles (a7%44/), nous nous en servons pour les 
hommes, ne les comprennent que ceux qui savent », déclare: « Un prophète 
déjà avait dit: Je veux ouvrir la bouche en paraboles » (cf. Matthieu 13:13 
et 35). Ainsi donc la révélation littérale (faz27/) est confiée aux prophètes, 
tandis que l’herméneutique spirituelle (#a°wî/) et l’explication (Saydr) en sont 
confiées è la Supréme Épiphanie (a/-mazzar ala'‘zam), dont la nature est 
toute Lumière et tout Esprit ®, et qui est le Paraclet (a/-Férag2lt), ainsi que 


(15) Cf. notre ouvrage Ex /slam iranien... tome II, livre II. 

(16) Shihàboddîn Yahyà Sohrawardî, ves philosophiques et my- 
stiques, vol. II: Euvres en persan (Opera metaphysica et mystica III) éd. par Seyyed Hossein 
Nasr; prolégomènes et comment. par Henry Corbin (Bibliothèque Iranienne, 17), Paris, 
Adrien-Maisonneuve, 1970. Nous abrégeons ici la référence en Proléeomeènes LITI (faisant suite 
aux prolégomènes des deux volumes antérieurement publiés par nos soins). Ce recueil des 
oeuvres persanes du Shaykh al-Ishràqg, a été publié spécialement en commémoration du 
huitièéme centenaire de son martyre. Nous espérons que bientòt les Ogera JAysica leur 
feront suite. La traduction frangaise des « Récits mystiques » paraîtra è Paris au début de 
1972. 

(17) Pour tout ce qui suit, voir Prolégomènes III, pp. 40 ss. 

(18) A_ propos de ces deux qualifications, comme Dawwànî identifiera avec le XII° 
Imànm cette « Supréme Épiphanie » qui est le Paraclet, on rappellera ce 4ad#4: « La foi du cro- 
yant n’est point parfaite avant qu’il me connaisse quant à mon étre de lumière et quant à 
mon étre spirituel... ». Ce sont en effet les deux aspects (ru4driyat et rurdnivat) sans lesquels 
il n’y a point de vraie ma‘rifat de l’Imàm. Cf. Ja‘far Kashfî, Zokfat, p. 21 (sur 
cet ouvrage, voir infra chap. VII). 


le Christ l’a annoncé là où il a dit: Je vais à mon Père et à votre Père pour 
qu'il vous envoie le Paraclet qui vous révélera le sens spirituel (le #2’w2/; la 
citation fusionne les versets de Jean 20 : 17; 14 : 16; 15 : 26). Et il a dit encore: 
Le Paraclet que Je Père vous enverra en mon nom vous enseignera toutes 
choses (Jean 14:26). En disant en mon nom (bism? = avec mon nom), il 
veut dire qu'il sera appelé Christ, parce qu'il sera oint de la Lumière. Et il 
est fait allusion à lui dans le Livre, là où il est dit: Ensuite, c'est à Nous qu’en 
incombe l’explication (Qoràn 75 : 16), le mot ensuite marquant ici le change- 
ment de personne ». 

Deux groupes de remarques s’imposent ici. En premier lieu, nous som- 
mes de nouveau témoins d’une conjonction remarquable entre versets johan- 
niques et versets qoràniques. Les dernières lignes ont une importance parti- 
culière: c'est parce que Sohrawardî comprend dis? comme signifiant « avec 
mon nom » plutòt que « en mon nom», qu'il lui est possible de dire que le nom 
du Paraclet sera Christ. Le Paraclet est ainsi le second Christ, et cela s'accorde 
d'une manière surprenante avec le dédoublement analysé dans la recherche 
que nous citions ici au début, et dont il résultait que Christ est le premier 
Paraclet et l’archange Michel le second Paraclet 49. Cette conclusion et la 
thèse de Sohrawardî vont elles-mèémes ensemble à la rencontre d’un célèbre 
pròne (£4otba) attribué au It Imàm, mais dans lequel un Imàm éternel parle 
au nom du pléròme des Douze: « Je suis le Christ » ou le « second Christ » @9). 
De méme qu’une herméneutique chrétienne dédouble le Paraclet en la double 
figure du Christ et de l’archange Michel, de méme que le théologien shî'‘ite 
cité ci-dessus le dédouble en l’idée des deux épiphanies, celle du Prophète 
et celle de l’Imàm, de méme, chez le shaykh al-Ishràg, le dédoublement 
s'opère entre le Christ et le Paraclet qui portera son nom et qui, selon le prin- 
cipal commentateur des « Temples de la Lumière », n’est autre que l’Imàm 
de la Résurrection. 

Le second groupe de remarques concerne alors précisément la question: 
qui est cette « Supréme Épiphanie » dont le Shaykh al-Ishràq ne précise les 
traits qu’en rappelant qu’il sera, lui aussi, appelé Christ, parce qu'il sera oint 
de la Lumière (c’est-à-dire, précise Dawwanî, oint de cette Lumière levante 
qui est l’élixir de Ja connaissance et de la puissance), et qu’il aura pour mis- 
sion le fa’w7/, la révélation du pur sens spirituel de toutes les Lois religieuses? 
Pour répondre à la question, nous avons ici le secours du principal commen- 
tateur du «Livre des Temples de la Lumière », Jalàloddîn Dawwànî (ob. 
907/1501-02), célèbre par ailleurs. 

Pour comprendre sa pensée, il convient de bien se rappeler les notions 
fondamentales de la prophétologie shî‘ite: il y a une prophétie (mobowwat) 
restreinte, particulière à chaque prophète, et il y a une prophétie universelle 


(19) Cf. OTTO BETZ, 07. cit. p. 2 et sufra note 8. 
(20) Cf. Khotbat al--Bayén cit. in Ja‘far Kashfî, Z7okfat, p. 20; Ja‘far b. 
Mansàùàr al-Yaman, Xi al-kaskf, éd. R. Strothmann, p. 8. 
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(motlaga) dont Mohammad est le Sceau. Il y a Ja waldyat (la qualification des 
Awtlivé, les Amis de Dieu) universelle, dont le It Imàm est le Sceau, et il y a 
la waldyat particuliètre mohammadienne dont le XII*° Imam est le Sceau. Cette 
waldyat est elle-mème toujours définie comme étant « l’ésotérique de la pro- 
phétie » (bdtin alnobowwat). Il y a ainsi le cycle de la prophétie, et il y a 
le cycle de la wa/dyat qui lui succède. Nous verrons ci-dessous que, s'il y a 
deux manières d’entendre le début de celui-ci, il reste que le XIIc Imam, 
le Mahdî, est bien le Sceau de la wa/dyat mohamadienne. 

Dawwànî explique alors ceci: le Paraclet @, dont il lit le nom translit- 
téré en écriture arabe comme £driglit, est celui qui sépare, celui qui discri- 
mine entre le vrai et le faux (il voit ainsi dans le début du mot, fdéri9, le nomen 
agentis de la racine fr9), et cela n’est pas sans s’accorder avec l’aspect du Para- 
clet comme accusateur de ce monde, tel qu'on le signalait ci-dessus. Si le 
Paraclet est celui à qui «ensuite » incombe le #a’w7/, c'est parce que, si les 
réalités spirituelles ont été pleinement dévoilées au «Sceau des prophètes », 
celui-ci n’avait cependant à ‘les proférer que sous leur forme exotérique. 
Il ne convenait ni à son temps ni à sa mission de prophète de les dépouiller 
de cette forme; cela devait étre l’oeuvre de celui qui est le Paraclet et l’Épi- 
phanie de la wa/éyat mohammadienne. On ne peut dire en termes plus clairs 
qu'il s'agit du Sceau de la wa/dyat mohammadienne, c’est-à-dire du XII: 
Imàm. Certes, le Prophète avait dévoilé tout ce qu’il lui était licite de dévoiler, 
et c'est pourquoi il a pu étre appelé le « Paraclet de l'ensemble des prophè- 
tes ».. Il est cependant resté nécessairement, du fait méme de la robowwat, 
un certain nombre de voiles. « Lever ces voiles », cela ne peut ètre que l’oeuvre 
de celui qui est l’Épiphanie de la wa/4yat mohammadienne, comme Sceau 
de cette wa/dyat qui est l’ésotérique de la prophétie. 

Un autre commentateur du « Livre des Temples de la Lumière », Ghiyà- 
thoddîn Shîràzî (ob. 940/1533 ou 949/1542) , principalement occupé de 
polémiquer contre Dawwànî, n’en parle pas moins du Paraclet comme de 
«celui en qui est la science du Livre, c’est-à-dire celui qui en connaît à la 
fois le fafsîr (l’exégèse littérale) et le #2’207/, après que s'est achevée la mission 
des prophètes ». Ces derniers mots signifient clairement que l’Imàm est « celui 
en qui est la science du Livre », et que par conséquent le Paraclet n’est autre 
que l’Imàm. 

Finalement donc, la supréme Forme épiphanique (mazzar) dont il est 
question ici, correspond parfaitement è la « seconde Épiphanie » que le shaykh 
Nahaàvandî nous a décrite comme étant celle de l’Imàm. On peut dire 
qu’avec Sohrawardî, les éléments de la « philosophique paraclétique » sont déjà 
en place. Qu’ils le soient gràce à l’oeuvre de celui qui voulut ressusciter la 
théosophie des anciens Perses, c'est ce dont un élève de Mîr Dàmàd nous 
montrera ci-dessous tout le sens et la portée lointaine. 


(21) Cf. Prolésomènes III, pp. 43-44. 
(22) Ibid. pp. 25 et 44. 
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IV. Haydar Amoli (ob. post 787/1385) 


Antérieurement, c'est chez Haydar Amolî que nous trouvons une page 
sur le Paraclet, d’autant plus significative qu’elle s’insìère dans le contexte 
d’une discussion approfondie concernant la prophétologie et l’imàmologie. 
Sayyed Haydar Amolî (né à Amol en 720/1320, et dont la dernière ceuvre 
connue est datée de 787/1385) appartenait à une noble famille shî‘ite du Taba- 
restan, province du Mazandéran, qui formait alors un État autonome sur les 
rives de la mer Caspienne. Notre Sayyed, jeune ministre de son prince, mena 
une vie assez mondaine jusqu’à l’àge de trente ans. Une profonde crise spiri- 
tuelle le pousse alors à tout abandonner, et à se rendre en pèlerin soufi aux 
Lieux saints shî‘ites de l’Irag; il y passe toute la seconde partie de sa vie, 
occupé à produire une oeuvre immense. De cette oeuvre nous avons déjà pu 
reconstituer et publier une partie, gràce à l’amicale collaboration de M. Osman 
Yahya 3, et c'est gràce à cette oeuvre que nous avons pu également recon- 
stituer une autobiographie spirituelle particuliètrement pathétique. Mon senti- 
ment est que, plus elle sera connue, plus cette oeuvre apparaîtra comme un 
monument et un moment essentiels dans le développement de la pensée shiî'ite. 

Ce que nous avons à en dire présentement, à très grands traits, c'est 
ceci. Haydar Amolî a voulu poser de nouveau sur leurs bases authentiques, 
qui sont pour lui les bases primitives, les relations du shî‘isme et du soufisme. 
De la masse de textes qu’il met en oeuvre, s’ensuit sa thèse que c'est le vrai 
soufi qui est le vrai shî‘ite, et que réciproquement le shî‘ite qui professe le 
shî‘isme intégral, le zd4zr et le ddr, la sharî‘at et la hagîigat, est co ipso le vrai 
soufi. C'est cela mème qui conduit notre auteur à l’approfondissement des 
concepts de zobowwat et de waléyat; son enseignement sur ce point a déjà la 
valeur d'une Somme. Mais, situation quelque peu dramatique pour un pen- 
seur, il se trouve sur un point essentiel en opposition radicale avec le maître 
qu'il vénère par-dessus tout, Mohyiddîn Ibn ‘Arabî, un des plus grands théo- 
sophes mystiques de tous les temps, dont il contribua à rapatrier dans le shî‘isme 
les doctrines qui manifestement en dérivaient. L’opposition se fait jour, 
a propos du cycle de la zobowwat et du cycle de la wa/dyat, quand il s’agit 
de définir gu? est le Sceau de la wa/dyat. Pour Sayyed Haydar, le Sceau de 


(23) Deux traités: «Somme des connaissances ésotériques » (/dmz‘ al-asràr) et « Traité 
de la connaissance de l’ètre» (/7 ma‘rifat al-wojtid) ont été publiés ini Sayyed Haydar 
Amolî, La dhilosophie shé'ite, par H. Corbin et O. Yahya (Bibliothèque Iranienne, 16), 
Paris-Téhéran 1969 (avec introduction en francais). Voir également nos rapports sur les cours 
que nous lui avons consacrés, in École pratigue des Hautes-Etudes, Section des Sciences reli- 
gieuses, Annuaire 1961-1962, pp. 75 ss.; 1962-1963, pp. 72 ss.; 1963-1964, pp. 77 ss. Sont 
en cours d’impression ses Prolégomènes (r70gaddamdt) è son vaste commentaire des oszs 
d’Ibn ‘Arabî, où Sayyed Haydar développe en détail, concernant la prophétologie et l’imà- 
mologie, une argumentation à laquelle nous ne pouvons que faire allusion ici. Voir aussi notre 
ouvrage à paraître: Ex Islam irdnien... tome III, livre IV. 
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la waldyat est l’Imàmat mohammadien: le Sceau de la wa/dyat universelle 
est le Ier Imam; le Sceau de la wal/dyat mohammadienne est le XIIe Imàm. 
Or, s’il est vrai que, malgré une vision en songe dont la portée toute person- 
nelle fut exagérée tendancieusement par le commentateur Dàwùd Qaysarî, 
Ibn ‘Arabî reconnaît bien la précellence de ce rang à l’Imàm caché (qu'il 
aurait rencontré en 595 h.), il n’en reste pas moins qu'il fait de Jésus le Sceau 
de la wa/dyat universelle. Par là-méme, aux yeux d'un shî‘ite, se trouve dis- 
loqué tout le schéma de la prophétologie et de l’imàmologie. Sayyed Haydar 
ne pouvait donc faire aucune concession sur ce point, et c'est sur ce point que 
portera tout le poids de son argumentation: c’est l’Imàmat mohammadien 
qui, dans les deux personnes du Ie et du XIIe Imàm, est respectivement le 
Sceau de la wa/dyat universelle (manifestée depuis Seth, fils et wasî d’Adam) 
et de la waldyat mohammadienne. 

Tel est le contexte général dans lequel figure la mention du Paraclet, 
que notre auteur identifie expressément avec le XIIc Imàm, c’est-à-dire 
l’Imàm «attendu », celui que l’on appelle le Mahdî et qui est présentement 
«l’Imaàm caché », rentré dans l’occultation (g4aybat), selon son hagiographie, 
à l’àge de cinq ans, le jour mème du décès de son jeune père, l’Imàm Hasan 
al-‘Askarî (260/874). C'est qu’en effet, lors de sa parousie, la mission du der- 
nier Imàm, n'est autre que celle du Paraclet: la révélation du sens spirituel 
caché des enseignements prophétiques, de l’ésotérique de toutes choses. Son 
avènement est celui de l’Esprit, du règne de l’herméneutique spirituelle 
(ta’wî1) succédant au règne de Ja Loi, et seul cet avènement peut révéler aux 
hommes le secret du fazw4î4 ontologique (fawlîd wojid?). 

Ici, ce sont les 44454” mohammadiens qui s’entrecroisent avec la réfé- 
rence évangélique. Celle-ci vient immédiatement après la célèbre sentence, 
rapportée successivement par les IV°, Ve et VI° Imaàm (‘Alî ibn al-Hosayn, 
Mohammad Bfgir, Ja‘far Sadig), sentence dans laquelle le Prophète déclare: 
«S’il ne restait è ce monde qu’un seul jour (de durée), Dieu allongerait ce 
jour, jusqu'à ce que paraisse un homme de ma descendance: son nom sera 
mon nom, son surnom (£0rya) sera mon surnom; il remplira la terre d’équité 
et de justice, comme elle aura été remplie jusque-là d’iniquité et de violence ». 
Ce jour que Dieu allonge jusqu'à cette parousie, est donc le temps du présent 
cycle. Et Haydar Amolî poursuit sur sa lancée: « Et c'est è cela également 
que Jésus fît allusion, lorsqu’il dit: ‘ Nous vous apportons le #ar2z7/. Quant 
au fa'wîl, c'est le Paraclet (a/-Fdraglit) qui vous l’apportera è la fin de ce 
temps’. Or, le Paraclet dans leur langue (celle des chrétiens), c'est le Mahdî. 
Alors la pensée de notre Prophète est celle-ci: le Mahdî vous apportera l’her- 
méneutique (#a’20î/) et la compréhension spirituelle (fa4979) du Qoràn, de 
méme que nous vous avons apporté la compréhension littérale (#a/sî) et 
la révélation de la lettre du Qoràn (fax27/), parce que le Qoràn comporte un 
exotérique (24%:7) et un ésotérique (54/77), un fafsîr et un ta’'wî/, du clair et 
de l’obscur, etc. Comme l’a dit le Prophète: ‘le Qoràn a un sens littéral (24427) 
et un sens intérieur (24%); è son tour, son sens intérieur a encore un sens 
intérieur; ainsi de suite, jusqu’è sept sens intérieurs’. Et comme le dit ce 
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verset: Nul n’en connaît le £a’w7/ hormis Dieu et les enracinés dans la connais- 
sance » (3: 5) @@. 

On aura remarqué que la référence au Paraclet n’est pas une citation lit- 
térale de l'Évangile de Jean, mais la consonance johannique en est facilement 
reconnaissable. Aussi bien correspond-elle à l’une des formes de citation 
que nous avons recontrées précédemment. Il reste, et c’est le point capital, 
que la référence évangélique est appelée à l’appui de la sentence du Prophète 
affirmant que le Qoràn a un sens, voire plusieurs sens ésotériques. Et Haydar 
Àmolî poursuit ‘en disant: « Tout cela (c'est-à-dire le #2’w7, l’ésotérique) n'est 
rien d’autre que la connaissance du #4w4î4 ontologique, de ses modalités 
et de ses secrets, de méme que l’exotérique n'est rien d’autre que la connais- 
sance du taw/hîd théologique (0/%4?). Celui-ci se rattache aux prophètes, de 
méme que le premier se rattache aux Amis de Dieu (Aw/liyé, au sens propre 
les saints Imaàms) ». Ce que marque par excellence l’avènement de l’Imàm- 
Paraclet, c'est donc la révélation plénière du faw4?4 ontologique, dont Haydar 
Àmolî expose et professe la métaphysique en toute fidélité è l’enseignement 
d’Ibn ‘Arabî. 


V. Ibn Abi Jomhir Aksd'i (ob. post 901/1495). 


Ibn Abî Jomhùr est un autre grand interprète shi‘ite d’Ibn ‘Arabî @9, 
.De nouveau nous trouvons la mention du Paraclet au coeur d’un contexte 
particulièérement abstrus concernant la prophétologie. Haydar Amolî et Ibn 
Abî Jomhùr sont parfaitement d’accord avec tous les théosophes shî‘ites 
pour reconnaître que, dans la personne de Mohammad, la wa/éyat est la source 
et la présupposition de la robowwat cu mission prophétique, et pour affirmer 
la précellence de la wal/éyat sur la zobowwat. De son còté, Sayyed Haydar, 
en insistant sur le double aspect de la Réalité mohammadienne métaphysi- 
que (/7agîigat Mohammadiîya), aspect de la zobowwat manifesté en la personne 
du Prophète, aspect de la wa/dyat manifesté en la personne de l’Imàm, pose 
que Mohammad est le Sceau de la prophétie, tandis que l’Imàm est le Sceau 
de la wa/dyat. Cependant, étant donné que la wa/éyvat du Prophète est non 
seulement l’assise de sa mission prophétique, mais aussi la source dont dérive 
la waldyat mème, on peut également dire que Mohammad est à la fois le Sceau 
de la zobowwat universelle et le Sceau de la wa/dyat universelle. Et c'est pré- 
cisément ce que souligne Ibn Abî Jomhùr. Il sait qu’on lui objectera: comment 
est-ce possible, puisque l’on postule qu’il existe des Aw/yd postérieurement 
au Prophète? La réponse est toute préte: certes, quand il s’agit de la wa/dyat 
particulière (£#4dss2) qui est l’Imàmat mohammadien, lequel a en lui sa source, 


(24) Voir /émi‘ al-asrér, $ 205, pp. 103-104 de notre édition. 
(25) Sur ce penseur shî‘ite, voir Rey/dra? vol. VI, p. 215, n° 389. Pour tout ce qui suit, 
cf. l’ouvrage d'Ibn Abî Jomhàùr, 745 al-Mojli, Téhéran 1324 h.l., pp. 306-308. 
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le Sceau en est bien le dernier Imàm, l’Imàm-Mahdî, qui en conséquence 
est désigné comme le « Sceau du Sceau » (KAdtim al-Khatm). La question est 
alors celle-ci: quel est exactement le rapport entre l’un et l’autre? Ce que 
l'on nous en dit, permet d’y discerner un rapport analogue à celui qui, dans 
le zoroastrisme, unit è Zoroastre le dernier Saoshyant. Nous y discernerons 
un thème qui est comme une constante de la pensée iranienne, et c'est ce 
thème qui eo ipso postule l’idée d’un temps cyclique. 

L’idée de ce cycle a été formulée déjà bien antérieurement dans le shî'isme. 
Elle l’a été dans la théosophie ismaélienne, notamment par le philosophe 
iranien Nasir-e Khosraw (xI° siècle), et elle l’a été, dans la théosophie du shî'i- 
sme duodécimain, par Haydar Àmolî. C'est l’idée méme de l'Aexaemeron 
mystique: les six jours de la création du 4éerocosmos ou univers des religions, 
correspondant aux six grands prophètes. La première skar?'a?, celle d’Adam, 
fut la shkarî‘at inaugurale (fézika). La sixième, celle de Mohammad, est la 
shart‘at terminale, celle qui est le Sceau (#4dtima). Chacune successivement 
ayant abrogé la précédente, la situation terminale du SERI reconduit à la 
situation inaugurale ©, En révoluant, le temps est ramené è son point initial, 
point initial dont prit son départ et auquel est ramené le temps ou cycle de 
la prophétie, et dont prend alors son départ le temps ou cycle de la waldyaz. 
C'est en ce sens qu’Ibn Abî Jomhùr comprend la sentence du Prophète décla- 
rant: «Moi et l’Heure (c’est-à—dire la résurrection), nous sommes comme 
ces deux (doigts de la main: Lage et le medius) ». «Cela, dit notre auteur, 
parce que la fin de son temps est à la fois le début de son lever et du lever 
de l’Heure (giyvdm al-sd'at) ». Il y a donc ici quelque chose qui redouble le 
thème du Verus Propheta de la prophétologie judéo-chrétienne primitive. 
Arrivé au «lieu de son repos », à la « fin de son temps» qui est le temps de 
la prophétie, ici le Verus Propheta de nouveau «se lève », mais cette fois en 
la personne du dernier Imàm. Ce lever correspond donc è la « seconde Épi- 
phanie » dont parlait le shaykh Nahavandî. L’épiphanie ou parousie du der- 
nier Imàm marque le « revirement » du temps de la prophétie en temps de 
la waldyat. Ce qui, en termes de relation personnelle, s’exprime dans le fait 
que le dernier Imam est le dernier rejeton de la postérité du dernier prophète; 
il porte le méme nom et la méme konya. Mais il est le Qd°77 al-Qivimat, l'Imàm 
de la Résurrection. 

Par conséquent, jusqu’au lever de ce nouveau cycle, dure le temps de 
la prophétie dont nous pouvons dire, en accord avec la sentence citée précé- 
demment, qu’il est le sixième jour de l’hexagemzeron que Dieu « allonge » autant 
qu'il est nécessaire, jusqu’à ce que paraisse le Qd°772, l’Imàm de la Résurrec- 
tion, qui est le « Sceau des Aw/iyd » mohammadiens. Or, son lever, sa Mani- 
festation marquant le revirement du temps de la prophétie en temps de la 
waldyat, c'est essentiellement la manifestation de la skarî‘2f mohammadienne 


(26) Cf. Haydar À molî, Jémi‘ al-asrér, $ 471, p. 240; Na&sir-e Khosraw, 
Jémi al-Hikmatayn (Bibliothèque Iranienne, 3), notre « Étude préliminaire », pp. 124 ss. 
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en sa 4agîgat, sa vérité spirituelle, métaphysique. Et c'est pourquoi, là-méme, 
Ibn Abî Jomhùr cite à son tour la sentence qui, sans étre une citation litté- 
rale, est en parfaite consonance johannique: « Jésus a dit: Nous vous appor- 
tons le fanziZ. Quant au ta°w2/, c'est le Paraclet (a/-Fdraglit) qui vous l’appor- 
tera, faisant ainsi allusion à Mohammad ibn al-Hasan, Sd44:6 al/-zamdn 
(l’Imàm de ce temps, le XII° Imàm) comme étant le Mahdî, parce que le Para- 
clet, c'est, dans Jeur langue (celle des chrétiens), Mohammad (le « Glorifié ») 
l’Attendu (montazar) @? y. C'est aussi nettement dit que chez Haydar Amolî: 
Jésus, en annongant le Paraclet, annongait la parousie du douzième Imàm. 

Pour bien faire comprendre ce qu'il veut dire, Ibn Abî Jomhùr se réfère 
alors à un autre célèbre commentateur iranien d’Ibn ‘Arabî, Kamàaloddîn 
‘Abdorrazzàq Kashànî (ob. 730 ou 735/1334-35), è qui l’on doit, entre autres, 
un grand commentaire gnostique du Qoràn @®. Expliquant le sens des mysté- 
rieuses lettres qui sont mises en armature à la deuxième sourate, à savoir 
alif, lim, mîm, Kàshanî explique: «L’al7 réfere au Soi divin (Dhdt AlMdh) 
qui est l’imztzuze de l’ètre (awwal al-wojtid). La lettre /im réfère à l’Intelli- 
gence agente appelée Gabriel (comme ange de la Connaissance et de la Révé- 
lation): elle est le milieu ou centre (4%w547) de l’ètre, qui recoit J’épanchement 
du Principe et le déverse jusqu'au dernier échelon de l’étre. La lettre 7277 
réfere à Mohammad qui est le terme de l’ètre et par qui s’achève le cycle de 
l’étre (dd'irat al-wojid), l’ètre rejoignant alors l’imitizzi de son cycle ». Le 
cycle est complet: le «grand Livre de l’ètre» (a/-X7t46 al-kabîr) est alors achevé. 
C'est Jui que désigne le sigle ALM (alif, lim, mim), comme le Livre qui est 
«l’objet de la promesse » (a/-2aw‘#4). De quelle promesse? «Celle qu’ont 
répétée les prophètes et que finalement Jésus a formulée en disant: Nous 
vous apportons le #2r27/. Quant au #2’w?/, c'est le Mahdî qui vous l’appor- 
tera » @9. C'est la méme sentence è consonance johannique que nous avons 
déjà rencontrée chez nos philosophes, avec cette seule différence que le nom 
du Paraclet est remplacé ici par celui du Madhî. L’identification était d’ores 
et déjà acquise. De plus, il est souligné ici que la mission révélatrice du Para- 
clet concerne la totalité du «grand Livre de l’étre ». 

Et que ce Livre soit « l’objet de la promesse », déclare Ibn Abi Jomhùr 
paraphrasant Kamal Kashanî, c'est parce que son achèvement se produit 
avec l’avènement mème du Mahdî-Paraclet, et que personne, hormis celui—ci, 
n'est en mesure de le lire tel qu’il est, c’est-à-dire d’en apporter le #a’z07/, 
d’en révéler la vérité spirituelle et métaphysique, la 4agiîgaz. C'est pourquoi 
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finalement la personne du Mahdî-Paraclet s'exhausse àè un rang métaphysi- 


(27) Kitdb al-Mojli, p. 308. 

(28) Sur ce commentateur, voir RayAdrat vol. III, p. 348, n° 541. Le passage auquel 
réfèere implicitement Ibn Abi Jomhùr se trouve dans les 7a°wi/dt al-Qordn. Cet ouvrage a 
été publié au Caire, indùment attribué à Ibn ‘Arabî: 7afsàr al-Shaykh al-Akbar Mohyid- 
din Ibn ‘Arabi, Le Caire 1317; voir les pages 5-6. 

(29) Ibid. p. 6; al-Mojlî, p. 308. Nous ne pouvons insister ici sur le sens ésotérique du 
livre du /a/r et du livre de la /émi‘a auxquels font allusion nos deux auteurs. 
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que, son ròle est è la mesure d’une fonction cosmique: il est /e péòle (9078). 
«Sa position à la fois terminale et inaugurale fait de lui en vérité le Sceau 
de la waldyat, de la nobowwat et de la risélat, le sceau des mondes des Hoti- 
zons et des Ames (4/49 et Anfos), le Sceau du Qoràn, de la Loi divine, de 
l'Islam et de la religion, parce que tout est suspendu è lui, de par l’ordre divin, 
ne subsiste que par lui, puisqu’il est le pòle, et que l’ètre ne subsiste et ne 
persiste que par le 96%, de mèéme que la meule du moulin ne sert et ne tourne 
que gràce à son axe de révolution ‘39 ». 

Il est permis de conclure que c'est l’idée du temps cyclique, du revire- 
ment du temps de la prophétie en temps de l’initiation (wa/dyat), qui nous fait 
comprendre comme étant une nécessité organique de structure, le transfert 
de la qualification de Paraclet, de la personne du Prophète à celle du XII° 
Imàm. Au point terminal d’un cycle qui est simultanément le point initial 
d’un nouveau cycle, le Prophète et l’Imàm-Paraclet sont présents l’un par 
l’autre, portant le mème nom, le second étant comme le premier Mohammad 
redivivus. Ce point marque le passage de Mohammad a/-nabî (le prophète) 
a Mohammad a/-Qd’îm (le résurrecteur). Passage déjà virtuellement accompli, 
certes, tout au long de la période mohammadienne, période dernière du 
temps de la prophétie, et c’est là, sans aucun doute, le sens profond de l’occul- 
tation (g4aybat) du XIIe Imàm aussi bien pour la philosophie que pour la 
spiritualité shf'ite. Car le XII° Imàm n'est pas seulement à venir: déjà dans 
le passé il a fait une brève irruption dans notre temps. Qu’il soit présentement 
l’Imaàm caché et l’Imàm de ce temps (sédl:b al-zaman), cela veut dire qu’au 
cours mèéme du temps de la skarî‘a? du dernier prophète, a déjà commencé 
le temps de la wa/éyat et de l’initiation au pur sens spirituel. Et c'est d’une 
extréme importance pour nous faire comprendre que la succession des deux 
cycles n’est point à entendre en un sens chronologique, mais à la facon d’une 
projection symbolique. C'est un point essentiel que l’oeuvre de Ja‘far Kashfî 


x 


nous aidera plus loin è préciser. 


VI. Qotboddin Ashkevarî (ob. circa 1075/1664-65) 


Nous suggérions ci-dessus une analogie de rapports, d’une part entre 
Mohammad le prophète et Mohammad l’Imàm-Paraclet issu de sa descen- 
dance, et d’autre part entre Zoroastre et le dernier Saoshyant ou « Sauveur ». 
Cette analogie de rapports nous est en effet suggérée par une autre «reconnais- 
sance ) qui se trouve formulée dans l’oeuvre de l’un des plus-célèbres élèves 
du philosophe Mîr Daàmàd (ob. 1041/1631-32), le philosophe dont le nom 
domine tout ce que nous groupons, aux XVI: et XVII* siècles, sous le titre 
d’« Ecole d’Ispahan ». Cet élève, Qotboddîn Ashkevarî ‘2, est l’auteur, entre 


(30) Mogli, p. 308. i 

(31) Sur Qotboddîn Mohammad ibn ‘Alî ibn ‘Abdol-Wahhàb Sharîf Daylamî Làhîjî 
Ashkevari, cf. Rayhénat vol. IV, p. 310, n° 482, de mème que l’introduction è son 7afsîr 
qorànique publié sous le titre de Tafsîr Sharîf Léhtji, Téhéran 1340 h. s., vol. I, pp. 5 ss. 


autres, d’un vaste ouvrage qu'il intitule Ma4645 a/-Qolib (quelque chose 
comme « ce qui fait l’enchantement des consciences »), et qui contient en trois 
livres un vaste ensemble de monographies sur les philosophes antérieurs à 
l'Islam, puis sur les philosophes et spirituels de l'Islam sunnite, enfin sur les 
philosophes et spirituels de l'Islam shî‘ite 62. Le Livre Ie contient tout un 
chapitre assez développé sur Zoroasire, où nous relevons plusieurs références 
au livre de la «Théosophie orientale » (Hikmat al-Ishrég) de Sohrawardî. 
Et c'est ce long chapitre que l’élève de Mîr Dàmàd conclut par une citation 
qui le conduit à reconnaître sous les traits du SaosZyant cu Sauveur eschato- 
logique zoroastrien, Jes traits du XII° Imàm des shî'ites. 

Le chapitre se termine en effet par la citation suivante: « Et parmi ce 
qu’a annoncé le sage Zoroastre dans le Zend-Avesta (X7t45 al-Zend-Avestà) 
il y a ceci: il paraîtra à la fin des temps un homme dont le nom sera Astdirikà 
(ste; il suffit de modifier deux lettres, souvent confondues dans la graphie 
courante, pour obtenir Ja legon correcte Astvat-ereta 63), et dont la signifi- 
cation est l'’Homme sage qui donnera au monde la parure de la religion et 
de la justice. D’autre part, apparaîtra en son temps Pazydra. Alors la calamité 
surviendra sous son règne, et son pouvoir aura une durée de vingt années. 
Après cela, Astvat-ereta se manifestera aux habitants de ce monde; il fera 
revivre la justice et fera mourir la tyrannie. Il ramènera les institutions 
corrompues à leurs dispositions primitives. Les rois lui obéiront. Les choses 
lui seront faciles. Il fera triompher la religion vraie. En son temps règneront 
la confiance et la quiétude. Les séditions se seront apaisées. Les souffrances 
auront pris fin» 639. 


Voir aussi, bien entendu, le chapitre final du grand ouvrage cité ci-après et contenant son 
autobiographie, ainsi que nos Confessions extatiques de Mir Dimdd, maître de théologie è 
Ispahan (in «Mélanges Massignon », vol. I), Damas 1956, puisque c’est Qotboddîn qui nous 
mit sur la voie de cette recherche. 

(32) Nous croyons savoir que l’impression de l’ouvrage intégral est en cours pour les 
publications de l’Université de Téhéran. L’édition lithographiée de Shîràz (s.d.) ne contient 
que l’introduction et le Livre I. L’auteur indique lui-méme au début le plan de son grand 
ouvrage. Prolégomènes: Sur l’essence de la philosophie (fa/safa). Livre I: Sur les sages (4oka4- 
md) de la Grèce, de la Perse et de l’Inde, jusqu’à l'Islam. Livre II: Sur ceux qui ont fait pro- 
fession de philosophie (motafalasifin), sur les théologiens du Xa/dm et les grands spirituels 
(mashéye£th) en Islam sunnite. Livre III: Sur les saints Imàms, les penseurs et les grands 
spirituels en Islam shî‘ite, jusqu'è Mîr DAmAd, le maître de l’auteur. Conclusion (#4d#70): 
autobiographie de l’auteur. Le chapitre sur Zoroastre représente, bien entendu, la tradition 
tardive transférant en Azerbaidjan les données primitives. Malgré les déformations graphi- 
ques, les identifications n’offrent pas de difficulté. Le Shaykh al-Ishraq, Sohrawardî, y est 
cité comme le « résurrecteur des institutions de l’Orient » (IMoly? mardsim al-Ishrig), le mot 
«institutions » s'entendant ici dans un sens analogue à celui des « Institutions » théologiques 
de Proclus. 

(33) Il faut lire un ww au lieu du 44/; un fé emphatique au lieu du #4f-a/îf; ce sont des 
confusions graphiques banales. Les points du premier Yé doivent passer au-dessus de la ligne, 
pour donner le #4 simple. 

(34) Lith. Shîràz, p. 144. 
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Cette longue citation est extraite de Shahrastànî (39, mais ce qui ne l’est 
pas, c'est l’appréciation personnelle qu’exprime ensuite Qotboddîn Ashke- 
varî: « Tout se passe, écrit-il, comme si (ka’ anza-ho) le sage Zoroastre annon- 
gait ainsi l’existence de Mawlànaà Sd4:5 al-amr (c’est-à-dire le XIIe Imàm 
présentement caché) et son apparition à la fin de ce temps. Car les qualifi- 
cations qu’il mentionne comme devant ètre celles de cet homme, sont préci- 
sément celles qui sont citées dans Jes fadi4 et les riwdydt (comme devant étre 
celles de l’Imàm attendu). Quant à Pazydra, c'est une métonymie pour al- 
Dajjal 89 ». 

La tàche d’expliciter ce que Qotboddîn ne fait qu’indiquer, exigerait 
un inventaire détaillé des Zadîz4 concernant le XIIc Imam, établi en fonction 
de ce que la tradition zoroastrienne, ancienne et tardive, nous apprend con- 
cernant le Saoshyant eschatologique. Ce pourra éètre une tàche de l’avenir. 
Pour le moment nous nous contenterons des remarques suivantes. 

L’eschatologie zoroastrienne connaît une série de trois héros eschatolo- 
giques ou Sauveurs, respectivement dénommés: Hoshétar, Hoshétarmàh et 
Astvat-ereta. Nous admettrons avec M. Nyberg que cette triade représente 
un développement spéculatif tardif de la littérature pehlevie, tandis que les 
anciens textes ne connaissent que le personnage de Astvat-ereta. Il est appelé 
Saoshyant, parce qu'il apportera le salut (savaZ) è toute la création mani- 
festée, c’est-à—dire matérielle, et cela parce que, étant lui-méme èà la fois cor- 
porel (astuat) et investi de l’Esprit de Vie, il aura pour tàche de créer de nou- 
veau une immortalité corporelle (cf. Yasht 13: 129) 3?. De méme le XII° 
Imàm est l’Imàm préparant la Résurrection (Qd'im a/-Qivémat), laquelle 
changera les conditions d’existence des corps matériels. Astvat-ereta paraît 
à la fin du XII© millénaire de l’Azén. De méme, selon le célèbre Zadith des 
«Douze Voiles de lumière » typifiant les millénaires et dans lesquels séjourne 
la «Lumière mohammadique » (Nr mokammadi) pour sa descente en ce 
monde, le XIIe° Imàm est le douzième millénaire. Astvat-ereta est issu de la 
semence mystique de Zoroastre conservée dans les eaux du lac Kansaoya 


(35) ShahrastàAnî, Xz745 al-milal, \ith. Téhéran 1288 h.l. (cf. édition Cureton, 
p. 180) donne pour le nom du Saoshyant la graphie Oskîder-bka, sous laquelle on peut lire 
facilement Hoskidar-ma(h). En pehlevi, les noms des trois Saoshyant eschatologiques succes- 
sifs sont: Hòshétar, Hòshétar-màh, Astvat-ereta. Ce dernier, comme l’a souligné H.-S. 
Nyberg, est en fait le Saoshyant proprement dit, les deux premiers n’étant que ses précurseurs 
(cf. H.-S. NyBERG, Die Religionen des alten Iran, Leipzig 1938, p. 30). La tradition manuscrite 
que suit Qotboddîn est donc préférable, puisqu’elle réfère è Astvat-ereta. 

(36) Lith. Shîràz, ibid. Patyara, c'est le pehlevi gpazydrak ou pitydrak, li syesbigne 
paityara (cf. Vidévdét 1, 1 ss.). C'est le nom qui désigne en général chaque contre-créa- 
tion d’Ahriman; il connote donc essentiellement le sens d’adversaire, antagoniste des puissan- 
ces de Lumière (cf. H. S. NyBERG, /Hi/fsbuch des Pehlevi, IT. Glossar, s.v.; A. V.W. JACKSON, 
Zoroastrian Studies, p. 76). Quant à Dajjàl le borgne, c’est aussi un personnage eschatologique 
surgissant de l’Enfer (Sz/7in), cf. Safinat Bihar al-Anwdr 1, pp. 429-430. C'est avec Sofyànî 
un des « signes » de Ja parousie de l’Imàm caché. La désignation de gazyare s'applique parfai- 
tement à sa personne et à son ròle. 

(37) Cf. H.-S. NYBERG, eligioneri, pp. 30, 2I4, 306. 
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fedhri, entre dans les eaux du lac pour s’y baigner et soit fécondée par elle. 
De méme le XII° Imam est issu de la « Lumière mohammadique » transmise 
d’abord de prophète en prophète, puis d’Imàm en Imàm comme lumière 
de la waldyat, et les circonstances de sa naissance sont entourées d'une aura 
mystique. Astvat-ereta est la réapparition de Zoroastre, de mèéme que Moham- 
mad al-Qà'im est la réapparition de Mohammad al-Nabî (sans qu'il y ait 
lieu de parler ici de « réincarnation »). Dans toute la mesure où Zoroastre peut 
étre lui-méme considéré comme une résurgence de l’Homme primordial, et 
est appelé à restaurer l’Ordre saint dans le monde en préchant la doctrine de 
la lumière d’Ohrmazd, Astvat-ereta est alors le sommet et P’accomplissement 
de l’espèce humaine. De mème, avec le XIIc Imàm, se parachèvent la crois- 
sance et la Manifestation de l'’Homme parfait (al-/nsén al-kimil, “AvSowrnog 
TEAELOG). 


et gardée par une légion de Fravartis, jusqu’è ce qu’une jeune fille, Eredat- 


Les mises en parallèle pourraient se prolonger, inclure peui-étre les 
personnages féminins: d’une part, la vierge eschatologique, Eredat-fedbri, 
dont le nom deviendra Vispa-taurvairi, Ommwivictrix, puisqu’elle est la mere 
de celui qui triomphera de l’hostilité des démons et des hommes; d’autre 
part, la princesse byzantine Narkès, initiée en songe à l'Islam par Fatima, 
et mère prédestinée du XII° Imàm dont la naissance nous est présentée par 
une hagiographie aux traits docétistes. 

L’important pour la présente recherche est essentiellement ceci: nous 
avons vu des théologiens shî‘ites reconnaître dans le Paraclet annoncé 
dans l’Évangile de Jean, la personne du XII: Imam telle que le ròle 
en est traditionnellement décrit par les 4ad&4 shî‘ites. Nous venons de 
voir un autre théologien shî‘ite proposer de reconnaître dans le Sao- 
shyant zoroastrien, la figure du XIIc Imàm, péole de la foi shî‘ite. Deux 
quantités égales è une troisigme étant égales entre elles, on peut dire 


que la philosophie iranienne s’est ainsi proposée à elle-méme dans cctte 
triade: Saoshyant, XIIc Imam, Paraclet, — la contemplation d’une meme 
figure, annonciatrice de Ja méme espérance à l’horizon de son histo- 


riosophie prophétique. Héritage abrahamique et héritage de la Perse 
zoroastrienne se trouvent ainsi rénuis pour composer l’aura du héros escha- 
tologique par excellence. Cela permet également de dire que l'inspira- 
tion de la philosophie iranienne est celle d’une « philosophie paraciétique » 
rejoignant les courants spirituels qui, en Occident, se dirigèreni dans le 
méme sens. 


VII. Ja'far Kashfi (ob. 1267/1850-51) et la philosophie paraciézis 


Nous en trouvons un exemple frappant chez Sayyed Ja'far Moshi 


grand philosophe et théosophe du siècle dernier, dont le nom n'a guére « 
pénétré en Occident, mais sur l’oeuvre duquel nous nous proposons de revenir 


DUOTE 


CECINA: 


longuement ailleurs 69. Dans son principal ouvrage, rédigé en persan ‘9, 
nous voyons se systématiser une cosmogonie et une métaphysique imàmites, 
prenant pour axe l’opposition entre la Lumière et les Ténèbres, et ordonnant 
une historiosophie en trois périodes correspondant exactement è celles de la 
théosophie mazdéenne, à savoir: création (£#4a/g=bundahisn), mélange (khalt= 
gumetisn), séparation (farg = vitarisn). Finalement le ròle du XIIe Imàm, 
lors de sa parousie, est bien le méme que celui des héros eschatologiques zoro- 
astriens: séparer la Lumière des Ténèbres, reconduire le monde de la Lumière 
à sa primitive pureté sans mélange. Bien qu’ici, ni le nom du Saoshyant ni 
le nom du Paraclet ne soient expressément prononcés, le XII° Imàm assume 
la fonction de l’un et de l’autre. Du mème coup aussi, nous nous trouvons 
en présence d’une interprétation du dualisme qui surmonte celui-ci sans 
rien devoir à un zervànisme ou à un néo-zervaànisme, comme chez les Gayo- 
martiens ou dans la Gnose ismaélienne. L’ensemble du système s’appuie 
sur des textes shî‘ites traditionnels, essentiellement ceux du « Livre de l’Intel- 
ligence » du Xdfî de Kolaynî, et sur certains prònes gnostiques attribués au 
I** Imàm, notamment le célèbre et difficile « Pròne entre les deux golfes » 
(4hotbat tatanjiva = khaltjtya) 0. 

De leur enseignement Ja'‘far Kashfî développe une métaphysique que 
je ne puis naturellement retracer ici qu’à très grands traits, à peine un résumé. 
L’Essence divine est inconnaissable en soi, parce qu'elle est Une et simple 
(les attributs divins étant identiques à cette Essence), et que partant, elle n'a 
pas de contraire. Or la cognoscibilité de quelque chose que ce soit, présuppose 
la manifestation et la cognoscibilité de son contraire. L’opposition de con- 
trariété comporte, il est vrai, une échelle de degrés, depuis la simple complé- 
mentarité des deux termes d’un couple, jusqu'’à l’antagonisme de deux termes 
dont l’un n’est point pensable en l’absence de l’autre. Ce qu'il y a de con- 
naissable dans l’Essence divine, le devient de par la première Théophanie 
qui est l’Intelligence (‘Ag/, le Noùs ou le Logos), le Premier-Créé qui est toute 
Lumière et qui est désigné aussi comme l’Esprit-Saint mohammadique (R4% 
mohammadî), la Hagigat mohammadiya constituée de deux Faces: l’une tour- 
née vers les créatures, qui est la Face exotérique et celle de la prophétie (72080%w- 
wat), l’autre tournée vers le Principe divin, qui est la Face ésotérique et celle 
de la wa/éyat ou de l’Imaàmat. C’est la manifestation de cette Intelligence— 


(38) Sur Sayyed Ja‘far ibn Abî Ishaq Mawsawî ‘Alavî Ddrdbi (c’est-à--dire né à Dàràb- 
gard, dans le Fàrs) Borzjardî (quant à la résidence à demeure) Xaskff (quant à la réputation), 
un des plus brillants docteurs imàmites du XIII® s.h., cf. RayAdrat vol. III, p. 366, n° 568). 
Voir aussi notre rapport in Annuaire de la Section des Sciences religieuses de ’E.P.H.E. 1970- 
1971, pp. 220 ss. 

(39) C’est l’ouvrage intitulé Tolfa? al-Molik, Téhéran 1276 h.l1. Son ceuvre comporte, 
en outre, une dizaine de traités inédits sur lesquels nous reviendrons longuement ailleurs. 

(40) Cf. Kolaynî, le X7445 a/-Osul mina’ -Kéfi, le Kitébh al-‘Agl, hadîth 1 et XIV. 
Sur le pròne intitulé 4/-k4otbat al-tatanjiva, cf. notre rapport in « Annuaire 1969-1970 », 
pp. 235 ss. 
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Lumière qui e0 750. entraîne la manifestation de son contraire, la Ténèbre, 
l’Ignorance (/a4/, l’agnosie), et c'est pourquoi eo zips0 elle est connaissable, 
et c'est de par elle que Dieu est connaissable: elle est celle qui, en manifestant 
les Attributs les fait se manifester dans leur opposition: attributs de Gràce 
(jamdl) et attributs de Rigueur (ja/4/). Ici Sayyed Ja‘far prend toutes les pré- 
cautions contre les malentendus visant le dualisme de ‘A49/ et /a4/. Il cite 
l’exemple du soleil: avant que le soleil se lève, on ne sait méème pas qu'il 
y a là un mur, par exemple, dans les ténèbres de la nuit. Lorsque le soleil 
se lève, eo 7950 le mur donne de l’ombre; mais cette ombre n'est pas l’« ombre 
du soleil ». Ni le soleil ni aucun étre de lumière n’ont une ombre. C’est bien 
l’ombre du mur. L’Ignorance n’est pas l’ombre de l’Intelligence; elle est 
l’Autre que contraint à se révéler la manifestation de l’Intelligence. 

Donc on ne pourra pas dire ici qu’Intelligence et Ignorance, ‘Ag/ et _/a4/, 
procèdent d’un méme principe au sens où l’entend le zervànisme, cu comme 
dans le cas du troisitme Ange dans le pléròme de la gnose ismaélienne. Il 
n'y a méme pas non plus à parler de deux Auteurs. La création et manifesta- 
tion de l’ombre découlent per conseguentiam de la création et manifestation 
de la Lumière. La Lumière luit dans les Ténèbres, et les Ténèbres ne la regoi- 
vent pas, mais précisément se montrent comme Ténèbres. Mème situation 
que celle décrite dans le « Pròne entre les deux golfes ». C'est la manifestation 
de l’Imàm cosmogonique qui, de par elle-mème, fait se produire la manifes- 
tation des mondes de Lumières « chiffrés » par les lettres de l’alphabet arabe, 
et des mondes de ténèbres « chiffrés » par les mèmes lettres renversées. Non 
pas que Lumière et Ténèbres aient leur origine en la personne de l’Imàm 
(comme en un nouveau Zervàn). C'est dans le coeur et dans la décision des 
hommes que sont Lumière et Ténèbres, et c’est leur accueil et réponse à 
l’épiphanie de l’Imàm qui les manifeste comme ètres de Lumière ou ètres 
de Ténèbres, enfants de la Miséricorde ou enfants du Courroux. Les mémes 
Attributs divins apparaîtront aux uns comme attributs de Gràce, aux autres 
comme attributs de Rigueur. 

Cette dramaturgie prend son origine dans le double impératif initial que 
mentionnent les 4adîtk évoqués ci-dessus, double impératif s’adressant è 
la première hypostase ou Intelligence, et par contrecoup à son A.ntagoniste, 
l’Esprit d’ignorance et de ténèbres. Premier impératif: « Détourne-toi, tourne 
le dos» (c’est le wa74 idbirî de l’Intelligence). Second impératif: «Montre 
le visage, tourne-toi » (c’est le 20477 i95dl? de l’Intelligence). Au premier impé- 
ratif correspond l’orientation de l’Intelligence vers les créatures, sa « descente » 
à travers ses mondes de Lumière. Au second impératif correspond la « con- 
version », le retour de l’Intelligence « se retournant » vers son Principe, effec- 
tuant sa réascension. Le méme ordre donné à Ignorance (/a4/) produit l’effet 
a contrario: chez elle, chaque mouvement de conversion vers les créatures 
puis vers son principe n'est qu’un méme état d’aversion è l’égard du Prin- 
cipe divin (i454r ‘an al-Hagg). A l’épopée de l’Intelligence descendant de 
monde en monde de lumière, univers typifiés par les figures du verset de la 
Lumière (24 : 35, l’Arbre béni, la Lampe, le Verre, la Niche aux Lumières, 
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les humains de ia lignée d’Intelligence) s’oppose symétriquement la contre- 
épopée de l’Ignorance-Ténèbres, se répandant à travers ses mondes typifiés 
par les ‘gu ures du verset des Ténèbres (24 : 40, la Mer abyssale, les ténèbres 
des flots, des flots recouvrant les flots, des sept Terres, des humains de la lignée 
d’Ignorance). Les graphies qui, dans les diagrammes, désignent ces derniers, 
sont dans le sens inverse de la page; on pourrait parler d’une « PAsc:ono 
des antipodes ». 

L'impératif de la « descente » s’adresse chez l’Intelligence à sa Face exo- 
térique, tournée a4 extra vers les créatures; c’est la Face de la prophétie et 
de la mission prophétique (mobowwat). L’impératif du «retour» s'adresse à 
sa Face ésotérique qui est celle de la wa/éyat ou de l’Imaàmat, tournée vers 
ia A. l’orientation de la Face exotérique vers les créatures correspond 

o de ia prophétie» (2amzin—e nobowwat) et de la Loi (sharî‘at). A. l’orien- 

n de la Face ésotérique vers le Principe divin correspond le «temps de 
Li waliyair et de la vérité spirituelle (4ag?gat). 

Avec ces quelques notions esquissées à grands traits, se trouve mis en 
place le minimum du matériel conceptuel nécessaire pour comprendre le 
dénouement du drame de la cosmogonie chez Ja‘far Kashfî, la manière 
dont il concoit le role du XII° Imàm, et comprendre aussi comment à travers 
son oeuvre la métaphysique shî‘ite rejoint une Aistorziosophie dont l’idée s'est 
imposte, en Occident, dès le XII° siècle et est demeurée active jusqu’è nos 
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Ja'far Kashfî excelle à représenter en « diagrammes » le rapport des entités 
et des forces métaphysiques que son système met en jeu (un art diagrammati- 
que à la fois abstrait, puisqu’il ne représente pas réellement les figures, et 
tout de méme figuratif, puisque figurant des rapports réels et garantissant, 
en quelque sorte, l’« objectivité » de la topographie des mondes spirituels). 
La Face exotérique d’Intelligence tournée vers les créatures, est typifiée par 
un arc-de—cercle tourné vers l’en-bas, lequel est l’arc-de-cercle de la pro- 
phétie. La Face ésotérique d’Ignorance descendant à travers ses mondes est 
typifiée par un arc-de-cercle tourné vers l’en-haut (mais teinté de noir et 
portant des indications graphiques à l’inverse du sens de la page, pour suggérer 
ance, elle aussi, « descend » depuis son Principe). A la limite les deux 
cerci se raccordent l’un à l’autre, pour dessiner une surface circulaire 
sente le monde de l’Homme, c’est-à-dire le monde du mélange (k4a/#- 
£ cit). Faire cesser ce mélange, c'est opérer la révolution des deux arcs- 
de-cercle gui désormais « se tournent le dos ». La Face prophétique et exoté- 
rique de l'tatelligente tournée vers les créatures, se «retourne » en la Face 
ésotérique et imAmique de l’Intelligence tournée vers le Principe divin (arc- 

e tourné vers l’en-haut). L’arc-de-cercle d’Ignorance se « retourne » 
ncipe abyssal ni tourné vers l’en-bas et entièrement 
. Îi ne peut s’agir ni d’intégration ni de sublimation. La Lumière 
2. ia lumière; les Ténèbres retournent aux ténèbres. 
it cette séparation (farg = vilarisn) est l’oeuvre du XII* Imàm; elle 
est Li remos de sa parousie (2am4n-e zohtr), le temps de la manifestation et 
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du triomphe de l’Intelligence ou Esprit-saint mohammadique quant à sa 
Face ésotérique, laquelle est le niveau de la wa/dyat; celle-ci est 1°« Esprit 
de cet Esprit »; elle est comme l’Esprit par rapport à la Face exotérique qui 
en est comme le corps. La parousie du XIIc Imàm marque donc la fin du 
cycle qui avait été inauguré par la « conversion » de la Face exotérique et pro- 
phétique de l’Intelligence vers le monde créaturel. L’Intelligence, l’Esprit- 
saint mohammadique, se « reconvertit ) vers son Principe et montre sa Face 
ésotérique qui est celle de l’Imaàmat et de la wa/dyat. Et cette « reconversion » 
marque le « revirement » du temps de la prophétie et de la Loi en temps de 
la waléyat et de l’Initiation spirituelle. Ainsi le drame de la cosmogonie et 
de l’anthropologie trouve son dénouement dans la parousie du XIIe Imàm. 
Les mondes et les contre-puissances de négation retournent à leur abîme, 
où l’Ignorance-Ténèbre, l’agnosie (/24/), achève sa contre-épopée dans un 
mouvement symétriquement à rebours de celui de l’Intelligence. C'est cela 
méme que l’on appelle « Résurrection mineure » (Qiyémat soghrd): séparation 
de Sijjîn et de ‘Illîyîn (de l’Enfer et du Ciel), la « Résurrection majeure » 
(Qivémat kobré) devant marquer l’abolition complète des conditions de ce 
monde-ci, remplacées par celles de la pérennité (0294) et de la totale quiétude. 

Si la parousie du XII° Imam est la « Résurrection mineure », parce qu'elle 
marque l’achèvement du temps de la robowwat et inaugure le temps de la 
waldyat, quelle différence en résulte-t-il pour la condition humaine?. Celle—ci 
essentiellement, explique Ja‘far Kashfî: pendant le temps de la prophétie 
et de la Loi, la connaissance humaine est soumise au 2447 (l’extérieur, l’exo- 
térique), comme le comportement humain est soumis à la skar?‘az. La connais- 
sance commence par le 244:7, par la perception sensible, et tàche de progresser 
jusqu’au bé#n (l’intérieur, l’ésotérique). Au temps de la wa/dyaz, c'est l’in- 
verse. La connaissance va alors du bdtin au zahîr; elle procède à partir de 
l'homme intérieur (Je coeur) vers l'homme extérieur et la perception sensible. 
C'est par la 4agîgat, la vérité spirituelle et métaphysique, qu’elle atteint l’exo- 
térique, non plus inversement. Le prophète investi de la mobowwat conduit 
| les hommes è partir de l’exotérique vers la 4agîgat. L’Imàm, investi de la 
waldyat, leur découvre l’ésotérique, et c'est par l’ésotérique qu’ils retrouvent 
l’exotérique. L’Imàm accomplit donc bien, ici encore, l’oeuvre du Paraclet 
«qui vous révèlera toutes choses », c’est-à—dire « qui vous apportera le £2’207/, 
alors que les prophètes vous ont apporté le #27:27/ (42 ). 

Alors une question se pose, et avec elle la question de savoir quel en est 
le sens exact: quand commence le temps de la wa/dyat? Certains penseurs. 


(41) Zokfat, p. 81. L’auteur homologue les trois degrés: sharf‘af, farigat, hagigat, è 
ceux de la triade: ‘1/72 @/-yagîn (certitude théorique), ‘av 4/-yagîn (certitude oculaire), 4497 
al-yagîn (certitude personnellement réalisée), et à ceux de la triade: m0jé4a/2 (argument 
dialectique), 77aw‘iz4 (argument homilétique), 4ik722% (argument sapiential). Dans chaque 
triade, les deux premiers degrés se rapportent au temps de la z05owwat; le troisième, au temps 
de la waldyat. On a ainsi autant d’indications précieuses pour la comparaison suggérée ici 
avec les trois sfazus de la Révélation chez Joachim de Flore. 


EPUTS gior 


shî‘ites font commencer le temps de la wa/6yat è partir du moment où s’achève 
la mission du Prophète. L’achèvement du cycle de la mobowwat marque c0 
ipso le début du cycle de la wa/éyat. En ce sens, le cycle de la waldyat com- 
mence avec le Ie Imam. C’est exact, mais cependant le règne de la s4ard‘az, 
la coexistence du zd4i7 et du 5éfin, durent jusqu'à ce moment critique du cycle 
de la waldyat qui est la parousie de l’Imàm caché. C’est pourquoi, selon 
Ja'far Kashfî, le cycle cu temps de la zobowwat dure jusqu'à cette parousie. 
Mais au fond s’agit-il bien d’une succession chronologique et d’un rapport 
chronologique, bref d’une simple chronomeétrie de l’histoire? Ou bien le temps 
de la prophétie et le temps de la wa/éyat ne désignent-ils pas fondamentale- 
ment deux modes d’é#re et de connaître? Dans ce cas le temps qui est ainsi 
qualifié, est un temps qualitatif ou exsstertie/, non pas un temps objectif mesu- 
rable en unités chronologiques et quantitatives. C'est pourquoi mème dans l’or- 
dre chronologique ces deux temps peuvent coexister, parce que coexistent 
les individus qui leur appartiennent et les vivent respectivement. Étre chro- 
nologiquement contemporains et ètre existentiellement contemporains, ce 
sont deux choses entièrement différentes. Ja‘far Kashfî nous met lui-méme 
sur la voie d’entendre ainsi les choses: les compagnons du XII" Imam, expli- 
que-t-il, qui sont manifestés en méme temps que lui (ils peuvent appartenir 
au peuple de Moise ou ètre des chrétiens) sont manifestés avec lui, parce que 
depuis toujours ils appartiennent d’ores et déjà è son temps. Déjà au temps 
de la zobowwat, ils appartiennent au temps de la wa/éyat du XII° Imàm, et c'est 
pour cela, non pas pour apporter du renfort è ses armées et décider de sa 
victoire (il n'’en a pas besoin), qu’ils apparaissent avec lui: parce que le temps 
de l’Imàm étant venu, e0 7950 leur temps, è eux, est venu. « Étre du temps de 
l’Imàm», c'est donc essentiellement un mode d’étre, d’exister et de connaître, 
et c'est tout autre chose que les lois de la chronologie et de l’histoire (2. 

Et c’est justement par cet aspect, fondamental d’une « philosophie para- 
clétique », que l’historiosophie de Ja‘far Kashfî rejoint celle qui en Occident 
eut un si grand retentissement depuis le XII© siècle jusqu'’à nos jours. L'’histo- 
riosophie présuppose que la puissance divine créatrice ne s'épuise ni ne s’achève 
avec la création d’un Pléròme suprème, celui qui est typifié, par exemple, en 
théosophie shî‘ite, par le Protoktistos, le Premier-Créé qui est la 7agîgat moham- 
madiya, et qui totalise la prophétie et la wa/4va? éternelle, c’est-à—dire les enti- 
tés de lumière (ashkkés niréniya) des Quatorze Immaculés. L’historiosophie 
suppose en outre que la puissance créatrice se manifeste en une succession 
de créations ou de mondes recélant respectivement l’énergie et portant res- 
pectivement l’empreinte de chacune des entités composant le Pléròme suprème. 
Chacune de ces créations forme une unité dont le temps et la qualification sont 
déterminées par la nature spécifique de l’entité du Pléròme dont elle relève. 
C'est ainsi que nous trouvons dans la gnose juive l’idée d’une succession de 
créations, dans chacune desquelles «les diverses se/iro? viennent déployer leur 


(42) Zbid., p. 80. 
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force (43) ». Le thème s’amplifie en l’idée d’un «jubilé des mondes» dont la 
durée (50.000 ans) correspond exactement au chiffre que nous propose la 
gnose ismaélienne (49. 

Quant è l’historiosophie proprement paraclétique, c'est, en Occident, 
chez Joachim de Flore que nous en trouvons l’idée par excellence, formulée 
à la fin du XII siècle, entre les années 1180 et 1200, c’est-à—dire à l’époque 
méme où Sohrawardî composait sa «Théosophie orientale » (achevée en 
582/1186). Ici, c'est la doctrine chrétienne de la Trinité qui détermine la con- 
ception historiosophique, rythmée en trois périodes formant trois sfazus de 
la Révélation divine, chaque sfa/4s devant son aspect spécifique è l’une des 
trois personnes divines de la Trinité. 1) La première période ou règne du 
Père est la révélation de l’Ancien Testament, le règne de la loi mosaique, 
pendant lequel s’affirme le péché de l'homme. 2) La deuxième période est 
le rèégne du Fils: c'est le règne de la Gràce, de la révélation de la Rédemption. 
L’Homme se fait le Fils de Dieu. 3) La troisième période est celle de l’Esprit- 
Saint ou Paraclet, qui règne è lui seul. C’est le temps où le contenu mystique 
des révélations est dévoilé, le temps où règne la compréhension spirituelle 
(intellectus spiritualis) par laquelle tout ce qui est écrit dans l’Écriture devient 
Esprit et Vie. Bref, c'est le temps de ]« Évangile éternel», lequel n'est pas 
un nouveau texte, mais le sens caché de tous les textes. Les manifestations 
et servitudes extérieures sont changées ou abolies; c'est la période où se révèle 
le caractère divin de la nature créatrice de l'homme. Bien que Joachim de 
Flore indique quelques points de repère suggérant le point d’éclosion de 
chacune de ces périodes, nous croyons que, de nos jours, le philosophe Ber- 
diaev a vu profondément juste en affirmant qu'il s’agit nettement d’unités 
du temps existentiel, plutòt que de périodes successives du zerps historique 
objectif, car il ne nous est pas mèéme donné de connaître les frontières chrono- 
logiques exactes de ces périodes, et en fait, dans le temps objectif de la chro- 
nologie, elles coexzstent “8. Or, si nous nous reportons à ce que, selon Ja'‘far 
Kashfî, signifie « ètre du temps de l’Imàm», tout cela s'accorde avec ce que 
nos théosophes shî‘ites se représentent par l’occultation, puis par le règne 
du XIIe Imàm qu'ils identifient avec le Paraclet. 

Il y a lieu d’observer, certes, qu’un schéma d’historiosophie islamique 
ne saurait étre inspiré par l’idée de la Trinité divine. Elle suit plutòt un ryth- 
me à deux temps: origine (7240da’) et retour (ma'dd), descente (mozzl) et 


(43) Cf. GERSHOM G. SCHOLEM, Les Origines de la Kabbale, trad. de l’allemand par 
J. Loewenson, Paris 1966, p. 487. Les sept se/irof inférieures « qui correspondent aux sept 
jours primordiaux de la Création, s’expriment, elles, en sept unités cosmiques, dont chacune 
représente une création à part. Chacune est un monde complet qui se constitue organique- 
ment à partir du chaos; chacune est formée selon le caractère de la sera qui y règne et dure 
sept mille ans, c’est-à-dire une semaine-des-mondes-de—Dieu. .. ». 

(44) Zbid., p. 488 et notre étude sur Ze Temps cyclique dans le mazdéisme et dans 
l’ismaélisme in « Eranos-Jahrbuch », XX /1951, p. 198: sept périodes de sept millénaires 
auxquels s’ajoute le millénaire de la Qzydrmaz. 

(45) Cf. NICOLAS BERDIAEV, Le ses de la création, Paris 1955, pp. 405-406. 
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remontée (so‘%d), mission prophétique (zobowwat) et initiation spirituelle 
(waldyat), temps de la prophétie et temps de la wa/éyat, etc. On pourrait dire 
qu’en effet la révélation qorànique, étant une révélation post-chrétienne, 
n’avait plus è connaître le «règne du Fils» 9; aussi bien son prophète, 
Mohammad, fut-il lui-méme identifié comme le premier Paraclet. On pour- 
rait observer aussi que la christologie de tous les spirituels islamiques relève, 
après celle du Qoràn, de la christologie d’Arius, non point de celle de Nicée. 

Cependant il reste que nous trouvons également chez eux l’idée d’une 
triade (Haydar Amolî et d’autres, par exemple, comprennent ainsi les trois 
termes de la Bismi/ih: AUG4 se rapporte è l’Un absolu, Ralmdar se rapporte 
à l’Intelligence ou première hypostase, Ra4îm se rapporte à la seconde hypo- 
stase ou Ame du monde). Il reste aussi que nous avons trouvé un rythme 
ternaire chez Ja'far Kashfî: création, mélange, séparation, — le premier terme 
désignant, il est vrai, comme un « prologue dans le Ciel» au drame cosmique. 
Il reste enfin que la dyade du temps de la prophétie et du temps de la wa- 
Zéyat, telle que la propose Ja‘far Kashfî, recèle un rythme ternaire. D’autres 
penseurs shî‘ites font commencer le temps de la wa/évat dès que le « Sceau 
des prophètes » a quitté ce monde. L’on a alors le temps de la prophétie ou 
de la Loi, le temps de la wa/dyat, le temps de la parousie. Mais, méme si avec 
Ja‘far Kashfî l’on fait durer le temps de la mobowwat jusqu'à la parousie du 
XIIe Imàm, comme inaugurant le temps de la wa/dyat, il reste le vestige d'un 
rythme ternaire, car l’hagiographie du XII° Imàm nous présente sa personne 
en une double Manifestation. La première, depuis sa naissance, ne dure que 
cinq ans, mais elle marque l’entrée virtuelle de la parousie dans le temps 
de la robowwat. La seconde est l’acte méme de cette parousie à la fin de ce 
temps. Entre les deux s’étend la période de son occultation (g4aybat) pendant 
laquelle il reste l’Imàm de motre temps, et c'est précisément cette « occulta- 
tion) qui donne au temps de la mobowwat et au temps de la waldyat le sens 
d’un temps existentiel. Objectivement, le temps de la robowwat dure jusqu'au 
temps de la wa/éyat qu'inaugure la parousie. Existentiellement les deux temps 
peuvent coexister, car, c'est parce que l’Imàm caché, l’Imàm-Paraclet, est 
d’ores et déjà l’Imàm de ce temps que ses fidèles éprouvés appartiennent, dès 
le temps de la zodowwat, au temps de la wal/dyat. En effet, quant au temps exi- 
stentiel, ils som? d’ores et déjà « du temps de l’Imàm ». 

Alors les notes par lesquelles Joachim de Flore caractérise le troisième 
règne, celui du Paraclet, se retrouvent exactement chez ceux qui, par leur 
sentiment intime, appartiennent déjà au règne de l’Imaàm-Paraclet. Ce sont 
les deux Faces de la 7ag?îgat mohammadiya qui déterminent leur historiosophie. 
Il y a le temps de la Loi ou de la zobowwat, et il y a le temps de la vérité 
spirituelle qui est le temps de la wa/éyat. De part et d’autre, le règne de la 
vérité spirituelle est inauguré par celui que l’on nomme le Paraclet. A. l’idée 


(46) Cf. notre éd. et trad. de Molla Sadrà Shîràazî, Ze Zivre des pénétrations 
métaphysiques (Kitéb al-Mashé'ir) (Bibliothèque Iranienne, vol. 10), Téhéran-Paris 1964, 
p. 237 de la partie frangaise. 
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de l’Évangile éternel, correspond celle du #a°w#/ dévoilant le sens secret des 
Révélations: au règne de l’exotérique et de la Loi succède le règne de l’ésoté- 
rique et de l’Esprit. L’Évangile éternel n'est pas un nouveau texte s’ajoutant 
aux autres; il est 2r/ellectus spiritualis. De méème l’Imàm-Paraclet n’apporte 
pas une nouvelle skar?‘2f, mais le sens spirituel de toute sharî‘a7. Que le temps 
des trois périodes joachimites signifie un temps existentiel plutòt qu’un temps 
mesurable en unités de la chronologie objective, c'est également ce que nous 
signifie Ja‘far Kashfi, lorsqu’il nous explique que les compagnons de l’Imàm, 
lors de sa parousie, sont ceux qui, dès le temps de la rzobowwat, vivent le temps 
de la waldyat, parce qu’ils lui appartiennent, parce que c'est « ce temps_là » 
qui est «leur temps». Sans doute pouvons-nous établir aussi une analogie 
de rapports, d’une part entre l’Église de Pierre et l’Église de Jean, d’autre 
part entre le temps de la shard'at et le temps de la waldyat, entre le temps des 
prophètes messagers de la Loi et le temps des Az0/7yd, des initiés spirituels dont 
l’imam est le « péle». En identifiant le XII° Imàm avec le Paraclet, la philosophie 
shî‘ite iranienne a rallié ainsi, depuis plusieurs siècles, l’idée du nouvel Az6%, 
de cette Église johannite dont Berdiaev encore a pu dire qu’au lieu d’étre une 
adaptation à la médiocrité de la masse humaine en général, elle est celle où se 
manifeste «le vrai visage de l'homme et de son extase sur les sommets » ‘47. 

Nous évoquions, il y a quelques lignes, le grand retentissement de l’histo- 
riosophie de Joachim de Flore dans la philosophie occidentale. Nous rappelle- 
rons simplement ici que Schelling, un des plus grands noms de la philosophie 
allemande au xIX°® siècle, esquisse en conclusion de sa « Philosophie de la 
Révélation » (Philosophie der Offenbarung) une historiosophie fondée sur une 
interprétation typologique des trois apòtres Pierre, Paul et Jean. Pour Schelling, 
chacun de ces trois « types » spirituels correspond à un principe qui se réalise 
à une certaine époque de l’histoire de l’Église chrétienne, et qu’il marque 
de son empreinte. L’apòtre Pierre typifie le principe d’autorité qui se réalise 
dans l’Église catholique romaine. Paul typifie le principe de liberté, indé- 
pendant de Pierre dès l'origine et qui s'est manifesté dans la Réformation. 
L’apòtre Jean typifie le principe de l’Église spirituelle (Ecclesia spiritualis) 
qui clòture le processus de l’Église historique et dans lequel se résout le rapport 
de tension éclos entre les principes antérieurs ‘48. 

Ainsi la philosophie schellingienne de la Révélation se développe-t-elle 
essentiellement sous un horizon paraclétigue, et son interprétation de l’histoire 
de l’Église est fondée sur une herméneutique typologique de l’Apocalypse. 
C'est qu’aussi bien l’idée du Paraclet et celle du johannisme sont insépara- 
bles l’une de l’autre. Schelling, ceux qui l’ont lu et ceux qu’il avait lus (Bengel, 
Oetinger etc.) ont médité les visions de ce méme chapitre XII de l’Apocalypse 
sur lequel nous avons vu s’arréter également l’attention de certains de nos 


(47) N. BERDIAEV, 07. cît., p. 421, et notre étude sur Ze combat spirituel du shi‘isme, 
in Eranos-Jahrbuch XXX/1961, pp. 111-125. 

(48) ERNST BENZ, Schellings theologische Geistesahnen (Akademie der Wissenschaften 
und der Literatur in Mainz, Abhandl. d. Geistes und Sozialw. Klasse, 1955, Nr. 3), p. 69 
du tirage è part. i 
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théologiens shî‘ites, en quéte de témoignages scripturaires à l’appui de l’occul- 
tation et de la parousie du XII° Imam. Ce faisant, ces derniers ont eu le mérite 
de prendre l’initiative d’une tàche commune aux théologiens des « religions 
du Livre ». 

Ce n'est pas ici le lieu de retracer les manifestations de la pensée johan- 
nite en Occident; aussi bien s’agirait-il d'une tàche de phénoménologie reli- 
gieuse qu'il reste è entreprendre. Nous avons voulu simplement indiquer 
qu’en identifiant le XII° Imàm avec le Paraclet annoncé dans l’Évangile 
de Jean, la métaphysique et l’historiosophie shî‘ites de l’Iran se trouvent 
eo ipso associées à l’un des plus grands thèmes de la philosophie occidentale, 
celui que désigne le terme de johamzisme, et que l’on peut encore suivre de 
nos jours à la trace, sous des variantes sécularisées. Et par là-méme cette 
philosophie iranienne s’avère comme n’étant pas seulement un fait passé 
dans l’histoire des idées, mais, par la nature mèéme de ce thème du Paraclet, 
comme appartenant non moins essentiellement à la philosophie à venir ‘49. 


(49) Pour ne point troubler l’ordre de la mise en pages, nous ajoutons ici en ost 
scriptum deux remarques importantes: 

1) A còté de Qotboddîn Ashkevarî (su27@ chap. VI), il nous faut mentionner un 
autre élève de Mîr Dàmàd, Sayyed Ahmad ‘Alawî, auteur de plusieurs ouvrages importants, 
dont un commentaire du S%4zfd° d’Avicenne et un 7afsîr philosophique et mystique du Qoràn 
(en persan) intitulé Latd’if-e ghaydi (Téhéran, Bibl. Univ., 2059). Dans ce dernier, il est 
longuement question du Paraclet (fol. 80-88), avec références expresses à l’Évangile de Jean. 

2) A la question posée ci-dessus (chap. II, î7 fire), de savoir à qui et à quand 
remonte l’herméneutique shî‘ite rapportant la désignation de Paraclet è l’Imàm de la Résur- 
rection, répondons dès maintenant en remarquant que les Ismaéliens la connaissaient déjà 
parfaitement, comme en témoigne la isélat al-Jimi‘a, éd. J. Salîba, II, pp. 354 et 365 
(al-Baraglit al-akbar, Le Grand Paraclet). 

Sur ces deux points d’importance nous reviendrons longuement ailleurs. 


VON GRUNEBAUM. — Cette conférence fascinante et sincère, s'insère en 
l’enrichissant dans la série de discours passionnants et passionnés que vous 
avez donnés à Ascona. Si vous me permettez de paraphraser un célèbre vers 
arabe, je dirai que vous nous avez parlé de trois initiès, de trois inspirés, mais 
je pense que le plus inspiré c’était le quatrième. 

Le Comité de Direction m’a instruit que l’ordre des choses soit un peu 
changé, c’est-à-dire que la discussion devrait suivre immédiatement le di- 
scours. Je réalise très bien qu’il sera un peu difficile d’entamer une discussion 
sur les sujets si variés et si intriguants dont nous a parlé Monsieur Corbin, 
mais la discussion est ouverte. 

Le silence est un tribut pour vous parce que évidemment il n°y a personne 
qui pourrait rien ajouter è ce que vous avez dit. Alors, je vous remercie 
encore une fois. 

Mi permetto ora di invitare il prof. Manselli a svolgere la sua relazione. 


MARIO GRIGNASCHI 


LA RIFORMA TRIBUTARIA 
DI HOSRO I E IL FEUDALESIMO SASSANIDE 


In seguito alla perdita quasi totale della letteratura storica sassanide, 
il rinvenimento di semplici frammenti di questa letteratura — e tali sono indub- 
biamente le poche pagine della « Siratu Anùdirwan » conservate nei « Tagarib- 
al-'umam » di Miskawayh — può obbligare a rivedere l'interpretazione di 
episodi essenziali della storia dell'Iran preislamico. Può anche indurre — ed 
è il nostro caso — studiosi di periodi posteriori a intervenire in problemi per 
cui sono scarsamente qualificati esponendosi a critiche non ingiustificate. 
Abbiamo osato a farlo, perchè in questo caso i testi a disposizione sono quasi 
esclusivamente in lingua araba e perché il nostro amico l’abbate Sauget ha 
avuto la bontà di controllare la traduzione di alcuni passi delle opere in siriaco, 
che conoscevamo soltanto tramite delle traduzioni. 

La riforma tributaria attribuita dal Hodaynamah a Hostò I, cioè l’isti- 
tuzione di un catasto e la sostituzione di imposte in danaro agli antichi tributi 
in natura, è stata giudicata da tutti gli storici come un fattore essenziale della 
rinascita sassanide nel vI secolo. In particolare, questa riforma è stata analiz- 
zata nel 1937 da Mad. Pigulevskaja, che ne ha messo in luce l’affinità con il 
sistema romano—-bizantino risalente a Diocleziano e conservatoci nel Codice 
Siriaco ‘P. Per Mad. Pigulevskaja, l'introduzione del catasto costituì la pietra 
angolare delle riforme civili e militari di Hosrò I miranti a creare un eser- 
cito costituito prevalentemente da piccoli proprietari e liberi contadini al posto 
delle truppe feudali di dubbia fedeltà dell’epoca precedente. Una importanza 
anche maggiore fu attribuita a codesta riforma dai professori Altheim e Stiehl 
nel loro articolo « Staatshaushalt der Sasaniden » pubblicato nella « Nouvelle 
Clio » t. V 1953 e ripreso poi nel loro libro « Ein Asiatischer Staat. Feuda- 
lismus unter den Sasaniden und ihren Nachbarn ». Per questi autori, Hosrò I 
non si propose soltanto di rendere più regolare e di aumentare il gettito delle 
imposte, assicurando contemporaneamente una più giusta ripartizione degli 


(1) N. PIGULEVSKAJA, Avoprosu 0 fodatnoj reformje Xosroja Anusirvan, — Vestnik 
drevnjej istorii, 1937. 
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oneri. Voleva anche sottrarre le stesse ai signori feudali che, nel periodo pre- 
cedente, le avevano riscosse per loro conto. Il risultato. di tale riforma sarebbe 
stato l'eliminazione della potenza degli antichi signori (Grundherren) e la 
concentrazione nelle mani dei Re sassanidi di mezzi finanziari superiori a 
quelli degli stessi Imperatori bizantini ‘2’. Se poi questi studiosi, in antitesi 
a Mad. Pigulevskaja, considerano le riforme di Hosrò I come il punto di 
partenza del feudalesimo iranico, ciò è soltanto perchè danno alla parola 
« feudalesimo » un significato tutto particolare che nulla ha in comune con 
l’uso corrente di tale termine: precisamente il superamento della concezione 
dello Stato patrimoniale e l'eliminazione delle signorie agricole (Grundherr- 
schaften), di quelle signorie che Marc Bloch chiamava « les seigneuries terrien- 
nes », e che sarebbero state sostituite da persone che derivavano il loro potere 
da una delega della autorità reale. 

Tuttavia la «Siratu AnùSirwan » ci dà un quadro totalmente differente 
dell’attività di questo sovrano. I frammenti di questa «Sira» conservati nei 
«Tagarib-alr’umam » risalgono indubbiamente a uno storico dell’inizio del 
VII secolo ‘3° che doveva avere consultato i «BaomMixai dtpdépaw, cui accen- 
nano Agathias Scolasticos e Teofilatto di Samocatta. Nel terzo frammento, 
che non porta data ma si situa fra la pace con l'Impero romano del 540 e il 
processo del s41 al Katholikos Mar Aba, Anùsirwan dichiara di essersi occu- 
pato personalmente del problema del «harag ». A questo scopo, continua, 
« ho riunito gli intendenti delle imposte » (‘amil) e coloro che pagano il baràg 
e ho constatato che ingarbugliavano i loro problemi al punto che non ho 
visto altro rimedio se non quello di «rettificare » (ta‘dil) (le imposte) e di 
stabilire un canone fisso (al-mugata‘a) per ogni «balad» ($ahr, provincia), 
per ogni «kùra » (Xx®p@), per ogni « ristAq » (circoscrizione), per ogni « qarya » 
(villaggio) e per ogni singolo uomo ». A tale scopo il Sovrano costituì delle 
commissioni, pose accanto agli intendenti persone di sua fiducia e affidò al 
«qadi » ‘@ di ogni singola «kura » la sorveglianza del «harag » e il controllo 
dei pagamenti. Ancora vietò di esigere il «hara$ » (bisognerà qui intendere 
la «keraga » del Talmud, la «$izya ») dei morti e di coloro che non avevano 
raggiunto la pubertà. Il « qadi », il «Katib-al-kùra », l’«’amin ’ahli-1-balad » 
e il «‘amil» dovevano presentare i loro conti al « diwan » imperiale. 

Nell’appendice pubblichiamo il testo arabo di questi frammenti. Qui 
ci fermeremo soltanto sulla frase centrale: 


À3 d À.3.,3 9 plio, Bliw, 9 5 335 8,959 Bol CRE de d.ab ll 9 aa 
. da, J>)9 


(2) Ein Asiatischer Staat p. so n. 2. 

(3) Di questi frammenti abbiamo pubblicato la traduzione e un primo commento nel 
J. A. 1966. Per la loro datazione /oc. cit. p. 8. 

(4) Probabilmente « rad ». Cfr. /oc. cit. p. 33 n. 17. 


Per il nostro scopo, possiamo trascurare il problema dei termini « balad », 
«kura », «ristaq» e «qarya » ‘5. La frase contiene invece due espressioni che 
dobbiamo sottomettere ad uno scrupoloso esame, anche se esso arrischia di 
portarci fuori del nostro argomento: « ta‘dil» e « mugata‘a ». 

Prendiamo per prima in esame l’espressione di « mugat‘a », che non pre- 
senta particolari difficoltà. Essa è ben vero ricorre nei testi arabi con svariati 
significati ‘9. Molto spesso indica un appalto delle imposte, cioè è sinonimo 
di « qabbala » ‘?, anzi nei documenti finanziari dell'Impero Ottomano possiede 
soltanto questo valore. Nel nostro passo tuttavia « mugata‘a » non può signi- 
ficare l’appalto delle imposte già per il semplice fatto che Anùirwan prende 
contemporaneamente delle misure per controllare gli « ‘amil» e non già gli 
appaltatori delle imposte e perché nei frammenti della «Sira » non si parla 
mai di appaltatori del « hara$ » ‘8. Per di più, se Hosrò I avesse avuto in mente 
l'appalto delle imposte non avrebbe mai parlato di « al-mugata‘a ‘ala ragulin, 
ragulin». De Goje ‘9 tradusse « qata‘a » « pacem fecit pro certa summa pecu- 
niae ». Il capitolo aggiunto al bab XVI nella traduzione persiana di al-Ma- 
wardi parla della « mugata‘a » come di un contratto, con cui una persona si 
impegnava a restaurare un villaggio caduto in rovina pagando, al posto del 
«harag », un canone fisso, che normalmente veniva stabilito indipendente- 
mente dall’estensione e dalla qualità della terra. Nel Baladuri « mugata‘a » 
indica spesso il pagamento di un tributo fisso da parte di un principe ‘19. 
Così leggiamo che ‘Iyad b. Ganam aveva fatto pace (qata‘a ‘ala) con il « Ba- 
triq » di Hilat sulla base del pagamento di un tributo annuo e non vi è dubbio . 
che questo «batriq» (patricius) trattasse in nome del suo municipio, così 
come i vescovi della Gazîra rappresentavano semplicemente i loro fedeli. Gli 
abitanti di Qazwin dal canto loro ottennero da Harun-ar-rasid di pagare 
una «mugata‘a » di 10.000 dirham invece delle decime dovute per la colti- 
vazione della canna da zucchero (0. Ancora, all’epoca della conquista araba, 
gli abitanti di Ladigiyya ottennero la pace sulla base di un «hara$ » invaria- 
bile » sia che diminuissero o aumentassero » ‘2? cioè di un canone fisso. Non 


(5) Cfr. G. WIDENGREN Recherches sur le feudalisme iranien, Orientalia Secuana V, 
pp. 129 e sg. e il nostro articolo nel JA p. 32. 

(6) Cfr. LÒOKKEGAARD /slamic taxation in the classic period, cap. IV. 

(7) Al-Qalsasandi XIII p. 123 citato dal Lòkkegaard. 

(8) L’esistenza di appaltatori delle imposte a tutte le epoche dell’Impero sassanide è 
tuttavia fuori discussione. Cfr. NEWMANN: Z%e agricultural life of the Jews in Babylone, pp. 
173 e sg. Il Talmud rifiutava agli appaltatori delle imposte ebrei la capacità di testimoniare 
di fronte ai tribunali rabbinici. Cfr. anche la « Historia Monastica » di Thomas vescovo di 
Marga (trad. Budget p. 112) a proposito di Mar Yazdin e Samta. Le notizie concernenti 
questi appaltatori nestoriani furono raccolte da Néòldeke nel suo commento di at-Tabari. 

(9) Glossarium ad Baladsorem p. 86. 

(10) « Futuih-al-buldan » ed. Goje p. 311 e p. 429. Yagiit t. I p. 3 usa come sinonimo 
«al-musalabat wa-l-mugata‘at ». 

(TI) Ib.p. 323. 

(12) Ib p. 133-34. 
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vi è dunque dubbio che la « mugata‘a », di cui parla Anùsirwan nella « Sîra », 
indicasse un canone invariabile. 

Molto più complesso è il problema posto dal termine di «ta‘dil» usato 
da Dionisio di Tellmahre p. 10 e da Ibn ‘Abdi-L-Hakam p. 152. Su questo 
termine si è soffermato per primo il Dennet che scrisse: «the world ta‘ dil as 
applied to taxation is described and defined in the famous passage of ‘Abd- 
al-Hakam 152/16 as a kharaj based not on a fixed and immutable tribute 
but on a careful survey and assessement of lands and people ‘13’ ». A sua volta, 
il prof. Cahen ha ripreso questa definizione nel suo studio tanto interessante 
sulla fiscalità abbasside ‘19. Una osservazione preliminare tuttavia si impone: 
nella lingua araba «‘addala» esprime anzi tutto l’idea di «rendere giusto». 
Accanto ad altri significati che qui non ci interessano, il « Lane's Dictionary » 
scrive « he made it straight, he made it equal. «qismat atta‘dil» i.e. the division 
of a thing in' an equal manner with regard to the value and utility, not 
with regard to the quantity, so that a smaller portion may be equal to the 
larger portion in value and utility». Indubbiamente at-Tabari adoperò la 
parola «ta‘dil») proprio in questo significato quando intitolò un suo capitolo 
«Dikr ta‘dili-I-futoh bayna ‘ahli-I-Kifa wa-l-Basra». Ugualmente nella 
lingua dei « Kuttab-al-diwan » « ta‘diîl significa dividere le imposte o il canone 
di affitto tenendo in considerazione il valore e l’utilità delle terre e non soltanto 
la loro estensione. È quanto afferma «expressis verbis » il capitolo già citato 
nella versione persiana degli « A-Ahkam-as-sultaàniya » di al-Mawardi 5). 
Parlando del possessore di una tenuta, tassato in base ad una « mugata‘a », 
che aveva venduto o affittato ‘19 una parte della terra, l’autore solleva il 
problema se l’acquirente fosse tenuto a pagare una parte del canone. E scrive 
allora: 


« E se si dice che sulla porzione venduta ricade la sua parte del canone 
originario, (questa parte) incombe con il «ta ‘dil. ) E il «ta‘dil» consiste nel 
prendere in considerazione il reddito della superficie e la diminuizione della 
«mugata‘a » (si intenderà la diminuizione del reddito della terra concessa 
con la « mugata‘a »). E non si dovrà prendere in considerazione (il numero 
dei) «garib », perché fra i «garib )» ve ne sono dei buoni e dei cattivi, terre 
arabili e frutteti » (17). 


(13) DENNET, Conversion and the poll-tax in early Islam. 

(14) Cl. CAHEN, Fiscalité, propriété, antagonismes sociaux sous les premiers Abbassides 
(Arabica I 1954). : 

(15) Ed. Enger Bonn p. 35. 

(16) È ben noto come nella pratica i concetti di « proprietà » (mulk), « possesso » (tasar- 
ruf’’) e persino di appalto imposte (qabbala”) e di feudo militare (igta‘’) finissero per con- 
fondersi. (LOKKEGAARD loc. cit. p. 107-8 e Abù Yiisuf « Kitàb-al- hara$ » trad. Fagnan 
p. 136). P 

(17) Sri dg ilzo ps) haisb Jul 3 sl Luk gu x das la DS Ri CÈ 
AS ty} MK lp zg gig Aablio colig ds il glii, Li dad 53,5 3Bi ds clual pl 

bla 093809 bunrg dg Li pl > 
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Alla luce di questo testo, in cui si parla unicamente dell’equa divisione 
di un canone invariabile, diviene difficile di accogliere la definizione di 
«ta‘dil » proposta dal Dennet. Il compianto studioso americano, a cui si deve 
un rinnovo nel campo delle ricerche sulla fiscalità araba, aveva potuto con- 
statare nei papiri greci di Afrodite, rimasti in parte ignoti al Becker, come, 
all’epoca araba, in Egitto la prima operazione nel calcolo delle imposte da 
esigersi nel corso dell’anno fosse la stesura di un dettagliato catasto (xataypa- 
gov) per opera dei maggiorenti locali (mpwrevovtec, peltovec) scelti a questo 
scopo (étmeydévtes), che comprendeva la lista della popolazione maschile, 
la descrizione delle terre, della « capitatio » e delle « corvées » prestate. Que- 
sto «xaTkypadov y serviva ai funzionari arabi di Fustàt per determinare le 
: tasse della città di Aphrodite, dei suoi villaggi e dei monasteri e il governatore 
di Fustàt comunicava allora ai capi delle singole circoscrizioni con un « èvtd- 
ytov » la somma da pagare in danaro («gizya ») e la quantità di grano richie- 
sta (&uBoM). Un sistema di questo genere, concludeva il Dennet in polemica 
con il Becker, non può essere considerato come un semplice tributo fisso 
e l'«Evr&yiov» si differenziava perciò dalla «delegatio » con cui, all’epoca 
bizantina, senza preliminari inchieste sul luogo il Prefetto del Pretorio del- 
l'Oriente fissava il totale dei contributi richiesti per quell’anno all'Egitto e 
la parte destinata ad essere impiegata nel paese (18), 

Queste osservazioni, in sè esatte, del Dennet mentre provano come le 
autorità arabe fossero più sensibili di quelle bizantine all’esigenze di una 
certa giustizia fiscale, non implicano tuttavia ancora che il termine di « ta‘dil » 
significasse di per sè un tributo basato su di un censimento delle terre e delle 
popolazioni. Non era questo del resto neppure il convincimento del Dennet 
a giudicare dalla traduzione che diede del passo in questione. Già da un 
semplice punto di vista linguistico la frase « wa kanat gibayatuhum bi-t-ta' 
dil » significa soltanto che la riscossione delle tasse pagate dai Copti avveniva 
in modo da assicurare una eguale spartizione del carico fiscale. Meglio ancora, 
se si esamina il passo nei dettagli, si noterà come le variazioni decise di volta 
in volta tenendo conto delle condizioni delle culture concernessero le « qisma » 
che lo stesso Dennet identifica con le numerose tasse extra ed eccezionali (9) 
e non già il «barag ». Tanto è vero che il passo si chiude con le parole « E 
impose loro per ogni « faddan ») mezza « artaba » di frumento e due « wayba » 
di orzo » ‘29. Il soggetto logico e grammaticale di quel verbo «impose » non 
può essere che ‘Amru b. al ‘As, citato all’inizio della « riwaya ». 

In altre parole, con il termine di « ta‘ dil » Ibn ‘Abdi-1-Hakam indicava 
un sistema di tassazione in cui il hara$ era calcolato unicamente in base alla 
superficie delle terre, dopo averne però dedotta una parte per il pagamento 


(18) DENNET /oc. cit. cap. V. 
(19) « Futth Misr» p. 153: À3 3 JS cl;=>s peo ©93ezò e DENNET loc. cit. p. 90. 
(20) « Futuh Misr » P. 163 ex) 9 9 ts3 Dl dal ‘pl JE pese dJsa> sg 


è Boss 


REI Gu 


di alcuni servizi pubblici e le imposte extra erano invece divise secondo le 
condizioni dei singoli villaggi facendone pagare una quota non agli agricoltori 
ma agli artigiani e ai « fuggitivi » (20. Per queste tasse, aggiungiamo, l’intera 
comunità era solidalmente responsabile. Certo Ibn ‘Abdi-1-Hakam non parla 
qui espressamente di questa responsabilità collettiva e gli autori del « fiqgh» 
la ignorano sistematicamente perché contraria ai loro principi individualisti. 
Così nessuna traccia ne abbiamo trovato in Yahya b. Adam, in Abù ‘Ubayd, 
in al-Mawardi e in Abi Ya ‘la. Essa è implicita però in quanto dice Abù 
Yiusuf che la sola «mugasama » proteggeva i deboli dalle prepotenze dei 
potenti, i quali altrimenti rigettavano sui primi l’onere delle tasse ‘2; traspare 
in alcuni passi degli storici e dei geografi ‘23’ ed è presupposta in tutto quanto 
ci racconta Dionisio di Tellmahre ‘@. Per di più risulta sicuramente dal 
capitolo di Ibn—‘Asakir sulle « gati‘a » ed è infine confermata dall’ordinanza 
di ‘Umar b. ‘Abdi-l'‘Aziz conservata nella «Sira » di questo califfo. Infatti 
Ibn ‘Asakir ci assicura che ‘ Abd-al-Malik, dopo di avere distribuito tutti 
i «sawafi» ereditati dai suoi predecessori, cominciò è concedere come « qgati‘a » 
le terre del «harà$ » i cui usufruttuari fossero morti senza lasciare eredi e, 
continua l’autore, sollevò i contribuenti del «harag » di quella parte del 
«bharag » che gravava su quelle terre e non la impose a nessuno degli abitanti 
dei villaggi e impose a quelle terre il « ‘usr » ‘27. In seguito, racconta sempre 
Ibn ‘Asakir in un passo celebre ma citato troppo spesso sulla base di una 
traduzione parziale di von Kremer, la nobiltà mussulmana chiese al mede- 
simo ‘Abd-al-Malik e ai suoi due successori l'autorizzazione di acquistare 
le terre dei ‘“ dimmi » e di possederle come « qati‘a ». « E lo concessero a condi- 
zione che versassero al Tesoro Pubblico il valore delle terre, che in tale modo 


(21) Cfr. i risultati dello studio del Bell sui pariri di Afrodite (papiro 1419) citati ed 
esaminati dal Dennet. In aggiunta alla «gizya» artigiani e commercianti pagavano una 
tassa al villaggio per essere esonerati dal lavoro della terra. Probabilmente a queste tasse sui 
coloni fuggitivi e sulle persone trasferitesi nella città si ricollega l’imposta chiamata « gawali ». 


(22) Abù Yiisuf: « Kitàb-al- barag csv IS pdl Re, dib g ol Sol ji (rv e 
Ses AJ ad ds 3 ola E pid Ad alza pes &Ò 95 sla cala si 
a de da | Lo Lis i 21 et È 283 ©” ra Sr da Ss AJò 
5 9 DIA x de cla! Wa: As siti, asl Da Aule de N° SUI di 

(23) Per es. la «takmila » del Fars introdotta dai Saffaridi e abolita da ‘Ali b. ‘Isa (Cfr. 
D. SOURDEL, Le wvizirat abbasside, pp. 529-530). 

(24) Cfr. C. CAHEN, La fiscalité abbasside. 

(25) Tarib Dimaògq t. I p. 182. 

(26) Cfr. Ibn ‘Abdi-1-Hakam, « Siratu‘ Umar b. ‘Abdi-I-‘Aziz, pp. 98 e sg. e GIBB 


The fiscal rescrift of Umar II, $ 20 e osservazioni Islamica 2). 
(27) 8ò, glo pesi Luk lesa fa al IL 03 e! Al P) dl ULI ds ghò 
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mettessero i contribuenti del «hara&» in grado di pagare il «harag» del (loro) 
anno e quanto erano stati incapaci di pagare nel passato. Annotarono questi 
pagamenti (questi permessi?) nel Diwàan, tolsero il «harag » di quelle terre 
da coloro che le avevano vendute e dagli abitanti dei villaggi e le trasferirono 
agli acquirenti che pagarono il « ‘usr ». Costoro le vendevano, le costituivano 
in dote e le ereditavano » ‘28. 

Evidentemente il racconto di Ibn ‘Asaàkir sarebbe incomprensibile, se 
non fosse esistita la responsabilità collettiva del villaggio per il «harag ». 
Ormai si comprende anche perché, nel suo rescritto, ‘Umar b. ‘Abdi-1—Aziz 
proibendo tali vendite non parli già del danno provocato al Tesoro dalla 
trasformazione della « ‘ard-al- barag » in « ‘ard-al—‘u$r », ma bensì del danno 
arrecato agli agricoltori. E si comprende pure perché questo califfo avesse 
decretato che le terre di proprietà di «dimmi» morti senza lasciare eredi 
appartenevano ai loro compaesani (ahl-‘ardihim) che pagavano il ‘barag’..‘29). 

Ma vi è di più: la responsabilità collettiva del villaggio modificava tal- 


volta il regime stesso della proprietà fondiaria, un fatto di cui dovremo ricor- 


darci quando prenderemo in esame questo problema a proposito dell'Iran 
Sassanide. In base ai principi generali del « fiqh », gli «’ahl-as-sulh » conser- 
‘ vavano di regola la proprietà (milk) delle loro terre, sempre che non vi aves- 
sero rinunciato con il trattato di pace ‘39. Pertanto avrebbero dovuto conser- 
vare anche il diritto di alienarle, che è stato riconosciuto loro dai fondatori 
delle quattro « madhab» ortodosse ‘30. Anzi, gli «’ahl-as-sulh » avrebbero 
avuto anche il diritto di pagare il solo «‘u$r» quando si fossero convertiti. 
AS-Safi‘i riconosceva loro esplicitamente questo diritto e faceva contempo- 
raneamente obbligò all’Imam di sottrarre la loro quota dal tributo dovuto 
dalla comunità ‘32. Tuttavia contro la libera disponibilità delle terre degli 
«’Ahlas-sulh » si erano levate alcune voci. La più autorevole quella di 
‘Umar b. ‘Abdi---Aziz che aveva esteso a queste terre le norme proprie 
dell’Ard-al-hbaraò », cioè che le terre di chi si fosse convertito andavano 
devolute agli altri membri della comunità a cui aveva appartenuto ‘33). 
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(29) Cfr. «Sira» p. 100 e Gibb $ 20. 

(30) Al-Mawardi: « Al-ahkam-as sultaniya » (ed. Cairo 1966 p. 138 Poliak «Classifi- 
cation of lands in Islamic Law «AJSL 1940. 

(31) Al-Mawardi /oc. cit. p. 137-138; Abù ‘Ubayd: « Kitab-al-amwal », « hadiît » 435-437. 

(32) Al-Mawardi, /oc. cit. p. 148. Abù Hanifa e la sua scuola si opposero a questa con- 
cessione, forse per mettersi in armonia con la pratica dell’epoca ma soprattutto perché consi- 
deravano che il «sulh » fosse sufficiente a trasformare il paese che lo aveva ottenuto in una 
parte del « dar-al-Islam ». 

(33) Cfr. «Sira» pp. 99-100; « Kitàb-al- amwal » h. 434. 
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Sempre ‘per garantire il pagamento del «harag », il medesimo califfo 
vietava l'acquisto degli istrumenti agricoli degli «’ahl-ad-dimma », si inten- 
derà animali e schiavi, che tutti i giuristi erano unanimi a considerare come 
la loro proprietà personale ‘34. Dal canto suo Yahya b. Sa‘îd concedeva un 
tale diritto ai Copti, purchè dalle vendite ne traessero un guadagno e permet- 
teva loro di affittare le terre, di cui in teoria possedevano il solo usufrutto, 
sempre che conservassero una superficie sufficiente per pagare il «haraò ». ‘39? 
Probabilmente pensava ad affitti concessi ai musulmani, esenti in tale caso 
dal pagamento del «harag » (39), 

Per il commentatore di al-Mawardi e per Ibn ‘Abdi-l-Hakam, — cre- 
diamo di averlo dimostrato — « ta ‘dil» significava dunque in corrispondenza 
all’etimologia stessa della parola, la giusta ripartizione di un onere e nulla 
di più. Tuttavia Ibn ‘Asakir ha adoperato il medesimo termine in un senso 
ben differente. Parlando, sempre nel capitolo delle « qati‘a» della decisione 
di Abu Ga‘far al Manstr di procedere contro coloro che avevano acquistato 
le terre degli « ‘Ahl-al-bara$ » nella Siria dopo l’editto di ‘Umar b. ‘Abdi— 
al-Aziz, il nostro storico scrive: «E (il califfo) inviò dei « mu‘addil » nelle 
provincie della Siria, fra costoro ‘Abdullah b. Yazid a Humî, Ismail b. ‘Iyas 
a Balbek e altri funzionari del loro rango. Essi imposero le tasse per le terre 
(recentemente) acquistate su coloro a cui queste terre erano pervenute per via 
di acquisti, di eredità o di doti e imposero un tributo fisso (at-ta ‘dil-al- mu- 
samma, cfr. le espressioni « al-hara$-al musamma » e « al-gizyat-al- musam- 
mat ») sulle terre rimaste nelle mani dei Nabatei. In quell’anno non fu tassata 
(lam tu ‘addal) la Gita e coloro che vi possedevano delle terre continuarono 
a pagare il «‘usr» fino a quando il Principe dei Credenti inviò ‘Abdallh b. 
Muhammad, Haddab b. Tauq e Muhriz b. Zurayg, che tassarono (‘addalùi) 
le terre di recente acquisto » ‘37). 

Purtroppo Ibn ‘Asa&kir non ci dice come furono gravate le « gati‘a» di 
recente formazione. Senza dubbio i funzionari abbassidi, ostili all’aristocrazia 
ommeiade, trovarono il modo, pur senza ristabilire il «hara$ » di rendere le 
imposte più pesanti forse elevando la «‘ibra» (il reddito medio presunto), 
forse imponendo un doppio «‘uòr», come era nelle facoltà del califfo (39). 


(34) Loc. cit. h. 258. 
(35) Futoùh Misr p. 154. 
(36) Yahya b. Adam « Kitab-al-bara$ » h_ 599, 609 e 610. 


(37) dass A). 9 sinlg Ar)! EDETE pia 395 dl gal Tua IA 
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(38) Cfr. Abi Yiisuf « Kitàb-al- bara$ » p. 32. 
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In ogni caso, in questo passo il verbo « ‘addala » ha soltanto il significato di 
«tassare ), e per quanto riguarda le terre dei Nabatei, qui gli elementi locali, 
di imporre un « canone fisso ). 

Non sappiamo purtroppo come questo canone fisso fosse stato stabilito, 
se si fosse per es. calcolato anzi tutto un canone complessivo, come si faceva 
in Egitto, e si fosse poi proceduto ad una ripartizione destinata a rimanere 
immutabile. Una tale procedura sembra poco verosimile e non è stata in 
nessun caso seguita nel «ta ‘dil» di cui ci parla Dionisio di Tellmahre. Nel 
1003 dell’era seleucide, scrive questo, vescovo, ‘ Abd-al-Malik impose il «ta 
‘dil » ai Siriani, cioè li sottopose alla capitazione e all'imposta fondiaria, ordi- 
nando a ciascuno di fare iscrivere il proprio nome nel registro del villaggio 
di origine e di indicare i vigneti, gli oliveti e gli altri beni ‘39. Questa, dichiara 
Dionisio, fu l’inizio della capitazione, asserzione quest’ultima errata perché 
un tributo era già stato imposto da ‘Iyad b. Ganam, ma, come lo si ricava 
da Abù Viusuf, gli abitanti della Gazira avevano delle idee estremamente 
confuse sulle tasse pagate nei primi anni della conquista araba ‘49. Per di 
più, quando Dionisio ci assicura che i Re precedenti levavano l’imposta della 
terra ma non la « capitatio », pensava certamente all’Impero romano .bizan- 
tino, dove la « capitatio » era stata assorbita nella «iugatio ». 

Fortunatamente Abi Yisuf fornisce qualche ulteriore dettaglio su que- 
sto «ta ‘dil». Il funzionario ommeiade ad-Dahhak b. ‘Abdi-r-rahmaniA- 
AS'‘ari impose su tutta la popolazione senza riguardo per le condizioni econo- 
miche un’unica « gizya » di quattro dinar, un’ulteriore tassa di un dinar per 
ogni 100 «$arib » di terre arabili, di 1 dinar per ogni 1000 ceppi di vigna e di 
I dinar per 100 olivi. Queste ultime tasse venivano dimezzate se le terre e le 
piante distavano più di un giorno di marcia dalla residenza del proprietario. 
Sarebbe ben difficile considerare un censimento accurato questo «ta‘dil» di 
‘Abd-al-malik, che per di più non servì di base a un sistema di tasse indivi- 
duali, ma come risulta da tutto quanto ha scritto in seguito Dionisio, unica- 
mente a calcolare le imposte collettive dovute dai villaggi della «Gazira », 
che i governatori abbassidi resero di gran lunga più gravose. Il solo elemento 
di equità tributaria era rappresentato da quella distinzione fra l'imposta sulle 
terre arabili e sulle piantagioni. 

Ora, tenendo conto della differenza di questi due significati del termine 
di «ta ‘dil», il nostro passo della «Sira» di Anùsirwan è suscettibile di due 
interpretazioni differenti. Potremo cioè tradurre « Ho riunito gli intendenti 
delle imposte e coloro che pagano il «hara$ » e ho constatato una tale confu- 
sione nei loro affari che non ho visto altro rimedio se non quello di ripartire 
con giustizia i tributi e di stabilire un canone fisso per ogni « provincia », per 
ogni « kira », per ogni « ristaq », per ogni villaggio e per ogni singola persona ». 


(39) CHABOT, Chronique de Dénys de Tell-Mahre, p. 10. Avvertiamo che nell’anno 
1009 dei Greci (697/8) non si ebbe nella Gazira un nuovo ta‘dil bensì soltanto un censimento 
degli stranieri (cioè dei fuggitivi) che l’emiro ‘Ataàya rimpatriò (Michele il Siro t. II p. 473). 

(40) Cfr. Abù Yilsuf /oc. cit. p. 32. 
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Oppure bisognerà tradurre « ...e non ho visto altro rimedio se non quello 
di determinare i tributi e di stabilire un canone fisso etc... ». 

Qualunque delle due interpretazioni si voglia adottare, le parole di 
Hosro, la logica del sistema della « mugata‘a », la testimonianza categorica 
del Talmud ‘4 e quanto abbiamo constatato della sopravvivenza di questo 
istituto all’epoca islamica, non permettono dubbi sul fatto che il sistema di 
AnuùSirwan implicasse la responsabilità collettiva delle singole circoscrizioni, 
l’AXANAEYYvOv classico, generalizzatosi all’epoca ellenistica. E in tutti i casi 
la riforma di Anùsirwan, come ci appare attraverso la sua «Sîra », è radical- 
mente differente dal racconto del « Hodaynamah», l'antico «libro dei Re 
Persiani» conservatoci nelle epitome e parafrasi di at-Tabari, dell’autore 
della « Nihayat-al- ’arab fi ’abbari-l-Furs wa- lArab » e di Dinawari ‘42. 
Nella «Sira» non è fatta menzione dell’abolizione della « mugasama », che 
secondo il Hodaynamah avrebbe costituito la novità essenziale della riforma 
di AnuSirwan, né di una modificazione profonda dell'antica «karaga ». Dicia- 
mo una trasformazione profonda, perché, contrariamente a quella esistente 
all’epoca precedente che, come lo attesta il Talmud, era pagata anche dalle 
vedove e orfani ‘43 la nuova « karaga », come ci è descritta nella versione del 
«Hodaynamah » conservata da at-Tabari, avrebbe colpito unicamente i 
maschi dai 20 ai 50 anni e si sarebbe articolata in quattro differenti aliquote 
di 12, 8, 6 e 4 dirham ‘4. Secondo il prof. Altheim, Hosrò avrebbe model- 
lato la nuova « capitatio » sul sistema romano ed essa sarebbe stata propor- 
zionale ai proventi ricavati dalle differenti professioni, indipendentemente 
dagli altri cespiti di ricchezza ‘45°. A credere invece alla versione del « Hoday- 
namah » che leggiamo nella « Nihayat-al- ‘arab» e anche in Bal‘ami, si 
sarebbe trattato di una tassa versata unicamente dai contadini e, nelle città, 
da coloro che non professavano la religione del Re e cioè, proprio come nel 
« fiqh » islamico, di un corrispettivo per la protezione e la tolleranza accordate 
a chi non seguiva la religione ufficiale. Infine la « Sîra », di regola esauriente 


(41) Cfr. Newmann /oc. cit. p. 162-164; 169-176. 

(42) Ad-Dinawari ha parafrasato la « NihAaya, ma possedeva una redazione più antica 
di quella pervenutaci (cfr. il nostro studio su quest'opera in BEO 1969). Il racconto di at- 
Tabari è stato trascritto letteralmente da al-Miskawayh. Gahbiyari (f. 5) ha probabilmente 
attinto alla medesima fonte. Bal‘ami infine ha modificato liberamente la lista dei contributi 
richiesta da Kisrà 1 dirham e 1 qafîz e cita il verso di Zuhayr b. Abi Salma, Trad. Zoten- 
berg tomo II pp. 223-225. 

(43) Newmann Voc. cit. pp. 168-169. 

(44) Il « fiqh » islamico, è noto, conosceva solo tre aliquote della «gizya» di 12, 24 e 
48 dirham, ma i papiri egiziani rivelano una maggiore flessibilità nell’applicazione pratica 
del sistema. 

(45) Cfr. ALTHEIM-STIEHL 07. cit. e «Die Hunnen» vol. 180 e sg. A proposito dell’espres- 
sion «ka qadri ’iktàri-r-rigali wa iqlalihi ) ricorderemo che la traduzione di Nòldeke è con- 
fermata da quanto scrive Abù Yiisuf p. 609, il quale parla del «misir» e del « muhtag » 
e delle esenzioni accordate alle persone inette al lavoro solo ove non possedessero ricchezze. 
Essenzialmente però — e la conferma è data di nuovo da quanto scrive Abi Yisuf nel capi- 
tolo citato — la «gizya» islamica era proporzionata al genere di attività del contribuente. 
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nelle sue notizie, non indica neppure se, per l'imposta fondiaria, il nuovo 
sistema avesse introdotto differenti aliquote per le varie culture e quali 
fossero queste aliquote, un punto che è trattato in dettaglio nel « Hodayna- 
mah ». Se poi si intenda, con il termine di «ta ‘dil») semplicemente la deter- 
minazione dei tributi, si dovrà concludere che Hosrò aveva adottato quel siste- 
ma che gli arabi chiamarono il «bara$ ‘ala misahati-1-‘ard » e che il racconto 
del « Hodaynamah » non è che una invenzione di dotti persiani della Su‘tbiya » 
desiderosi di far risalire al Sovrano « giusto » (adil) dei Sassanidi quel sistema 
fiscale ispirato ad un certo criterio di equità, che gli Arabi attribuivano a 
‘Umar b. al Hattab. Altrimenti, ove si preferisca ad attribuire a «ta'‘dil» il 
significato di una «ripartizione degli oneri», Hosrò I sarebbe il creatore di 
un sistema simile al «hara$ ‘ala misahati-z zar‘» e si potrebbe ammettere 
che il racconto del « Hodaynamah », pur sotto una forma leggendaria, con- 
tenga elementi storici e integri in qualche modo le parche notizie della « Sîra ». 
A favore di quest’ultima ipotesi, o piuttosto a favore dell’ipotesi che il 
sistema scelto da Hosrò fosse in qualche modo analogo al «harag ‘ala misa- 
hati-z-zar'» milita un dettaglio a cui personalmente siamo inclini ad attri- 
buire un notevole valore. Nelle « riwaya » arabe che raccontano come i funzio- 
nari di ‘Umar b. al Hattab avessero introdotto nel Sawad il «bharag‘ala misahati- 
z-zar‘' «incontriamo un termine analogo a «ta‘ dil» e precisamente « tatriz » 
e «tiraz », che il prof. Lòkkegaard ha riconosciuto nell'espressione « misahatu- 
d-diba$ » dei nostri ms. del « Kitàb-al-barag' di Abù Yisuf 49, Nelle «riwaya» 
parallele conservate da Abù ‘Ubayd ‘47 e da Abii Va'la ‘49 troviamo appunto 
il verbo «tarraza», il cui significato risulta con tutta chiarezza da un altro 
«hadit» di Abu ‘Ubayd. Secondo questo « hadit » ‘Umar b. ‘Abd-al ‘Aziz 
aveva scritto al governatore di Kifa «...e ti ho ordinato di rendere uguale 
(tutarriza) per loro (gli abitanti di Kufa) le terre; di non tassare le terre in 
rovina sulla base delle terre coltivate, né le terre coltivate sulla base delle terre 
in rovina; di non prelevare dalle terre in rovina se non quanto sono in grado 
di pagare e dalle terre messe a cultura soltanto la tassa del «har4$ » (e tutto 
ciò) con dolcezza e assicurando la tranquillità degli « ahl-al-ard » (49). 
Abbiamo citato questo passo perchè illumina il significato del verbo 
«tarraza ) e come fosse usato già all’epoca ommeiade. Piuttosto che al signi- 
ficato di chiusa per dividere l’acqua dei canali fra gli utenti, a cui rinvia il 


(46) « Kitab-al haraàg» p. 34 ud turgò c! AL (ble ole o. 
(47) « Kitab-al- ‘amwal»y h n. 173. 
(48) Al-ahkam-as-sultàniya p. 149. 
(49) Ricordiamo che il passo parallelo di Abu Yiusuf ha « Bs invece di » ) 3h » 
i polg td vr>yl das dad | das dl 1.33) Is dI TS n (ire DLuda 
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Hoarezmi ‘59 e che non è del resto il solo significato del vocabolo persiano 
«tiraz », che esprime anche l’idea di norma e regola, bisognerà collegare l'arabo 
«tatriz » con il persiano «tarazidan » che secondo il « Burhan —i- Qate‘» ha 
anche il valore di «appianare) ed è quindi un equivalente dell’arabo 
«sawwa ). l 

Per quanto suggestiva, l’analogia fra «ta‘dil» e «tatriz» non basta ad 
affermare che l'imposta fondiaria applicata da Hosrò fosse il «bara ‘ala 
misahati-z-zar‘» e non già il «barag'ala misahati-l-’ard». Può costituire 
tutt'al più un indizio che avrebbe bisogno di essere in qualche modo corro- 
borato. Ora le fonti arabe, sono su questo punto totalmente discordi. Storici, 
geografi e giuristi di tarda epoca si accordano ad affermare che il sistema 
fiscale arabo del Sawad derivasse da quello sassanide. Ma qui termina il loro 
accordo. At-Tabari e gli altri storici che attinsero le loro informazioni dal 
Hodaynamah, fanno di Hosrò l’autore della riforma e gli attribuiscono, lo 
abbiamo visto l'introduzione del «harag'ala misahati-z-zar'». Qubad I ne 
sarebbe stato l'ideatore ma, a causa dei lunghi tempi necessari per la costi- 
tuzione del catasto, non avrebbe avuto il tempo di applicarlo. Ibn Rustah 
e at-Ta‘alibi attribuiscono a Qubad il merito di avere abbandonato la 
«mugasama» e di averla sostituita nel Fars con il sistema della «mugata‘a» ‘59, 
Del pari A--Mawardi, che usava una fonte risalente almeno al IV secolo 
dell’Egira ‘52° e Abù Va'‘la proclamano con sicurezza che fu Qubad a sosti- 
tuire la « mugasama » con un’imposta unica per ogni « &arib » cioè con il « ha- 
rag‘ala misahati-lr'ard ) e che ‘ Umar b. al Hattab aveva conservato questo 
sistema. Invece i «tradizionisti » arabi e gli autori dei due soli « Kitab-al- 
harag » che ci sono pervenuti, e cioè le fonti più antiche, non sanno nulla di 
questa presunta derivazione del sistema fiscale arabo da quello iranico. 

Non possiamo esimerci dall’affrontare l'esame di queste fonti. Prima tut- 
tavia è nostro dovere di mettere in guardia contro una tentazione pericolosa. 
Sarebbe seducente di cercare un accordo fra i nostri testi, a cominciare dalla 
«Sira» e dal « Hodaynamah » sino alle «riwaya » arabe ammettendo che il 
«barag ‘ala misahati-l‘ard «rappresentasse l'imposta dovuta dalla collet- 
tività e il «harag‘ala misahati-z-zar‘» la quota dei singoli membri. Di una 
procedura di questo genere non abbiamo però trovato nessuna traccia nelle 
fonti. Tutt'al contrario, al livello dei villaggi, le imposte venivano molto spesso 
levate dai signori locali e dagli stessi funzionari califfali e dagli appaltatori 
di imposte in base a tradizioni che si perdevano nella notte dei tempi e che 
non avevano alcun rapporto con i ruoli fissati nel « diwan». Così in piena 
epoca bueide at-Tanùbi si lamenta dell’ingente quota di riso prelevatagli 


(50) Mafatih al-‘ulùm p. 69. 

(51) BGA VII p. 304. 

(52) Zoc. cit. p. 148. Ricordiamo che già Bal‘ami (metà del IV secolo dell’ Eg.) cita il mede- 
simo verso di Zuhayr b. Abi Salma, il quale dovrebbe provare come già all’epoca pre-islamica 
gli arabi sapessero che il « barà$ » pagato nell’Irak consisteva di un dirham e di un «qafiz ». 
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illegalmente a Wasit in nome del « haqq-al-dahqana » ‘53°. Thomas di Marga, 
in un passo segnalato dal prof. Widengren racconta come durante una visita 
pastorale nella Gazira il vescovo Maran ammah, contemporaneo del patriarca 
Jacob (753-772) avesse ricevuto le lagnanze dei « dehgan » nestoriani obbli- 
gati a versare alla nobiltà locale nestoriana di grado superiore i « Sahrigan » 
la metà dei cereali, del vino e delle noci e di pagare per di più la «gizya » ‘59 
Beninteso questi « dehgan» avranno inevitabilmente richiesto ai loro conta- 
dini delle quote proporzionalmente superiori e tutto questo nella zona di 
Mossul, con ogni probabilità precedentemente all’arrivo del governatore 
Musa b. Mus‘ab, quando erano ancora in vigore le modiche imposte stabi- 
lite all’epoca di ‘Abd-al-Malik. Una fusione dei due sistemi, e cioè del barag 
‘ala misahati-l-ard e del «bara$'ala misahati-z-zar' è attestata invece da 
at-Tabari nell’« Ibtilaf-al-fugaha ’ », ma sempre nelle pratiche del « Diwan », 
cioè come un modo con cui i funzionari centrali fissavano quelle tasse che in 
teoria individuali erano in pratica garantite dalla corresponsabilità dell'intero 
villaggio. 

Per questo esame delle fonti mussulmane sulla fiscalità araba agli inizi 
della conquista ci soccorre fortunatamente l’opera fondamentale del Lòkke- 
gaard. La materia rimane tuttavia oscura e spesso è stata resa ancora più 
oscura dalle teorie del Wellhausen e del Caetani, contro cui ha reagito sopra 
tutto il Dennet. A renderci ancora più restii ad addentrarci in questo campo 
ha contribuito un avvertimento di Malik b. 'Uns citato da Ibn ‘Abdi-l-Hakam. 
Questo grande giurista, forse il migliore conoscitore delle tradizioni di Medina, 
confessava di non avere notizie sicure del sistema fiscale creato da ‘Umar b. 
al-Hattab e consigliava, ma senza molta fiducia, i governatori arabi delle 
varie provincie di epurare quali fossero state le norme adottate dal grande 
califfo attraverso delle inchieste sul posto ‘55°. Per di più i «hadit raccolti da 
al-Baladuri e dagli antichi giuristi, in particolare Abù ‘Ubayd e Vahya b. 


(53) At-Tanobi, I, 55 213 dI 909 Ggll duo ca dl bulyo Gil gb U Jb 
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(54) Historia Monastica p. 311. 
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Oltre queste parole significative del grande giurista arabo ricorderemo come il Poljak 
(loc. cit.) abbia apportato le prove che i «hadit » sugli «igta‘» sono in gran parte di epoca 
posteriore e hanno conservato l’eco delle polemiche fra i partigiani e gli avversari di tali con- 
cessioni. 
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Adam, oltre ad essere spesso frammentari e contraddittori, per la loro stessa 
concisione non potevano conservare che alcuni aspetti più salienti della 
fiscalità di ‘Umar. E purtroppo altrettanto insufficienti e imprecisi sono gli 
«Al-ahkam-as sultaniya » di al-Mawardî e di Abu Va'la. Per es. Al--Mawardi 
ha proclamato con enfasi la necessità per l’Imam di tenere presente, nella 
determinazione del harag, la qualità delle terre, il valore dei raccolti, le tecni- 
che dell’irrigazione e, ove l'imposta fosse riscossa in danaro, la distanza delle 
terre dai mercati e dai porti ‘59. L'importanza attribuita dall’amministrazione 
araba a questi fattori — che del resto, secondo il « Hodaynamah », i Re Sassa- 
nidi prendevano in considerazione già nell’epoche anteriori alle riforme di 
AnuSirwan — è ampiamente attestata. Così il fatto che le terre fossero irrigate, 
artificialmente faceva discendere, per concorde testimonianza dei giuristi, 
la decima pagata dalle « Ard‘uòr» a un ventesimo e la « mugasama » riintro- 
dotta nel Sawad da Abu ‘Ubayd Allah dalla metà a un quarto del prodotto. 
Nel Fars l'imposta sul grano era ridotta a un quarto, quando l'irrigazione fosse 
artificiale. Ancora più importante era la qualità delle terre. In Egitto si arrivò 
a distinguere ben 13 qualità ‘57°. Il « Kitab-al-Hawiî» sembra indicare che 
le terre ricche pagassero tasse tre o quattro volte più forti. A Qum l’aliquota 
delle imposte variava, secondo la qualità delle terre, da 3 dirham e 1/6 fino a 
15 dirham e 1/69. Abbiamo già visto come la distanza dei campi dai villaggi 
comportasse nella Gazira una riduzione del .50%. Ora al Mawardi non ci 
spiega poi come l’Imam sarebbe riuscito a tenere conto di tutti questi fattori, 
di cui ciascuno comportava differenze così forti, nell’applicazione di quel 
«haraò ‘ala misahati-l-’ard », che considerava tuttavia perfettamente lecito. 
Difficile di sottrarsi all’impressione che in realtà questo «harag » costituisse 
un sistema primitivo e difatti numerose tradizioni lo fanno risalire all’epoca 
sassanide e agli albori della conquista araba. Ma sempre al-Mawardi nota 
anche che le rate di questo «haraò », proprio come i canoni della «mugata‘a», 
venivano riscosse sulla base dell’anno lunare. Bisognerà perciò concludere 
che, ancora alla sua epoca, fosse usato in connessione con la «mugata‘a ». 
In ogni caso non era applicabile ai piccoli agricoltori, a cui si era dovuto 
assicurare, spostando l’inizio dell’anno solare, l’esatta coincidenza delle sca- 
denze del «harag » con l’epoca dei raccolti ‘59). 

Ai requisiti di una giusta fiscalità, così come l'aveva definita al-Mawardi 
e alla pratica dei « diwan» del Iv secolo dell’Egira, non corrispondeva del 
resto neppure il «harag ‘ala misahati-z-zar‘ « che, così come ci viene descritto, 
non avrebbe tenuto conto della qualità delle terre, dei metodi di irrigazione 
e della distanza dei mercati. 


(56) Zoc. cit. pp. 148/149. 

(57) Cfr. Al-Qalqasandi III, 458 e al Magrizi I, 162. 

(58) Cfr. CI. CAHEN, Quelques problèmes économiques et fiscaux de D Iran Buyide d’après 
un traité de matkématigues, Inst d’Et. Or. d’Alger X 1952 p. 336 et sg. 

(59) Ad-Durî: Ta‘rib-al—IrAq-al- igtisadi fi-l1- qarni-r-rabi‘» pp. 39-40:rifor me del 
calendario di al-Mu‘ tadid e di Mu‘izzad-dawla. 
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Un'altra via ancora ci è aperta per cercare di risolvere il nostro problema 
della credibilità del racconto del « Hodaynamah: » il controllo della verosi- 
miglianza di tutti queste versioni e «riwaya» attraverso le cifre che ci ven- 
gono fornite sui tassi delle imposte e il loro gettito all’epoca sassanide e 
araba. Purtroppo le cifre del gettito delle imposte sono incertissime, la loro 
origine è sconosciuta e in parte risalgono probabilmente allo stesso « Hoday- 
namah » ‘69, Ibn Hurdadbeh, il primo a tramandarcele, non era certo dotato 
di spirito critico. Nell’esemplare che gli era pervenuto aveva letto che 
Haggag b. Yusuf aveva ricavato 18 milioni di dirham dal Sawad, indubbia- 
mente perché in questo esemplare erano state omesse le parole « ma'ata alfi 
alfin wa ». Orbene, senza la minima esitazione. Ibn Hurdadbeh accettò questa 
cifra irrisoria riprodotta poi da Ibn Hawgqal ‘©. Quanto a al-Mawardi, esso 
vorrebbe farci credere che il gettito delle imposte fosse rimasto sostanzial- 
mente invariato dall'epoca di ‘Umar b. al Hattab fino a quella di ‘Umar Db. 
‘Abdi-l-'Aziz, mentre poi racconta che, in seguito alla decisione di ‘Utman 
b. ‘Affan di affittare i «sawafi» di ‘Umar, il reddito di queste terre, che veniva 
versato al « Bayt-al-Mal», sarebbe passato da 9 a 50 milioni di dirhem ‘@). 
Costruire su simili fondamenta è un'impresa disperata, ne meno gravi sono 
le difficoltà causate dall’imprecisione della metrologia mussulmana e dalle 
scarse notizie in nostro possesso. Ad ogni passo si arrischiano errori grosso 
lani. I 

Con queste riserve prenderemo ciò nonostante in esame le «riwaya » 
sul barag. Inizieremo con un «hadît » di ’Aslam, un «mawla » di ‘Umar b. 
al-Hattab che si riferisce ai primi anni delle conquiste. Esso ci è stato 
conservato, sostanzialmente identico, da Ibn ‘Abd-i-Hakam ‘63 e da Abù 


(60) Le notizie riportate da Ibn Hurdadbeh sul gettito del «harag » all’epoca di Hosrò 
II derivano presumibilmente dalla risposta del re deposto alle accuse del figlio, di cui gli autori 
arabi hanno dato solo dei sunti, come risulta da un cronfronto dei singoli testi. Al-Mawardi 
assicura che il « hara$ » di Hosrò I si elevava a 286 milioni di dirham $ar‘i. Questa precisazione 
lascia supporre che avesse trovato questa cifra in qualche storico arabo. Altri ms. parlano 
di 277 o 299 milioni e la versione persiana di 299 milioni di dirham mitqal. Si preferirà la 
prima cifra, perché già Abù Ya‘la la leggeva nel ms. di al-Mawardi in suo possesso. Qualun- 
que ne sia il valore, essa non rappresenta un’invenzione di al-Mawardi, che altrimenti non 
avrebbe mancato di accordarla con i suoi dati. Aggiungeremo che fra le entrate dei Re sassa- 
nidi vi era quella molto rilevante dei domini della Corona, che costituirono la parte più impor- 
tante dei «sawafi» dei Califfi. Bisognerà concludere che in tutte le epoche della loro storia 
i Re sassanidi disponevano di entrate molto cospicue, e pensare a sperperi e ad una cattiva 
amministrazione per spiegarsi le difficoltà finanziarie, che incontrarono in tanti periodi della 
loro storia. 

(61) BGA vol. VI p. 14 e t. II (ed. 1939) p. 234. 

(62) Loc. cit. p. 193. Ricordiamo comunque che Abi Yisuf non sa nulla di queste mi- 
sure di ‘Utman b. ‘Affan. Per di più dal racconto di al-Mawardi riesce difficile di compren- 
dere come fossero avvenute le usurpazioni dei «sawàfi » di ‘Umar. La storicità della conces- 
sione di queste terre in affitto ci sembra dubbia. 

(63) Futùh Misr Pi. I5I us dl Lsu all ui aio isa IST Sy99 3 
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‘Ubayd ‘6 e, parzialmente, da al-Baladuùri ‘95. Orbene, secondo ’Aslam, 
‘Umar aveva ordinato ai suoi generali di prelevare sui maschi adulti una 
unica «gizya» di 4 dinaàr o di 40 dirham a seconda che adoperassero mo- 
nete d’oro o d’argento, di chiedere nella Siria e nella Gazira la fornitura di 
2 modi (mudyu) di grano e di 3 « gist» di olio al mese per ciascun mussul- 
mano e un quantitativo di grasso e di miele che ‘Aslam non era più in 
grado di precisare. Nell’Egitto la popolazione doveva invece fornire ai mus- 
sulmani una artabe di grano più un quantitativo di grasso, di miele, di 
stoffe e di vesti e una ospitalità di tre giorni. Nell’Irak infine 15 «sa’» di 
grano e del grasso. La versione di al-Baladuri non menziona gli appro- 
vigionamenti richiesti nell’Irak e il solo Ibn ‘Abdi-l-Hakam aggiunge che, 
secondo Sa‘ib b. al Layt la «wayba» cioè il sesto dell’artabe (irdab) era 
equivalente all’epoca di ‘Amr b. al-‘As a 6 «mudd» (69), 

Fortunatamente Abù ‘Ubayd è ritornato su questo « hadît » a proposito 
dell’annoso problema del « sa‘ » già controverso all’inizio del III secolo del- 
l’Egira. Fra l’altro ci racconta come ‘Umar b. al Hattab avesse accertato che 
un «Sarib » di grano era sufficiente per un pasto di trenta uomini e di conse- 
guenza avesse decretato che due «tarib » bastavano per il vitto di una persona 
per la durata di un mese. Il medesimo « hadit » che risale a Harita b. al Mu- 
darrib, un contemporaneo di ‘Umar si ritrova presso Abù Yiisuf ‘7 il quale 
però aggiunge che il «Sarib») in parola conteneva sette «qafiz». Sempre 
Abù ‘Ubayd, nelle sue tradizioni sulle abluzioni, cita le varie opinioni dei giu- 
risti sul « sa‘», fra cui quella di ‘Amir as-Sa‘bi, per cui il «sa‘» di ‘Umar era 
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(64) Hadiît n. 101. 

(65) Zoc. cit. p. 125. 

(66) Quest'ultima indicazione Sdiyiene comprensibile solo ove si ammetta che Sa‘ 
parlasse non del « mudd » del Profeta, della capacità di mezzo litro circa, ma di un « mudd » 
analogo a quello conservato al Museo del Cairo della capacità di 1,15 litri. Si avrebbe allora: 
I wayba = 6 XxX 1 mudd di 1,15 litri = 6,9 litri. 6 wayba di 6,9 litri= 1 irdab di 41,40 
litri. 

(67) Kitàb al-Hara&$ p. 70. Fagnan p. 73. Ovvio che in questo caso il «&arib » non 
possa essere 1/6 del «kurr» né il «qafiz» una misura di 25-50 litri. 
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detto anche » al-qafiz-al-Haggagi» o «al-mabtim-al- Haggagi», e di assi- 
cura che nel Hedjaz i commercianti avevano da sempre considerato il « sa‘ » 
come equivalente a 5 «ratl» e 1/3. A Bagdad si era fissato il «sa‘» a 8 «ratl» 
unicamente perchè, da alcuni « hadît ) si ricavava che il Profeta avesse usato 
per le abluzioni un «sa‘» d’acqua, mentre da un altro « hadît » risultava che 
usasse 8 «ratl» ‘68, A sua volta Abù Yiusuf conferma che il « sa‘ » di ‘Umar 
pesava soltanto 5 ratl e 1/3 ‘99. Un altro «hadît » attribuisce invece al Profeta 
di avere ordinato di dar da mangiare a ogni 6 poveri un « farq» e cioè 1/2 
«sa‘» a testa (79), 

Ora, continua Abù ‘Ubayd « tutte queste misure sono calcolate con questo 
nostro » ratl’, il cui peso (waznuhu) è di 128 dirham. È stato pesato in 
dirham ed è ben noto il peso dei dirham » (79. 

A giudicare da queste parole si dovrà ammettere che Abu ‘Ubayd avesse 
pesato il ratl d’acqua per mezzo di monete, senza dubbio di dirham Sar'î, 
cioè di grammi 2,97 ‘72. Il «ratl» sarebbe pesato allora 380,8 grammi e il 
sa‘ 2,030 kg. ‘73 circa. Ancora Abù ‘Ubayd pretende di avere misurato i due 
«modii » richiesti nella Siria e di avere constatato che pesavano circa 80 
« ratl», l'equivalente cioè di 15 sa‘. Si noterà come, ove si ammetta che il modio 


(68) Loc. cit. hadit 1599. 
(69) « Kitab al barag » p. 30 ijgliuw Guoslig lia ds Locks Jg8ll avg) 431 UL 
389 =; s n) gballo glo ASIGÙ Grogl dunzitli ario ill glo lo 


L’espressione « ar-rub‘-al- haSimi» male si addice al «saà‘» che sarebbe stato appena 
1/6 del «al-mabtuim-al-haSimi-l1- ’awwal». Così poteva però essere denominato il « sà‘ » 


di Bagdad di 8 ratl, Infatti Abù ‘Ubayd h. 1598 scrive: $ ro sé lx reg dass gal 
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(70) Loc. cit. h. 1610. 
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(72) Sauvaire J. A. 1886 p. 138 valuta il « mudd del Profeta » 529,68 gr. Il sa‘sarebbe 
stato quindi di 2, 1118 kg. 

(73) Calcolando in « dirham-kayl usati in Egitto ancora verso la metà del xIX secolo. 
(Sauvaire, J. A. 1884 p. 440) il «sa‘» avrebbe dovuto contenere 2,108 o 2,140 litri a seconda 
si consideri il « rat » uguale a 128 o 130 dirham. Prendendo invece per base il « mudd » con- 
servato al Museo del Cairo che è eguale a 337 dirham-kayl di gr. 3, 115, il «sa‘» avrebbe 


contenuto litri 2,191. Tuttavia Abi YViisuf scrive: lg SI sal è cita la Lal È 
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Si dovrebbe dedurne che il « ratl » era una misura di peso e non di capacità. Tale invece era 
il «mabtiim » come risulta dalle parole di Abù ‘Ubayd h 1586: JB legk® geo Gg 
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siriaco contenesse 22 yoîmé alessandrini, l’asserzione di Abù ‘Ubayd sia 
esatta e come la quantità di grano per persona richiesta nell’Irak e nella Siria 
si scosti di poco da quella pretesa in Egitto, qualora si intenda per «irdab » 
non la misura di 77 litri citata da Magrizi ma la artabè bizantina di 35 litri. 
Per questo uso delle misure siriache ed egiziane con il loro valore all’epoca 
pre-araba e per la verosimiglianza del suo contenuto (la razione di grano 
indicata corrisponde a necessità fisiologiche di popolazioni che non usavano 
la carne) il « hadît » di ’Aslam merita tutta la nostra fiducia. Ci aiuta del resto 
a comprendere quella tassa irrisoria che, secondo Ibn ‘Abdi--Hakam nel 
passo già discusso, ‘Amr b. al-‘As aveva richiesto all’Egitto: 1/2 artabe di 
grano e 2 waybah d’orzo per faddan! Non era certo per dividere equamente 
una simile bagatella di questo genere che si era ricorsi al «ta‘dil» e il rac- 
conto di Ibn ‘Abdi-l-Hakam ha evidentemente congiunto notizie di anni 
differenti. E, a sua volta, il hadit di ’Aslam trova conferma in tutta una serie 
di altre tradizioni. Così Ibn ‘Abdi-l-Hakam racconta che ‘Umar impartì 
a ‘Amr b. al ‘As, appena ebbe conquistato l'Egitto, l'ordine di censire la popo- 
lazione maschile adulta ‘74. Al-Baladuri conosce un trattato ottenuto da 
al-Mawagis che prevedeva una tassa unica di 2 dinàr per Copto, elevata poi 
a 4 dinar in seguito all’abolizione dei versamenti in natura ‘75°. Nella Gazira, 
ad Antiochia e nella Siria si era stabilito all’inizio un tributo di 1 dinàr per 
persona, elevato poi, secondo la tradizione di al-'Awza'‘î, nella Siria a 4 dinar 
per ordine di ‘Umar 9. Sempre secondo al-Baladùri appena Yazid b.Mu'awiya 
impose il haraò sulle terre dei Samaritani ‘77. E queste notizie di fonte araba 
sono confermate da Michele il Siro. Anche questo autore sa che nella Siria 
l'imposizione della gizya precedette quella del barag: già nel 18 dell’Egira 
o 951 dei Greci ‘Umar avrebbe ordinato un censimento di tutta la popola- 
zione dell'Impero per imporre la capitolazione (ksef risa) mentre appena nel 
980 dei Greci un funzionario di Mu‘awiya, Abi-l-'Awar avrebbe stabilito 
il catasto delle terre onde imporre il tributo (mdita) che fino allora non era 
stato pagato sotto i Tayaye ‘78). 

A. nostro avviso, in tutti questi « hadit » non vi è nulla di inverosimile. 
Il Corano autorizzava ad esigere un tributo dagli infedeli e il censimento della 
popolazione maschile, a cui si imponeva un collare sigillato, secondo una 
antica usanza attestata per gli schiavi degli Ebrei già nel Talmud, non pre- 
sentava difficoltà. Se tutti questi « hadît » furono sistematicamente ignorati 
per lungo tempo dagli storici europei, fu soltanto perchè riusciva loro diffi- 


(74) Futùh Misr p. 151. 

(75) Futuh-al- Buldan p. 216. 

(76) Loc. cit. p. 124; Abù ‘Ubayd h. 100. Si valuterà meglio l’onere di questa «gizya » 
tenendo conto di quanto afferma Abù Yiisuf (p. 24): essa rappresentava quanto rimaneva a 
un lavoratore manuale (‘amil biyadihi) del guadagno di un anno dedotte le spese di vitto e 
di vestiario. 

(77) Loc, cit., p. 198. 

(78) Michele il Siro p. 421. 
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cile di ammettere che la «capitatio ), praticamente scomparsa nel sistema 
fiscale romano, fosse stata ripristinata dall’amministrazione araba fin dagli 
inizi. Si preferì così cercare l'origine della «gizya» nelle tasse richieste ai 
monaci da ‘Umar b. ‘Abdi-l-‘Aziz e nella riforma di Nasr b. Sayyar nel 
Khurassan, tesi queste che il Dennet ebbe il grande merito di demolire appor- 
tando prove sicure di come la «$izya » fosse levata in Egitto già sotto i pre- 
decessori di quel califfo, nel Khorassan in ogni caso già prima di Nasr b. 
Sayyar c come, per di più, essa costituisse un’imposta molto più onerosa di 
quanto lo avessero immaginato il Wellhausen e il Caetani. Se le tesi del Den- 
net abbisognassero di una conferma, potremmo citare il « hadit» 109 di Abi 
‘Ubayd, per cui la sola novità nella tassazione dei monaci era rappresentata 
dalla decisione del califfo di non considerarli più come poveri e i tentativi di 
alcuni giuristi dell'epoca ommeiade di giustificare il rifiuto delle autorità di 
di Damasco di esentare i neo-convertiti dalla «$izya » con la teoria che si 
trattava di persone divenute schiave dei mussulmani in seguito alla conquista 
e che tali restavano anche dopo la conversione, perché l'adesione all'Islam 
non affrancava in nessun caso gli schiavi ‘79. E ben fondata è pure la tesi 
del Dennet che il «haraò » descritto da Ibn ‘Abdi--Hakam non compren- 
desse la «gizya». Secondo i « faqih» un pagamento collettivo della stessa 
sarebbe stato del resto inamissibile ‘80). Ma è anche giusto di riconoscere che 
l’imprecisione della terminologia araba aveva reso il problema del «barag » 
e della «gizya» particolarmente arduo. Al-Mawardiî, è ben noto, deriva 
quest’ultima parola dal verbo arabo «gaza » e così la sentiva indubbiamente 
la maggioranza dei dotti islamici. Tuttavia il Hoarezmi ci assicura che si trat- 
tava della forma arabizzata del persiano «gazit», che indica un tributo in ge- 
nere, anche il tributo versato da un popolo straniero. Si spiega così che lc 
fonti arabe parlino volentieri di una «$izya » degli abitanti dei « Dar-as-sulh », 
benchè questi ultimi, secondo il « fiqh », poiché abitavano fuori del « Dar-al- 
Islam, «non avessero a pagare una «capitatio »), cioè un'imposta personale, 
il corrispettivo della « dimma » ‘82. 

A sua volta, il termine di «hara$ » doveva possedere in persiano, come 
lo ha dimostrato lo Henning ‘8, il valore di imposta in generale, ma sopra- 
tutto di imposta fondiaria. Veniva comunque usato, come lo attesta la forma 
«keraga » del Talmud, anche per la « capitatio ». In tali condizioni bisognerà 
convenire con il Dennet che solo l’esame dei singoli passi permette di deter- 
minare il valore con cui queste espressioni furono usate volta a volta. Per 
es., tenendo conto del rescritto di ‘Umar b. ‘Abdi-l-'Aziz si dovrà ammettere 


(79) Abi ‘Ubayd h. 128; Sarik citato da at-Tabariî nell’« Ibtilaf-al- fugaha’ » p. 225. 

(80) Abi Yusuf p. 69 e sg. Il che, beninteso, non significa che pagamenti collettivi 
della «gizya » non fossero accettati. A questo sistema avevano fatto ricorso già i funzionari 
di ‘Umar (Abi ‘Ubayd h. 134). 

(81) Al-Mawardi p. 138; Abù Ya‘la p. 132. La teoria dei « dar-as-sulh », un anacro- 
nismo all’epoca abbasside, fu però rigettata da Abi Hanifa. i 

(82) HENNING; Harag, Orientalia N. S. IV. 
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che quando nel « hadît » 105 di Abù ‘Ubayd lo stesso califfo esonera i conver- 
titi dal «haraò », intendeva esonerarli dalla « capitatio ». E inversamente che 
quando questo Califfo ordinò, come afferma Ibn ‘Abdi-l-Hakam, di richie- 
dere ai compaesani la «gizya » dei Copti deceduti, intendeva la loro quota 
dell'imposta fondiaria e non la « capitatio » perché, in un «badît» riferito 
da Abù ‘Ubayd, aveva decretato che neppure gli eredi fossero tenuti a pagare 
la « capitatio » dei morti (83). Esiteremmo però a seguire il Dennet quando 
afferma che, nel celebre passo di At-Tabari II 1507/8-1510/1, il «barag ‘ala 
ru‘Tfisi-n-nAs » significhi necessariamente la « capitatio ». Infatti, da un punto 
di vista teorico — e Abù-s-Sayda’ conosceva indubbiamente il « fiqh » — nel 
Khorassan, che era un « dar-al ‘ahd », le tasse gravavano sulle persone e non 
sulle terre che erano rimaste dei « mulk ». Pertanto i neo-convertiti potevano 
pretendere un’esenzione totale e allora la concessione di Nasr b. Sayyar di 
liberare i neo-convertiti dalla sola «gizya», e bisognerà intendere con il 
Dennet la « capitatio » sassanide che le autorità locali continuavano indubbia- 
mente a levare assieme alle altre tasse preislamiche per raccogliere il tributo 
dovuto ai mussulmani in forza agli « ‘ahd » locali ‘84, era ben inferiore a quanto 
i medesimi avessero diritto secondo i principi del « fiqh» e probabilmente 
insufficiente a placare lo sdegno dei « mawali ». Quanto risulta ad ogni modo 
sicuro è che, attraverso tutto l'impero, la prima imposta riscossa dagli Arabi 
fu proprio la «gizyatu‘ala ru’'ùsi-n-nàs ) e questo con la sola eccezione delle 
città fortificate dove si era spesso arrivati a transazioni che prevedevano 
pagamenti forfetari (Zizyatu-l-5umla », gizyatu ‘ala Say musamma ») e ver- 
samenti in natura. Tanto importanti questi ultimi che, secondo una «riwaya » 
certamente spuria ma significativa di al-Baladuri ‘85°, ‘Iyad b. Ganam avrebbe 
introdotto nella Gazira il pagamento della «$izya » e di limitate forniture di 
viveri al posto dell’obbligo precedente di provvedere a tutte le necessità del- 
l’esercito arabo proprio per favorire le popolazioni. © 

In una seconda fase appena, si era passati ad esigere l'imposta fondiaria 
e questa seconda fase era iniziata già sotto il governatorato di ‘Amr b. al- 
‘As in Egitto, dove l’amministrazione greco-copta aveva sopravvissuto alla 
conquista; all’epoca di Mu‘awiya e di Vazid in Siria e Palestina e sotto ‘Abd- 
al-malik nella Gazira. Il nostro problema è, ora, a quale momento questa 
seconda fase iniziò nel Sawad, dove l’amministrazione finanziaria sassanide 
era scomparsa durante la conquista araba e fu ripristinata appena all’epoca 
di Ziyad b. Abihi, come lo provò lo Sprengling ‘89. E a questo problema si 
ricollega quello che a noi più interessa: se, in questa seconda fase, si abbia 
avuto, come in Egitto, un ripristino più o meno completo delle norme fiscali 
pre-islamiche, o, come nella Siria, la creazione di un sistema totalmente nuovo. 


(83) Ab a ‘Ubavyd h. 127. 

(84) DENNET c. VI. 

(85) ‘Loc. cf. p. 178. 

(86) Sprengling: « From Persian to Arabic» AJSL, vol. 56 (1939). 
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Vero è che, su consiglio di elementi persiani, un « diwan-al-gay$ » era stato 
istituito già da “Umar b. al Hattab a Medina e un altro a Basra da Mugîra D. 
b. Sa‘b. A quest’ultimo, ricordiamolo subito, un «hadît», riportato da al- 
Baladuri ‘87, attribuiva di avere richiamato, come governatore di Kùfa, 
l’attenzione di ‘Umar sull’esistenza di culture più redditizie di quelle del grano 
e dell’orzo, che ‘Umar decise di colpire con una imposta di 8 dirham, un 
«hadit » che non ha nulla di inverosimile. Tuttavia che, nell’assenza di un 
«diwan-al-bara$ », ‘Utman b. Hunayf e Hudayfa b. al-Yaman, i due fun- 
zionari di ‘Umar preposti alla riscossione dei tributi del Sawad, abbiano dav- 
vero costituito « ex novo » il catasto dell’Irak reso indispensabile dalle trasfor- 
mazioni susseguenti alla conquista, è del tutto incredibile, come lo ha fatto 
notare il Lòkkeg'aard (88). AI massimo si potrà pensare con il Dennet, a sem- 
plici inchieste presso i « dehgan », come suggerisce una tradizione conservata 
da Abù Yiusuf, secondo la quale Hudayfa b. al-Yaman si era lasciato ingan- 
nare dagli stessi, a misurazioni estremamente approssimative, a un censi- 
mento delle piante, di cui parlano Teofane ‘89° e una «riwaya» apocrifa di 
‘Amr b. al. Maymin, ricordata da Ahmad b. Hanbal. La riscossione della 
divisione di questi tributi saranno stati in ogni caso rimesse ai « dehgan », 
come si fece per la «gizya » ‘9°. Un dettaglio ci inclina a credere che, nelle 
tradizioni di misurazioni delle terre da parte di questi due funzionari, vi sia 
qualche cosa di vero. Il « dira‘ » di ‘Umar — lo apprendiamo da al--Mawardî — 
era più lungo di quello impiegato da Ziyad b. Abihi e in assenza di una sicura 
tradizione ‘Umar b. Hubayra avrebbe usato difficilmente una misura dan- 
nosa agli interessi del fisco nel momento stesso in cui rendeva più onerose le 
imposte. Si spiega invece facilmente che Abù Ga‘far al Mansîr sia ritornato 
ad usare il « dira‘ » di Ziyad e Harun-ar-Rasid abbia introdotto uno ancora 
inferiore ‘90. 

Non possiamo esimerci dal passare brevemente in rivista le «riwaya» sul- 
l’opera di ‘Utman b. Hunayf e Hudayfa b. al Yaman. Inizieremo con la «ri- 
waya» di ‘Amr b. Maymun-al-'Audî, un contemporaneo di ‘Umazr, il solo a ri- 
cordare come agli inizi della conquista araba si esigesse un’unica gizya » di 48 
dirham. Essa è stata conservata con varianti importanti da Abù Yisuf, Abi 
‘Ubayd, Yahya b. Adam, al-Baladuri e al-Mawardi attraverso catene differen- 
ti di tradizionisti ‘9. In una versione di Yahya (hadit 241) e di Abù ‘Ubayd 


(87) Loc. cit. p. 269. 

(88) Zoc. cit. p. 113. 

(89) Anno Mundi 6130. 

(90) Abu ‘Ubayd h. 134. 

(91) Al-Mawardi p. 153. Abù Ya°la omette la parola «ba‘dahu» nella frase al wS 9 


$ ga® o ae dai 3 cuno 30 Probabilmente si tratta di una lacuna del ms. ‘usato 


per l’edizione. 

(92) Cfr. l’appendice. Al-Mawardi cita solo l’inizio di questo hadit pp. 174/175. Aggiun- 
giamo però che anche Abù Miglaz aveva conservato il ricordo di una unica « $izya » imposta 
a tutti gli abitanti del « Sawad, che sarebbe stata di 24 dirham annui (Abi ‘Ubayd h. 102)». 
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(hadît 153), quest’ultima molto più dettagliata, si menziona unicamente la 
«gizya» di 48 dirham. Nella seconda (Yahya hadit 240), i due funzionari 
rientrati a Medina alla vigilia dell’assassinio del califfo, lo assicurano che le 
tasse da loro percepite non eccedevano le capacità degli abitanti del Sawad. 
La prima versione (hadît 241) riappare in al-Baladùrî, che dichiara di averla 
appresa dal medesimo Yahya tramite al-Hussayn b. 'Aswad. Qui però si 
parla del «hara$ » di 1 dirham e 1 « qafiîz » per «garib ) e non si menziona più 
la «gizya» (93. Il « dirham e qafiz» ritorna pure nelle altre varianti: quelle 
di Abù Visuf e Ahmad b. Hanbal, che ignorano ormai Hudayfa b. al-Yaman. 
Sorge tuttavia il sospetto che il « dirham e qafiz » di queste versioni sia stato 
ricavato da una frase che leggiamo nella « riwaya » di al-Hakam. Precisamente: 
alla domanda di ‘Umar se le imposte richieste non fossero troppo gravose, 
‘'Utman avrebbe risposto nel « hadît » di Abu ‘Ubayd 181: 


PIETTE 
oppure (Abù ‘Ubayd hadiît 105) 


y PE er ast 5A, S ss Ind 9 La ,> 2)! FESTE Ss ads di dig 

pri VE pes EU) Gio 
Da un punto di vista grammaticale abbiamo qui una proposizione ipotetica 
del presente o del futuro, oppure se si legge con l’editore del testo « pe I 


una proposizione ipotetica con l’apodosi sottointesa (Jsò sta bene). Essa 
fu comunque considerata, come lo prova la glossa di Abù ‘Ubayd, una con- 
ferma che ‘Utman aveva tassato realmente le terre del Sawad in quella mi- 
sura ed elevata la «gizya » a cinquanta dirham. Non oseremmo certo asserire 
che questa interpretazione sia grammaticalmente impossibile ‘99 Piuttosto 
ci preme di sottolineare il fatto che, dalle parole di Ahmad b. Hanbal riferite 
da Abu Ya/'la, risulta che si attribuiva al medesimo ‘Amr b. Maymùn per- 
sino di avere raccontato che ‘Utman, dopo avere stabilito differenti imposte 
per le varie culture — la «riwaya » doveva enumerare le differenti aliquote — 
aveva censito le palme e richiesto 1 dirham per ogni palma persiana e 2 
dirham per ogni palma « daqgala ». 

Il medesimo sistema (I dirham e I qafiz per «$arîb », cioè il harag'ala 
misahati-i-'ard) è attribuito a ‘Utman b. Hunayf in un «hadit» del Qadi 


(93) Abbiamo detto la prima versione perchè, nei due casi, identica è la catena dei tra- 
dizionisti. Probabile che le due «riwaya » si integrino a vicenda e che il « Kitàb-al-hara4$ » 
ci abbia co..servato solo una parte dei «hadit» raccolti da Vahya. Per quanto riguarda il 
hadit » 391 non vi è dubbio che il «kitàb-al- harag » ne ha conservato solo una parte. Il testo 
completo, trasmesso di nuovo da Husayn b. Aswad, si trova in al-Baladùri. Sempre al-Bala- 
duri cita altri «hadit» di Yahya che non figurano nel « Kitab-al- harag » (per es. un hadit 
di at-Tagafi su Mugira e uno di ‘Ayzar b. Harit su ‘Utman b. Hunayf.). 

(94) Cfr. l’appendice. Forse questo hadit ha ispirato quello citato da Abu Yiusuf (p. 28) 
in cui ‘Utman asseriva che il Sawad avrebbe potuto sopportare il doppio del «harag » impo- 
stogli. Cfr. anche Abi ‘Ubayd h. 106 
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‘Amir-as-Sa‘bi trasmesso da «Mugalid b. Sa‘id. In questa «riwaya », così 
come fu raccolta da Abù Yusuf, Hudayfa b. al-Yaman è ancora nominato. 
Incontriamo pure un’allusione alle imposte dell’epoca sassanide. Purtroppo 
questa allusione, la sola che abbiamo rilevato in tutte queste «riwaya», è 
oscura al punto di essere incomprensibile ‘99. Per lo meno ne risulta che :l 
sistema introdotto dai funzionari di ‘Umar, rappresentava una novità. Sempre 
nella medesima «riwaya», questa volta però trasmessa da Ismail, figlio di 
al-Mugalid, Hudayfa è di nuovo dimenticato. Si aggiunge invece che ‘Utman 
aveva misurato 36 milioni di $arib coltivati. Altre due versioni risalgono 
a Sari b. Ismail, forse il figlio di Ismail b. Mugalid. Nella prima, ricordata 
da Abù Yiisuf, si parlava di nuovo dei 36 milioni di «g$arib », ma si preten- 
deva anche di sapere che ‘Utman aveva articolato la «gizya» in tre classi 
e imposto sui vigneti una tassa di 10 dirham per « gariîb », e di 5 per la «ratba ». 
Gli si attribuiva così l’introduzione del «harag‘ala misahati-z-zar'») e non 
più del «harag‘ala misahati-l’ard ». Nella seconda versione di Sari b. Isma!7l, 
citata anch'essa da Abù Yisuf, si ricordano le medesime tasse per la «ratba » 
e i vigneti, ma si aggiunge ora che le palme pagavano la decima o la mezza 
decima e che erano esentate quando crescevano su terre coltivate, quando 
cioè erano isolate ‘99. Il medesimo « hadit » ricorre in Yahya b. Adam (n. 
391) che lo cita però solo parzialmente. Dal conto suo al-Baladuri, benché 
lo avesse appreso pure da Yahya di nuovo tramite al-Hussayn b. ’Aswad, 
possiede il testo completo. Non parla, è vero, della decima delle palme, ma 
si tratta di una semplice lacuna dei nostri manoscritti, perché poi specifica 
che «quanto vi cresceva sotto (nel nostro testo sotto le vigne) era esentato i 
dall'imposta ». 

Queste precisazioni sulla decima delle palme, una imposta contraria 
alla logica del sistema del «hara$» ma conforme alla preoccupazione dei 
giuristi di evitare la «muzabana» ‘97, obbligano a considerare questa « riwaya » 
come tarda. Ad essa si apparentano la «riwaya » di Ibn ‘Auf in Abù Yusuf, 
la quale contiene una lista di voci delle imposte ancora più dettagliata e 
pretende che le palme fossero state esentate da ogni tassa, e la «riwaya» 
anomala di Muhammad b. ‘Abdallah at-Tagafi riportata da Abù ‘Ubayd 
(hadit 174) e da al-Baladuri e che Ahmad b. Hanbal non ha esitato a cor- 
reggere (98). 

Infine una terza serie di «riwaya» attribuite sia a ‘Amir-aò-Sa‘bî, co- 
munque attraverso una catena differente di tradizionisti, sia a Abù Miglaz -il 
Abu Miblid di al-Mawardi -e che Ibn Hurdadbeh ha accolto senza indicare 


(95) I dehqan avrebbero versato a Kisrà per le loro terre (fi ardihim) 27 dirham. 
Sembrerebbe il canone di una « mugata‘a », ma non si riesce a comprendere in base a quale 
unità fosse calcolata, a una unità di superficie per noi sconosciuta o al numero degli 
«‘il$ » o infine a un sistema che tenesse conto dei due fattori come la « jugatio-—capitatio ». 

(96) La stessa esenzione è accordata nel racconto del « Hodaynamah ». 

(97) Abù ‘Ubayd h. 175 e glossa. 

(98) Cfr. l’appendice. 
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la fonte, assicurano finalmente che ‘Utman levava tutte le imposte in danaro 
ce aveva tassato il grano il doppio dell’orzo. Questa distinzione fra l’orzo e 
il grano riappare in un «hadit», altrimenti isolato, di al-‘Ayzar b. Hariît 
presso al-Baladuri. Al-Mawardi l’ha sentita come l’elemento essenziale di 
questo sistema e ha cercato di spiegare la contraddizione fra le due serie di 
«hadit » attribuiti a as-Sa‘bi imaginando che ‘Utman avesse introdotto que- 
st'ultimo «barag » più oneroso e differente da quello stabilito da Qubad lì 
dove le terre erano più fertili. La spiegazione del giurista arabo accettata 
dal Dennet ci sembra un ripiego ‘99° perché nessuna fonte antica conosce 
questa distinzione ed è impossibile di attribuire un vero catasto a ‘Utman 
b. Hunayf. A nostro avviso queste «riwaya », di cui parecchie tradiscono 
l'origine spuria, suggeriscono piuttosto un’altra spiegazione. Esse riflettono 
degli stadi successivi della fiscalità araba nel Sawad, preoccupata anche qui, 
come lo dimostrano i papiri di Afrodite per l'Egitto, di aumentare il gettito 
tributario e contemporaneamente di distribuire l’onere con una certa equità. 
E la paternità delle riforme iniziate — e qui concordiamo di nuovo con il 
Dennet — nell’ultimo anno del califfato di ‘Umar e proseguite su larga scala 
da ‘Ali b. Abi Talib fu poi attribuita di regola al primo ‘100), 

Non sarà inutile per il nostro problema, di esaminare più da vicino le vo- 
ci delle entrate di ‘Umar, voci che secondo al-Mawardi avrebbero corrisposto 
a quelle dei Re sassanidi. Beninteso, in questa connessione, da buon orto- 
dosso, al-Mawardi non menziona la «$izya» perchè non poteva concepire 
che un tributo personale pagato dagli Infedeli in base ad una rivelazione 
coranica potesse avere un equivalente all’epoca pre-islamica. Essa rappre- 
sentava tuttavia un cespite molto più importante di quanto non lo fosse nelle 
epoche posteriori. Secondo un « hadît » di al-Baladuri 0, ‘Utman b. Hunayf 
aveva «imposto il collare» a 550000 contadini, vale a dire, poiché aveva. 
stabilito una «gizya » di 48 o 50 dirham a testa, che ne ricava 27,5 milioni 
di dirham. Forse a questa somma andrebbe aggiunta la «gizya» delle popola- 
zioni d’oltre Tigri, dipendenti da Hudayfa b. al Yaman, ma non è improba- 


(99) Dennet (p. 23) ha inteso il passo di al-Mawardi p. 148 (Enger 256) JE vydg 
gol lia sé \axé 33! daali Je &» nel senso che queste tasse furono imposte in 


altre parti dell’Irak fuori del Sawad. Questa interpretazione va rigettata, perché gli antichi 
geografi e lo stesso al-Mawardi si accordavano a considerare il Sawad come più esteso ver- 
so nord dell’Irak propriamente detto, con cui altrimenti si identificava. Dennet aggiunge, 
citando l’ed. Enger p. 257 che nell’Irak fuori del SawaAd la tassa sui vigneti sarebbe 
stata di 6 dirham. Non siamo riusciti a ritrovare la citazione, 

(100) Cfr. nell’appendice le «riwaya di at-Tagafi su Mugira e di Yazid Abù Zayd al- 
Ansari (Futùh-al- buldan pp. 269 e 271). Ambedue meritano la nostra fiducia. Aggiungeremo 
che nel se ‘ondo di questi « hadit » si parla ancora ed esplicitamente dell’imposta di 1 «sa‘» 
di grano. Ora, mentre esistono «hadit » che parlano del « qafiz » di ‘Umar come dell’equiva- 
lente del « sa‘ », non esiste, a nostra conoscenza, nessun testo che indichi con il termine di 
«sa‘» il « qafiz » di 25-50 litri. Questo punto sarà trattato in seguito. 9 

(101) Loc. cit. p. 270 «hadit » di Walid. Ibn Hurdadbeh (BGA t. VI p. 14) e Ibn Hawqal 
(t. II p. 224) parlano di 500 mila persone. Al-Muqaddasi t. III p. 133 di 500 mila « gawali ». 


dira 
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bile che il nostro « hadît » abbia già attribuito, come tanti altri, al più celebre 
‘Utman anche il risultato del censimento del suo collega. Siamo inclini a pen- 
sarlo, perché una tradizione conservata dagli antichi scrittori ‘192° sa che, 
in caso di divisione dei coloni (‘ilgé) fra i mussulmani stabilitisi nell’Irak, 
quest'ultimi avrebbero posseduto circa tre servi a testa e difficilmente più 
di 180.000 famiglie arabe si saranno trasferite nell’Irak all’epoca di ‘Umar. 

Ma ritorniamo a al-Mawardi. Il cespite più importante sarebbe stato costi- 
tuito dai. « qafiz » di cereali del valore di 3 dirham prelevato su ciascun «$a- 
rib » e al-Mawardi credeva di sapere che la superficie coltivata raggiungesse 
i 36 milioni. Questa cifra appare appena in una tradizione relativamente 
tarda e nulla permette di asserire che le autorità dell’epoca di ‘Umar ricavas- 
sero dal Sawad un simile quantitativo di cereali. Tuttavia il-vero problema 
e quello che in questa sede più ci interessa è piuttosto a cosa equivalesse il 
«qafiz » di ‘Umar. Che questo problema esista risulta dai « hadit » già citati, 
in cui il «garib», che valeva di regola 1/6 del «kurr», indicava soltanto 7 sa‘, 
chiamati in questo caso «qafiz) e da un esercizio del « Kitab-al-Hawi», dove 
ancora si parla di un cavallo che riceveva 40 «qafiz » di biada al mese (193). 
In tutti questi casi sarebbe assurdo pensare ai qafiz» di 25-50 litri! Al- 
Mawardî, seguito da Abi Va‘la, ci da due cifre totalmente differenti. Nel 
Bab XIII, all’inizio del « fasl» sul «hara$ » afferma che il « qafiz » prelevato 
da ‘Umar secondo l’esempio di Qubad I pesasse 8 «ratl» e valesse 3 dirham 
mitgal. Alla fine del medesimo «bab » dichiara invece che questo «qafiz» 
detto anche « Sabirqan» o «al mabtum-al-Haggagi») era di 30 «ratl»y (10. 
Vahya b. Adam, ricordato qui da al-Mawardi, assicura tutt'al contrario che 
il «haggagi» equivaleva al «sa‘» e, con qualche riserva, che era chiamato 
pure il « qafiz » di ‘Umar ‘195, Del pari il ms 2453 f. 32 del «kitab-al-harag » 
di Abù Yusuf, in un passo tradotto da Fagnan e che non si trova nel testo 
arabo edito, aggiunge « (‘Umar) frappa le djarib d’un dirham et d’un makh- 
toum, celui-ci équivalent alors au ga’ ». La conferma definitiva ci è però 
fornita da at-Tabari che, dopo aver riferito come ‘Umar avesse confermate 
le imposte di Kisra, aggiunge, quasi si trattasse di poca cosa, che aveva però 
tichiesto in più uno o due « qafiz » per «Jarib. » Di tutta evidenza il « qafîz » 
di ‘Umar non era altro che il «sa‘», descritto così scrupolosamente da Abi 
‘Ubayd e che serviva a misurare le razioni dell'esercito, cioè il «sa‘» di 5° 
«ratl» e 1/3, ma che a Bagdad valeva 8 «ratl». Malgrado l’esìguità del 
«sa‘» si dovrà senza dubbio senza credere a al-Mawardi quando afferma 
che i prelievi in natura rappresentavano la posta più importante nel bilancio 


(102) Yahya h. 103; Abi ‘Ubayd h. 151; Abu Yisuf p. 17. 

(103) CI. CAHEN, Quelques problèmes, p. 337. 

(104) Loc. cit. p. 148 e 156. . 

(105) h. 471-481; in particolare 476. Probabile che in realtà (cfr. la riwaya del Bala- 
diri p. 268) si fosse richiesta una misura locale, il «$abirgan», equivalente a 1-2 «sa°» 
di Medina. 

(106) Paris BN ms. 2453 f. 32. 
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di ‘Umar. Il califfo ne aveva impellente bisogno. Da Abù ‘Ubayd apprendiamo 
che il «rizq » (le razioni) era stato concesso anche agli schiavi al seguito del 
loro padrone in guerra e che delle distribuzioni erano fatte pure alle donne 
dei soldati ‘1097. Un «hadit» afferma anzi categoricamente che la razione 
di ogni donna, uomo o schiavo era di 2 garib, al mese (108). Beninteso il « rizq » 
era riservato ai « mugatila» presenti nelle città-guarnigione (dar-al-higra) 
di Kuùfa e Basra, e quanti si erano stabiliti nelle terre del Sawad ne rimane- 
vano esclusi ‘199). Ciò non ostante l’esercito che vinse la battaglia di Nihawand 
e che era formato da 2/3 dei « mugatila » di Kufa e da 1/3 dei « mugatila » 
di Basra raggiungeva i trentamila uomini ‘9. Ciò permette di valutare i 
«mugatila » dell’Irak a 50-60 mila uomini e il rizq del solo esercito a 9-I1 
milioni di «sa‘»(!1D, Trattandosi però di soldati, fra cui le donne e gli schiavi 
conquistati in guerra erano numerosi, non sarebbe temerario di moltiplicare 
questa cifra per 4 o 5. Non meraviglierà più la precisazione di at-Tabari 
che ‘Umar aveva prelevato da uno a due « qafiz » (sa‘ ») di grano per « garib » 
onde mantenere l’esercito. 

Il secondo cespite regolare delle entrate di ‘ Umar secondo al-Mawardi 
sarebbe stato costituito dal 1 dirham per «$arib ) pagato in danaro che avrebbe -- 
anch'esso perpetuato un’analoga tassa sassanide. Il « hadît » di ‘Amr b. May- 
min proietta dei dubbi sull’esistenza di quest’'imposta. È giocoforza tuttavia 
di ammettere dei prelievi in danaro sulla terra perché apprendiamo, sempre 
da Abù ‘Ubayd, che l’esercito di Kiifa e Basra riceveva non soltanto le ingenti 
distribuzioni di viveri descritteci ma percepiva anche importanti somme 
in danaro. Nei suoi «hadît », Abù‘Ubayd indica unicamente alcune cifre per 
i «muhagir » e gli « ansar», che essendo poco numerosi non darebbero un 
totale elevato, e per alcune personalità di rilievo che non ricevevano comun- 
que più di 2000 dirham ‘0. Però Sa‘d b. Abi-l-Waqggas aveva concesso, 
malgrado la disapprovazione di ‘Umar, il medesimo soldo anche ai lettori 
del Corano nell'esercito ‘113. Molto più importante è però la circo.tanza — 
e Abu‘Ubayd è categorico su questo punto — che anche i semplici soldati rice- 
vevano 100 dirham per ogni bambino svezzato e 50 per i lattanti "4 e delle 
somme non specificate per gli schiavi al loro seguito. Questi « assegni perso- 


(107) Abi ‘Ubayd h. 600. 

(108) Abu ‘Ubayd h. 608. 

(109) Abi ‘Ubayd h. 559, 563, 565 e 568. 

(110) Questa cifra, che non appare esagerata — esagerata è invece la valutazione del- 
l’esercito persiano a 300.000 uomini — è riportata sia da at-Tabari sia dall’autore della « Nihaya». 

(111) 15 «saA‘» per ciascun soldato al mese = 180 « sa‘» all’anno. 50.000 X 180 = 
9.400.000 « sà‘ » circa 20 milioni di kg. o 200 mila quintali. 

(112) Abù‘Ubayd h. 555: ‘Amr b. al-‘As ricevette 200 dinar; h. 577 Hurmuzan 2000 
dirham; h. 575 ‘Ammar b. Yasir, mawla dei Quray$ e primo governatore di Kufa, 6000 dirh. 

(113) Abù ‘Ubayd h. 642. 

(114) Abù Ubayd h. 582-586. La distinzione fra lattanti e bambini svezzati — ci assi- 
cura l’autore — fu in seguito abolita per non spingere le madri a togliere troppo presto il latte 
ai loro pargoli. Fu ristabilita però da ‘Umar b. ‘Abdi-]- ‘Aziz. 
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nali», per usare un termine moderno, avranno inevitabilmente elevato il 
costo dci soldo a cifre molto ragguardevoli, certo superiori al gettito della 
«gizya» e al reddito dei Sawafi del califfo. Nella storia dell'Impero arabo 
bisognerà tenere conto del costo, che non esitiamo a definire pauroso, di questo 
esercito che ben presto per sovrammercato perdette gran parte del suo 
valore militare. 

Vi è senza dubbio del vero nella tesi di al-Mawardiî che le singole voci 
nel bilancio di ‘Umar corrispondessero in qualche modo al sist.ma precedente. 
I Re sassanidi, lo apprendiamo nel Talmud, prelevavano la «capitatio » 
(keraga), un'imposta fondiaria in danaro (tasqa) — questo termine è stato 
usato come sinonimo di «haraè » per secoli dagli autori mussulmani — e la 
«porzione (mnta) del Re », che gli esattori prelevavano dopo avere valutato 
sulle aie i prodotti del raccolto, come si farà di nuovo all’epoca abbasside ‘115), 
Ma questi prelevamenti in natura erano stati forse aboliti da Qubad e Hosro I 
e ad ogni modo la struttura del sistema fiscale di ‘Umar caratterizzata dal pre- 
valere dell'imposta in natura, secondo al Mawardi tre volte più importante 
di quella in danaro, corrisponde alla necessità di approvvigionare gli eserciti 
di Kùfa e di Basra e non vi è motivo per supporre che nulla di simile esi- 
stesse nell'Impero Sassanide, dove l’esercito era retribuito per altre vie e anzi, 
secondo la testimonianza di Teofilatto, soffriva proprio della mancanza di 
approvvigionamenti ‘19. Per di più, le cifre fornite da al-Mawardi per l'epoca 
di Qubad e di ‘Umar b. al-Hattab sono manifestamente errate ed -è facile 
darne la prova. Il nostro giurista ci assicura che il baraò di un dirham e di 
un « qafiz » per «$arib » introdotto all’epoca di Qubad aveva dato un gettito 
complessivo pari, grosso modo, a quello della « muqgasama » dell’epoca prece- 
dente e questo perchè un « qafiz » valeva 3 dirham. Ha specificato in seguito 
che questo « qafiz » del valore di 3 dirham era di 8 «ratl». Ora è impossibile. 
Sauvaire indica una sola cifra per il costo del grano nei primi anni dell’Egira 
in Arabia: 40 dirham al wasq ‘7. A Medina e nel Hidjaz, lo apprendiamo 
sempre da Abu‘ Ubayd, e da Abi Yiusuf il «wasq » conteneva 60 «sa'» di 5 
ratl e 1/3. Probabilmente la fonte di Sauvaire intendeva dirham-mitqal, 
pari a 56 dirham Sar'î, ma anche così il «sa‘» di grano sarebbe costato in 
Arabia meno di 1 dirham e il prezzo doveva essere ancora inferiore in un 
paese cerealicolo come il Sawad. L'indicazione di un prezzo isolato non fa 
testo, ne siamo ben consci. Tuttavia è accertato che ancora nel Iv secolo 
dell’Egira a Bagdad il prezzo normale del pane era di 0,20 dirham al «ratl» 
e quello del grano circa di 1/3_ del prezzo del pane ‘(119 Alla fine di questo 


(115) Newmann pp. 166-167. Il termine fu spiegato anche come « misurazione delle 
terre » (ib.) Soloduxo (Sovjetsoje Vostokovjedenje t. V p. 59) nel suo articolo « Podati i provin- 
nosti v Irake v III-V vv naSej eri» ha considerato però questa imposta come identica alla 
« tasga ). 

(116) Teofilatto di Samocatta Libro III c. 15. 
(117) Sauvaire JA 1887 p. 216. 

(118) Abu ‘Ubayd h. 1616; Abù Yiisuf p. 30. 
(119) CI. CAHEN «Quelques problèmes » p. 344. 
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bab, al-Mawardi parla invece di un « qafiz » di 30 ratl. Ora è indubbio che 
durante l'epoca ommeiade, dopo la revisione dell'imposta fondiaria ordinata 
da ‘Ali b. Abi Talib, in cui si parla ancora di 1 «sa‘», fu richiesta ai contadini 
una quantità di grano pari a 3 dirham. Ciò è confermato dalle «riwaya » di 
Abi Miglaz, di Qatàda e dai geografi che tutti parlano di un «bara$ » di 4 
dirham per «Jarib ». Il prezzo di 3 dirham per 30, meglio 32 ratl, cioè 6 
«s&‘» di Medina, il « al-mabtùim-al- hasimi-l- ’awwal » di Abù Yusuf, sarebbe 
piuttosto elevato, senza però essere impossibile perchè l’inizio dell’epoca 
abbasside fu contraddistinto, per concorde testimonianza dei giuristi e degli 
storici ‘129° da una flessione dei prezzi che determinò il ritorno alla « muga- 
sama». Aggiungeremo però subito che un'imposta di 32 «ratl» al $arîb 
(approssimativamente io litri di grano), e di 1 dirham o alternativamente 
di 4 dirham, pari a quella indicata nel « Kitab-al- Hawî» per le terre più 
povere (5 dirham al nuovo cambio di 14 e 1/3 per dinar) ‘20 non avrebbe 
mai costituito un onere tale da rendere più favorevole il ritorno alla « mu- 
qisama » (22). In un’epoca che non oseremmo precisare i califfi di Damasco 


(120) Al-Mawardi p. 176. 

(121) CI. CAHEN, doc. cîf. pp. 333-335. 

(122) Perchè la « mugasama » risultasse più favorevole agli agricoltori, bisognerebbe 
ammettere che, con questo sistema, si richiedesse meno di 32 « ratl » e I « dirham » o, trasfor- 
mando il dirham in grano sulla base della stima ufficiale di 32 « ratl» 3 dirham, meno di 43 
«ratl» per «$arib.». Ora la « mugasama » sulle terre irrigate artificialmente era di 1/4 del 
prodotto (al-Mawardi p. 176). Ciò significa che questo sistema avrebbe avvantaggiato gli 
agricoltori solo se sulle terre, dove la « mugasama » era più leggera, la produzione fosse stata 
inferiore a 43 ratl X 4, cioè I 3 2 ratl «al garib », circa 920 «ratl» all’ettaro. Vale a dire 
se la produzione media era intorno ai 3 1/2 quintali all’ettaro (I ratl = a circa 400 gr.; 920 
ratl x 0,4 kg = 368 kg.). Un produzione di circa 3 q. all’ettaro ci sembra troppo bassa. 
Secondo il « Kitab-al-Hawi » le buone terre pagavano 21 dirham per «garib », e sempre cal- 
colando che l’imposta fosse grosso modo pari alla « mugasama » (metà del prodotto sulle terre 
non irrigate artificialmente) e calcolando il grano al prezzo di 33 dinar al «kurr» si 
dovrebbe pensare, con il prof. Cahen, a una produzione media per le buone terre di 8-10 q. 
per ettaro. Per le terre medie e buone la « mugasama » sarebbe risultata molto più onerosa 
del sistema precedente. 

Il prof. Cahen ha ritenuto che Istahri ci abbia conservato i dati del reddito medio delle 
terre del Fars secondo le stime del « diwan ». I termini usati da Istabri rendono, a nostro 
avviso, difficile questa interpretazione e se le cifre appaiono troppo elevate per corrispondere 
al «bara$ », ciò è forse dovuto al fatto che il « dirà‘ » usato per misurare i «$arib » nel Fars 
era più lungo del « dirà‘» hascemita. Infatti Istabri specifica che si trattava del « dira‘ al- 
malik» di 9 «qabda». Il «al-dira‘-al-kabir-al-haSimi » conteneva invece normalmente 8 
«qabda » (v. E. I). Risulterebbe che il ‘baraò’ del grano era approssimativamente di 41 dirham 
per «$arib » irakeno, una cifra molto elevata ma di cui vi sono altri esempi. (Vedi Miskawayh 
vol. IV p. 128 a proposito dei Baridi a Basra). Sappiamo da Gahèiyari (p. 175) che all’epoca 
del Mahdi si era elevato il «bara$ » delle terre a grano per compensare l’esonero concesso agli 
alberi da frutta nel Fars. 

Sempre dall’imposta di 21 dirham per le terre buone ricordata dal « Kitàb-al- Hawi » 
risulta pure che il bara$ gravava esclusivamente sulla parte dei terreni messa a cultura, (il 
che è confermato espressamente da Qalqasandi III 458 per l’Egitto) e non su quelle a riposo. 
Altrimenti l’imposta risulterebbe raddoppiata e bisognerebbe ammettere per le terre buone 
un raccolto di 16-20 quintali per ettaro, che riteniamo troppo elevato per l’epoca. 
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o lo stesso Abi Ga‘far al-Mansùr €23), pur conservando il nome di «mab- 
tim» devono avere richiesto una quantità di grano molto superiore, quel 
«qafiz » di cui parla Abi Haniîfa », forse quel « mabtùm » iracheno di 4 « mak- 
kik» e di 1 o 2 «girat» di dinar, cioè di I qafîz e 1/3 da 32 litri e iI 
dirham menzionato nel « Kitàb-al- Hawi » (24), Forse l'innovazione fu intro- 
dotta in un periodo di carestia e prezzi elevati, quando i governi preten- 
devano di partecipare ai profitti eccezionali dei produttori, e risultò insoste- 
nibile con il ritorno alla normalità, così da rendere più vantaggiosa per i con- 
tadini l'antica «mugasama ». Checchè ne sia di questa nostra ipotesi — e 
si tratta di una pura ipotesi suggerita da alcune parole di Abi Ytisuf 25 — 
il sistema attribuito da al-Mawardi a Qubad I, il «barag ‘ala misahatil 
‘ard » di 1 dirham e di 1 qafiz rappresenta in realtà una creazione di Umar 
e dei suoi successori e niente autorizza di farla risalire all'Impero Sassanide. 


Meritano allora forse più fiducia gli storici quando, dai canto loro, 
attribuiscono ad AnùSirwan il merito di avere creato il sistema fiscale della 
epoca ommeiade, il «harag‘ala misahati-z-zar‘»? Innegabilmente le aliquote 
del «hara$ » elencate nel « Hodaynamah » si apparentano a quelle indicate 
dai geografi e da Abu Mifglaz, che incorporavano i prelievi in natura operati 
sotto i primi califfi, e in cui abbiamo riconosciuto l’opera dei « diwan » persia- 
no-arabi ricostituiti all'epoca ommeiade ‘29, Per di più, poiché il «barag 
‘ala misahati-l-ard » non risale all’epoca sassanide, non abbiamo più motivi 
di attribuire al termine di « ta‘dil» usato nella « Sîra » quel significato di sta- 
bilire delle tasse invariabili, con cui esso è stato usato da Ibn ‘Asakir. Allo 
stato attuale delle conoscenze — e in questo concordiamo con il prof. Lòkke- 
gaard ‘27 — bisognerà ammettere che il «harag‘ala misahati-z-zar‘» conti- 


x 


(123) Un inasprimento delle imposte è ricordato da Va‘qubi II, 376 in occasione del 
nuovo catasto di ‘Umar b. Hubayra. D'altro lato l’espressione di Abi Yusuf: « al-mabtùm 
al-haSimi-l1- ‘awwal » lascia supporre che il « mabtim » di 32 ratl” fosse ancora in vigore 
agli inizi della dinastia abbasside. 

(124) C1. CAHEN Loc. cit. p. 362. 

(125) Abù Yusuf p. 27. 
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(126) Ricordiamo che il « Hodaynamah » parla di una medesima imposta per il grano 
€ l’orzo e su questo punto essenziale si differenzia dall’elenco dei geografi. Tuttavia questa 
distinzione introdotta secondo i nostri « hadit » da ‘Ali b. Abi Talib, era già stata abbandonata 
all’inizio dell’epoca abbasside. Abi Haniîfa l’ignora. In tali condizioni si dovrà considerare 
l'eventualità che il redattore o il traduttore del « Hodaynamah » B fosse influenzato dalla 
pratica della sua epoca. Cfr. l’appendice B. 

(127) Peri motivi già esposti non possiamo invece sottoscrivere l’ipotesi del Lòkkegaard 
che il «haraàg‘ala misahati-l1- ard » introdotto nell’Irak prima ancora che nella Siria, fosse 
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nuava in qualche modo il sistema persiano. Lo si ammetterà anche in consi- 


x . 


derazione del fatto che una influenza sassanide è probabilmente discernibile 
nel passaggio dalla «Sizya » uguale per tutti i « dimmi ) maschi e adulti alla 
«gizya » descrittaci nel « fiqh ». Non intendiamo qui parlare dell’introduzione 
di differenti aliquote perché, al di fuori del racconto del « Hodaynamah», 
nulla sappiamo dell’esistenza di queste distinzioni all’epoca sassanide. Il 
Talmud non le menziona e il pellegrino cinese Hsùan-tsang ‘28 conosce solo 
la «capitatio » di 4 dirham. Ci riesce difficile di accettare la spiegazione del 
prof. Altheim che questo viaggiatore avesse incontrato nel suo viaggio sol- 
tanto persone dell’ultima classe. Tuttavia la decisione di ‘Umar b. ‘Abdi-l- 
‘Aziz ‘29 di considerare la «$izya» come una imposta strettamente perso- 
nale che non poteva essere richiesta agli eredi dei defunti né ai parenti dei 
fuggitivi sembra riprendere il principio esposto nella «Sira». Forse persino 
nell’asserzione della versione del « Hodaynamah » conservata nella « Nihaya » 
che gli abitanti delle città i quali svolgessero professioni interessanti lo Stato, 
erano esentati dal pagamento della «$izya» con l’eccezione dei cristiani e 
degli ebrei, può contenere qualche cosa di vero per l’epoca di Hosrò (139. 


stato suggerito dal sistema romano-bizantino della iugatio—capitatio ». (Cfr. LOKKEGAARD 
od. cit. cap. V). 

(128) «Mémoires sur les contrées occidentales» II p. 179. 

(129) Abù ‘Ubayd h. 127: i 
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(130) Si potrebbe pensare ad una esenzione concessa agli aderenti al culto ufficiale non 

estesa agli altri gruppi. Sabir II, è noto, aveva cercato di imporre ai nestoriani una doppia 

«capitatio » (N. Pigulevskaja « Les villes de l’Etat iranien » Paris 1963 pp. 169 e sg.). 

Quanto all’affermazione di Rabbi Semuel nel Talmid (Tb Baba Megia f. 55) che le ven- 
dite forzose di beni immobiliari per recuperare la « keraga » erano illegali, essa rappresentava 
soltanto l’opinione personale di alcuni rabbini. 

Costoro non menzionavano una proibizione della legge persiana ma intendevano evi- 
tare le modificazioni che il principio della dipendenza della disponibilità dei beni dal paga- 
mento della « keraga » arrischiava di comportare per il primogenito. Infatti l’eredità del « de 
cuius » che avesse omesso di pagare la « keraga » si sarebbe trasformata in una semplice aspet- 
tativa, su cui non si sarebbe potuto fare valere il principio della primogenitura. Cfr. il com- 
mento di Goldschmidt al passo in questione. 

Sempre dal Talmid (Tb. Megella 27 b) risulta implicitamente che la «keraga» era 
versata in quote mensili. Era pagata pure per i minorenni rimasti orfani (Tb Baba Megia 
f. 108). L’innovazione di Anùdirwan di esentare i giovani e, secondo il « Hodayna4mah », pure 
i vecchi dal pagamento della « gizya » si spiega forse con un’influenza romana, come fu pro- 
posto dai prof. Altheim e Hahn. Nella « Sira » stessa incontriamo la creazione di un « amîn 
ahli-l1-balad, una carica che corrisponde esattamente a quella di « Defensor civitatis » rinno- 
vata da Giustiniano. In questo campo la prudenza tuttavia si impone. Già l’analogia fra il 
«harag‘ala misahati-z-zar‘) e la «jugatio—capitatio » è a nostro avviso più apparente che 
reale. Il « jugum » era infatti una misura fiscale mentre il «$arib » è una misura di superficie 
invariabile. Ricorderemo a questo proposito come la distinzione fra la proprietà della terra 
e quella delle piante è bene conosciuta dal Talmiid (Tb Baba Mecia 108 ecc.), in un’epoca 
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Nelle fonti islamiche. ritroviamo infatti accanto alla «$izya» del «fiqh» la 
tassa dei «$awali » che Hoarezmi distingue dalla «gizya ‘30, Il termine in- 
dicava indubbiamente coloro che avevano abbandonato le loro abitazioni ‘132, 
Tuttavia al-Muqgaddasi, parlando del censimento di Utman b. Hunayf, lo 
adopera quale sinonimo di «‘ilg » ‘33°. Tutto ciò farebbe pensare ad una 
antica « capitatio ) gravante come a Roma esclusivamente sui coloni e che si 
continuò poi richiedere a coloro che emigravano nelle città indipendente- 
mente dalla loro fede. 

A questi motivi particolari per ammettere l’origine persiana del «harag‘ala 
misahati-z-zar‘ ) si aggiunge uno più generale: la verosimiglianza che i circoli 
parsi e gli aderenti della «Su'‘tibiya », a cui risale a nostro avviso il racconto 
del « Hodaynamah », avessero conservato ricordi più o meno esatti dell’antico 
impero. Tuttavia riconoscere la parentela fra il sistema fiscale arabo e quello 
sassanide, è tutt'altra cosa che considerare come storico il racconto del « Ho- 
daynamah » sulle riforme di Anùsirwan. Già l'elenco delle tasse nel « Hoday- 
namah » presenta una gravissima difficoltà. Gli autori del « Hodaynamah », 
come già al-Mawardi, at-Ta‘alibi e Ibn Rustah, pretendono di sapere che 
il sistema di Hosrò sostituiva l’antica « mugasama » e che aveva favorito 
l'agricoltura così da raddoppiare il gettito del hara$, un successo poco vero- 
simile alla luce di quanto lascia intendere la « Siratu AnuSirwan. « Trascuriamo 
questa esagerazione, — le iperbole appartengono allo stile» del « Hodayna- 
mah » — e ricordiamoci piuttosto del fatto che l'equivalente, grosso modo, 
della « mugasama » era assicurato all’epoca di Abu Ga‘far al Mansùr dalla 
imposta di 1 dirham e di 1 qafiz imprecisato ma certo sui 25-30 litri. Ora 
la tassa di I dirham per «garib », di cui parla la versione del « Hodaynamah », 
siappure di I dirham mitqal cioè di 1,42-1,43 dirham Sar‘î, avrebbe potuto costi- 
tuire l'equivalente della « mugasama » soltanto in un’epoca di una produzione 


in cui difficilmente si avrà avuto conoscenza nell’Irak della « Lex manciana » destinata ai lati- 
fondi dell’« Africa ». 

(i31) Mafatih-al—‘ulim p. 58: 
II ge) Ai a-= sal Je RePon gb cl al 599 3 sl 32° 59 dz ;> 
ol sd 9 doro &= DI entetl Je è Gta a è std 9 pes o +35 RS 
Non è affatto certo che nell’unico passo in cui Abi Yiusuf allude ai «gawali I Sar lo ) 
(sun & Jess ; questo termine abbia il valore di «gizya », di cui non si parla mai in 
questo capitolo. ba dla dè A ol 3>) Lo &U3 Le EU cio d3 3 9 

(132) Cfr. LOKKEGAARD p. 140. Dal canto suo, Abù Yiisuf sempre nel lluo j_-eslly 
Olga È di Jesi dl gi scrive: 

(135) BGA vol. III p. 123 sal oo HI dla SÈ p- fimo 
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cerealicola sovrabbondante. Tale fu forse il periodo di Hosrò I, in cui secondo 
le tradizioni arabe, che sono però palesemente esagerate, l'estensione delle terre 
coltivate era quattro e più volte superiore a quella dell’epoca di ‘Umar, a sua 
volta molto superiore a quella del periodo Abbasside (39. Probabilmente 
si dovrà intendere di due volte superiore, perché il passo di al-Mawardi (135), 
che qui cita Qudama, asserisce in realtà che all’epoca di questo califfo si 
coltivavano annualmente 32-36 milioni di «$arib » e senza dubbio una super- 
ficie uguale rimaneva in riposo, conformemente al metodo tradizionale di 
rotazione ricordato già nel Talmud. Tuttavia, ove si voglia ammettere che 
all’epoca di Hosròo il «harà$y di 1 dirham-mithal desse un gettito pari alla 
«mugasama », bisognerebbe poi spiegare come in un periodo in cui le derrate 
fondamentali, quelle che determinano il costo della vita, erano tanto a buon 
prezzo, le imposte sulla « ratba » e l'uva, — di quest’ultima esisteva una produ- 
zione importante vantata nel Talmud — fossero più elevate che all’epoca isla- 
mica. E all’epoca islamica queste imposte erano almeno pari alla metà del 
valore del prodotto, come risulta dal fatto che il vizir Abù ‘Ubayd procedette 
a una revisione delle imposte precedenti e le ricalcolò sulla base della « muga- 
sama ) (139), 

Contro la storicità del racconto del « Hodaynamah » militano infine due 
altri argomenti di peso. Dalla «Siratu Anùirwan » abbiamo appreso che il 
sistema scelto dal Re sassanide era quello della « mugata‘a », la quale ha 
sempre escluso, in epoca islamica, conformemente alla sua stessa natura, 
riduzioni delle tasse per. danni al raccolto, salvo casi del tutto eccezionali 
come l’interruzione dei canali dell’irrigazione ‘137. Il « Hodaynamah » pretende 
invece che Anusirwan accordava una diminuizione delle imposte ogni qual- 
volta il raccolto avesse a soffrire di eventi fortuiti e cioè proprio quanto era 
concesso all’epoca di Abù Hanîfa nel quadro del «harag ‘ala misabati-z- 
zar' ). 

Ancora, delle due versioni del « Hodaynamah », la cui esistenza fu rico- 
nosciuta dal Néòldeke, una sola e precisamente la così detta versione B che 
ha già incorporato leggende siriache e, aggiungiamo noi, anche arabe, contiene 
il racconto della riforma di Anusirwan. Un confronto fra at-Tabari, il ms. 
Sprenger, la «Nihayat-al”’arab fi’abbari-l-Furs wa-l-‘Arab» non lascia 


(134) Abù Yusuf: dI gui è di Jess ol E le 


(135) Zoc. cit. pp. 173-175. 

(136) al-Mawardi /oc. cit. p. 176. Vero è che, come notò il prof. Altheim, il rapporto di 
I a I0 fra il «garib» di grano e il «garib» d’uva si avvicina a quello stabilito nel codice 
siriaco, dove 5 iugeri di vigna costituivano 1 «jugum », come lo costituivano 40 iugeri di 
terre cerealicole di seconda qualità. Poiché però nel sistema sassanide il «garib » non variava 
in funzione della qualità della terra, è arbitrario di dedurre il valore del raccolto dell’uva 
rispetto al grano dal rapporto fra la superficie dei vigneti e quella delle terre di media 
qualità. Tutto quanto si potrà dire è che il valore della produzione dei vigneti era considerata 
dal punto di vista fiscale quattro volte superiore a quella della produzione cerealicola. 

(137) «Al-ahkam-as-sultaàniya », appendice al Bab XVII ed. Enger p. 34. 
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dubbi che la relazione di questa riforma come l’episodio della rivista del- 
l’esercito appartengano proprio alla versione B, di cui esistevano differenti 
redazioni. Ibn Qutayba e Sa‘id b. Batriq la ignorano. Nella II parte del 
nostro studio sulla « Nihaya » affronteremo il problema della così detta ver- 
sione B del « Hodaynamah ». Ci basterà qui dire che contiene delle parti che 
risalgono con ogni verosimiglianza a Ibn -al- Mugaffa‘ e che at-Tabari la 
cita spesso con l’indicazione: «fa ‘amma‘ulama’u min ahli-l-Furs qalù ». 
Si tratta quindi di una fonte che possiede il medesimo (mediocre) valore 
della versione A. L’autore della « Nihaya» ne ha riportato larghi estratti. 
Purtroppo li ha talvolta rimaneggiati per motivi estetici e, dato il carattere 
letterario della sua opera, ha certo omesso alcune parti, che potevano avere 
per noi un reale interesse. Nell’appendice pubblichiamo il passo della «Ni- 
haya» sulla riforma di Anùdirwan che appartiene ad una redazione diffe- 
rente da quella di at-Tabari e ne completa e precisa su qualche punto il 
racconto. Sarà qui sufficiente di notare come sia evidente l'intenzione del- 
l’autore di questa redazione di fare concordare esattamente il sistema fiscale 
di Anùsirwan con quello di ‘Umar b. al Hattaàb. Nel ms. di Cambridge, Hosrò 
parla del « fay »; il baraò grava su tutte le culture e piantagioni e anche sulle 
terre «gamira ». Incontriamo tuttavia due novità di rilievo: l'opposizione 
alla riforma era stata più tenace di quanto ci racconti at-Tabarî, che qui ha 
forse riassunto il suo testo, e aveva strappato delle concessioni al Sovrano. 
Ancora, a proposito della «$izya », l’autore ci assicura che ne erano esenti 
anche i commercianti e tutti gli abitanti delle città «ad eccezione di coloro 
che si opponevano alla religione del Re». Aggiungeremo infine che l’autore 
sapeva che la « mugasama » era stata ristabilita su richiesta della popola- 
zione del Sawad. Era dunque contemporaneo o posteriore a al Mahdi. 

Accenni alla riforma fiscale di Hosrò si incontrano pure nel « Sahnamah » 
di Firdausi. Ma neppure questa circostanza può essere considerata una prova 
che il passo risalisse al «Hodaynamah» pahlviî. Con il Rosen‘38 siamo con- 
vinti — e per alcuni casi lo proveremo nel nostro studio sulla Nihaya » (139) — 
che fra le fonti del Sahnamah in prosa, che sarebbe stato tradotto dal pahlviî 
per incarico di Abù Manstr b. ‘Abdi-r-razzaq b. Farrùh, vi erano anche testi 
in lingua araba conservati proprio nella « Nihaya ». 

Il risultato delle ricerche nelle fonti arabe conduce soltanto a risultati 
negativi La portata delle riforme di « Hosrò » rimane avvolta nelle tenebre. 
La «Sira» non autorizza a sopravvalutarla e il racconto del « Hodaynamah » 
si è rilevato come una invenzione di dotti della «Su‘Gbiya», a cui si 
può riconoscere soltanto confusi ricordi dell’epoca sassanide. Si impone, 


(138) K voprosy ob arabskix perevodax o Xuday-naAmah ». 

(139) La stretta connessione fra il testo di Firdausi e la versione della « Leggenda di 
Alessandro » nella « Nihaya » fu messa in luce dal Browne nel suo articolo JRAS 1900. Già 
Néldeke, attraverso lo studio delle forme dei nomi propri, aveva avvertito che questa parte 
del Sahnamah di Firdausî proveniva da una versione neo—persiana tradotta dall’arabo e non 
dal pahlvi. 
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ne siamo convinti, un ridimensionamento della figura di questo sovrano 
giudicato severamente da Procopio ‘149. Il prof. Altheim lo ha considerato 
invece il primo monarca persiano che abbia superato l’antica concezione 
risalente ancora all’epoca achemenide, per cui il Regno costituiva 1’« oîxog » 
del Gran Re, a cui si contrapponevano gli « oîxoc » dei principi locali, il fon- 
datore di uno Stato feudale, dove la posizione sociale era determinata dal 
rango concesso dal principe e non più dalla nascita, il creatore di uno Stato 
centralizzato, in cui i «diwan» presiedevano ai vari rami dell’amministra- 
zione, l’accentratore di tutte le risorse fiscali ormai sottratte agli antichi 
signori. Orbene, la «Sîra » obbliga a rivedere queste conclusioni dell’esimio 
studioso tedesco. I « diwan » e gli « ‘amil » preesistevano alle riforme di Hosrò, 
come risulta esplicitamente dalla « Sira » e dalle allusioni del « Talmiid » (140), 
Una classe di scribi già organizzati con un proprio capo appare del resto fin 
nelle prime iscrizioni sassanidi ‘14. Hosrò si definiva come il più alto espo- 
nente dello Stato, ma non pensava per questo a negare l’esistenza di altri 
Re ‘143), Come i suoi predecessori, era soltanto il « Re dei Re » e gli si dovrà 
riconoscere sopra tutto il merito di avere saputo sfruttare l’indebolimento 
della nobiltà e della Chiesa scosse dalla rivoluzione mazdekista per rafforzare 
la sua autorità. Dietro la facciata dell’assolutismo reale, quella che più impres- 
sionò gli scrittori arabi e che ci è stata conservata dalle epitome del « Hoday- 
namah », si intravvede in realtà una società particolarmente complessa. Una 
società che Mad. Pigulevskaja, muovendo tuttavia da un punto di vista del 
tutto differente, ha anch’essa giudicato come feudale: precisamente perché 
in quest'epoca, con l’appoggio di Hosrò, lo sfruttamento delle terre sarebbe 
stato definitivamente organizzato sulla base del lavoro di coloni legati in 
pratica alla gleba, un’evoluzione contro cui sarebbe stata diretta la rivolta 
mazdekista ‘149, L’interpretazione della studiosa russa, conforme agli schemi 
della storiografia marxista ‘145) si scontra tuttavia ad una grave difficoltà. 
Essa postula, accanto al declino della schiavitù propriamente detta, la soprav- 
vivenza fino alla tarda epoca sassanide di comunità di liberi contadini, che 
durante questo periodo sarebbero stati ridotti al rango di coloni. Ora gli autori 
bizantini parlano dei contadini di questo periodo come di liberi (YewpYot) 
e tali essi ci appaiono nella «Sira» dove hanno lo statuto di «ra‘îya », cioè 
di sudditi dello « Sahen$ah », autorizzati a rivolgersi alla giustizia imperiale 
anche quando dipendevano da signori locali. Quanto è attestato per il Sawad 


(140) Procopio «De bello persico » I, 23: yxocpéne è xaBaSov &taxtég te Îv tiv dd- 
VOLav Xai VEMTEPHV TPAYLdTWY doo Epaotig. 

(141) Cfr. Tb. Baba Qamma 113 b. L'osservazione del Talmid che gli appaltatori non 
avevano diritto di richiedere il pagamento degli arretrati « denn der Kònig befriedigt ist » 
è a nostro avviso suscettibile di una sola interpretazione: perché il Re aveva già accettato 
i loro rendiconti. Non ci risulta che il Talmid menzioni mai i signori feudali. 

(142) WIKANDER, Feuerpriesten in Kleinasien und Iran, p. 41. 

(143) Cfr. il « Kitab-at-ta$ fi sirati Anùsirwan » di Ibn-al- Mugaffa‘ JA 1966 p. 103. 

(144) Od. cit. in particolare pp. 134-136. 

(145) Od. csf. in particolare p. 119. 
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all’epoca sassanide è l’esistenza, accanto ai latifondi feudali, di una piccola 
e media proprietà, di cui parlano il Talmud e il Matikan-é-Hazar Datastan, 
una classe che Hosrò e Hormizd IV cercarono di proteggere contro gli abusi 
dei Grandi ‘149, Del resto, pur considerando l’economia sassanide all’epoca 
di Hosrò I come essenzialmente feudale, M. Pigulevsakaja ha posto l'accento 
sulla colorazione speciale che questo feudalesimo orientale ha ricevuto dalla 
esistenza di città reali centri di una importante attività commerciale e arti- 
gianale. Su questo punto sarebbe impossibile non concordare con la studiosa 
russa e il prof. Altheim, il quale ha messo in luce come proprio dopo i successi 
di Qubad I nella sua lotta contro la nobiltà, si sia ripresa la fondazione di 
città reali a cui venivano annesse delle provincie ‘147. Forse l’annessione di 
queste provincie comportava dei vantaggi economici diretti, come la forma- 
zione di un patrimonio comunale, a cui vi è un accenno almeno nel Talmiid (148), 
Diremo di più: il feudalesimo nello Stato sassanide, come del resto negli 
Imperi islamici che gli sono succeduti, è stato soltanto una delle componenti 
della società medio-orientale. La potenza dell’aristocrazia militare era infatti 
bilanciata dalla presenza di altre classi privilegiate: commercianti e artigiani 
nelle città uniti in associazioni di mestiere, come ha provato M. Pigulevskaja, 
gli scribi che controllavano i « diwan », un clero distinto già per la nascita dalla 
nobiltà e che forniva allo Stato un corpo di giudici che accanto alla legge 
propriamente religiosa applicavano gli editti dello Sahenzah (49. A. queste 
classi, che tutte esistevano fin dagli inizi dello Stato sassanide, si erano 
aggiunti, per opera di Anù$irwan, due nuove forze al servizio dello Sahen$ah. 


(146) Cfr. la «Sira » e per il regno di Hormizd IV at-Tabari e ad-Dinawarî. Si dovrà 
piuttosto chiedersi se, a partire dall’epoca seleucide, in cui la terra apparteneva tutta al Re 
che, a suo piacimento, ne assegnava una parte alle città, per es. a Karkuk e a Babilonia, 
conservando però sempre il diritto di revocare le sue donazioni, non si assistette all’epoca 
partica (cfr. i documenti di Avroman) e sassanide alla ricostituzione di una classe di piccoli 
proprietari. La sopravvivenza dei « vis» nel Sawad prevalentemente semitico ci appare del 
tutto improbabile e ricordiamo come O. Klima «Mazdak» pp. 65-71 abbia rilevato che nei 
commenti medio—persiani dell’Avesta il termine di « vis ) è reso con « dastkart » (grande pro- 
prietà lavorata da schiavi). Perplessi ci lasciano invece le asserzioni degli storici classici, 
Giustino, Plutarco e Theodoreto, i quali pretendono che gli eserciti partici fossero costitui- 
ti da «servi», « reAdtat xa) Sovdot » o da «oixetot ». Ci si chiederà se non corrispondano al 
persiano « bandak », il quale, come ha dimostrato G. Widengren nelle sue « Recherches sur 
le féodalisme iranien » (Orientalia Secuana III p. 84) significa anche vassallo. 

(147) Per l’analisi dei passi di ad-Dinawari e di at-Tabari sulla fondazione delle città 
e le modificazioni territoriali introdotte da Qubad I e Hosrò I cfr. WIDENGREN /oc. cit. 
PP. 131-135. 

(148) Tb Megella 27 b: I beni delle città, in quanto servono alla comunità, non possono 
essere mai alienati ai privati ma solo ad altre città. 

(149) Cfr. Matikan e Hazar Datastan ed. Bulsara cap. XL $$ 10 e 11 e cap. XXVIII 
$ 13 per la competenza delle corti persiane nei riguardi dei sudditi non zoroastriani. L’opera 
lascia intravvedere tutta una complessa gerarchia di giudici, con un mobed nelle città capo- 
luogo e dei « datobar » nei castelli, (cap. XLII x 4 68) affiancati talvolta da altri personaggi 
come gli «amarkar» (cap. XV $ 16), forse il «katib-al- bara$ della nostra « Sira », il « $ahr- 
dibher» del «Martirio di Pethion, 
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La nobiltà di piccola estrazione legata alla « Porta » del Sovrano, che gli for- 
niva degli «amin», dei «comites» e un esercito mercenario barbaro. La 
«Sira » ci mostra gli uomini di fiducia del Sovrano accanto ai giuristi tratti 
dalla casta sacerdotale e agli scribi nelle commissioni formate per indagare 
sui « cahiers de doléances » presentati nella grande riunione del « Diwan-al- 
mazalim » tenuta da AnuSirwan intorno al 565. Del pari ci descrive lo stan- 
ziamento entro i confini dell'Impero delle tribù dei «Sabiri», in particolare 
quello di quattro «popoli» della regione transcaucasica negli anni 568/69 
che Hosrò stabilì lungo i confini del Burgan e della marca degli Alani 
e nelle principali fortezze dell'Impero. La presenza di truppe barbare nel- 
l’esercito persiano, che i successori di Hosrò continuarono ad arruolare, era 
già conosciuta attraverso gli storici greci ed arabi e si era spiegato proprio 
con la presenza di questi elementi i tentativi di usurpazione del Regno da 
parte dei generali Bahram Cabin e Sahrvaraz, un fenomeno nuovo nella storia 
sassanide. La «Sira» ci rivela l'ampiezza di questi arruolamenti finora inso- 
spettata. Ancora essa ci permette di intravvedere l’importanza dell’apporto 
del clero mazdeista. Nella sua qualità di supremo giudice il «Mobedan M6o- 
bed » è incaricato intorno al 560 di un'inchiesta sulle condizioni delle classi 
agricole in tutto l'Iran. MSbed e giudici sorvegliano da vicino la riscossione 
delle imposte da parte degli «‘amil». Nell’esercito stesso sono presenti dei 
giudici ‘159, Un «mSbed » infine e dei « nasik » ci appaiono nel VI episodio 
con l’incarico di organizzare il culto di un oratorio (masalla), eretto per una 
tribù sabir stabilita ai confini dell’Iran, e la propaganda religiosa e politica 
fra questi barbari. Purtroppo la « Sîra » non contiene dati sufficienti per aiutare 
la soluzione dei problemi che la discordanza fra la tradizione parsi e quella 
mussulmana e l’imprecisione delle stesse fonti pahlevi sollevano a proposito 
della Chiesa mazdeista. Forse non è soltanto un caso il fatto che la Sîra, la 
relazione ufficiale degli atti di Hosrò, non menziona i « herbed » ricordati dal 
«Testamento di ArdaSîr » e dall « A yîn », i quali invece ignorano i « mobed » (152, 
Nobiltà di corte e clero mazdeista, indubbiamente rivali tra di loro, avevano 
del resto una piena coscienza dei loro interessi e dell'interesse dello Stato 
e i due soli trattati politici pahlvi che ci sono giunti, il «Testamento di Arda- 
Sir » e la «Lettera di Tansar» che, a nostro avviso datano tutti e due del regno 
di Vazdagird III e in ogni caso della tarda epoca sassanide ‘152, ci hanno 


(150) Il rango elevato di questi giudici militari (oradadovap) è confermato da un 
episodio del « Chronicon Pasquale ». 

(151) L’elenco delle varie classi del clero nella « Lettera di Tansar » (cfr. la traduzione 
e il commento di Miss Boyce) deriva probabilmente dal « Testamento di ArdaSîr» con la sola 
aggiunta dei «Mu‘alliman » (magu-andarzpat?). I «sadanatu buylùti —n-nayran » corrispon- 
derebbero agli « hèrbed » piuttosto che ai « mobed ». (Cfr. Mafatih-al-‘ulim p. 38, Ya' qubi 
«Historiae » II, 202 e Chaumont « Recherches sur le clergé zoroastrien) R.H.R. 158. Al 
Mas‘idi «Murig-ad-dahab » Vol. IV, p. 240 distingue esso pure gli « hukama? » dai « zuhhad ». 
Altrove (/oc. cit. p. 162) al-Mas‘ùdi definisce i « fugaha&’-ad-din » come gli « ‘imad—ad-din ». 

(152) Vedi l’appendice D. 
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conservato due programmi antitetici per la restaurazione del Regno. Anti- 
tetici abbiamo detto, ma che hanno in comune un sentimento profondo della 
unità nazionale e religiosa dell'Iran mazdeista, una unità che abbracciava 
tutte le classi come insegna la « Sùir Saxvan » che accomuna nel ringraziamento 
finale sacerdoti, guerrieri, contadini e artigiani ‘153°. Ora questa consapevo- 
lezza dell'unità nazionale non era soltanto l’espressione di uno stato d’animo. 
Essa era stata in qualche modo istituzionalizzata. Nella « hutba » finale che 
l’autore della «Sira » attribuisce a Hosrò I, il sovrano parla dei rapporti fra 
i cavalieri (gli « asawira ») e i contadini. I cavalieri, dichiara, sono gli «sti- 
pendiati » (ugara’) degli agricoltori ai fini della difesa. Proprio in considera- 
zione di questa missione hanno diritto di pretendere dagli agricoltori il paga- 
mento del loro stipendio. A loro volta, gli agricoltori sono gli stipendiati dei 
guerrieri, incaricati di coltivare le terre ‘159. Si tratta evidentemente di sem- 
plici metafore ma provano tuttavia come nell’Iran sassanide si fosse già 
formata la coscienza che le imposte costituiscono il corrispettivo di un servizio 


pubblico, al quale i sudditi tutti sono tenuti di contribuire. Si rifletta al fatto. 


che il principio che l’imposta rappresenta una contribuzione alle spese della 
comunità è rimasto ignoto ai giuristi del « fiqh») ed è apparso nel mondo 
mussulmano solo in epoca tarda ‘155) e si misureranno i progressi che l’Iran 
aveva compiuto sotto la dinastia sassanide e con quanta prudenza si dovrà 
usare per questo stato il termine di feudalesimo. Ciò nonostante crediamo 
che si possa parlare di una componente feudale della società iranica anche 
usando il termine feudalesimo nel senso stretto della parola, così come lo ha 
definito il prof. Cahen, con cui concordiamo pienamente con la sola riserva 
che ammettiamo l’esistenza di un feudalesimo nelle società nomadi o semi- 
nomadi ‘59, Purtroppo delle varie forze sociali presenti nell’Iran preislamico 
quella che meno conosciamo è proprio la nobiltà. La « Sira » parla in termini 
generali degli umili e dei nobili fra gli abitanti dei «kuwar-al-harag » (wadi 
‘ihim wa Sarifihim), di delegazioni ammesse ad un solenne «Diwan-al- 
mazalim » che potevano comprendere «ba‘du safilatihim ». Accenna anche 
in termini che forse non sono soltanto metaforici a un «hatim-ar-rida’ min 
ahli-Lktura » che sembra implicare l’esistenza di assemblee locali. E questo 
«Diwan-al-mazalim » era stato riunito per ascoltare le lagnanze dei conta- 
dini contro gli intendenti del harà$ e i signori (‘ummalihim wa ‘Gli ‘amrihim) 


(153) Tavadja Journal of the K. R. Cama Oriental Inst. Bombay 1935 n. 18 a. 

(154) Vedi appendice A. 

(155) A partire dal XVI sec. tutti i « ra‘iya » sono tenuti nell’Impero ottomano a contri- 
buire agli «avariz-i-divaniye. Altrimenti il «harAè » è stato sempre considerato una « ugra » 
e il «‘u$r» una «sadaga », più propriamente un «tathîr». 

(156) CI. CAHEN, ZAéodalité (osservazioni a proposito del libro « Seigneurie et féodalité » 
di Boutrouche (Journ. of the Ec. Soc. Hist. Orient 1960/1). L’esistenza di un feudalesimo 
nomade turco è attestata dal « Qutadguliblig » di Yusuf Hass Hagib » e dai «tagrir defterleri » 
dell'Impero Ottomano, dove le «« asiret » (le tribù nomadi) sono inscritte come «timar » dei 
loro principi, proprio come le «arz—i- miriye» costituivano i «timar» dei sipahi. 
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alla presenza di tutta l’aristocrazia: gli « ‘uzama ’), i «multik», i « mobed », 
gli «ahrar» e gli «asraf». Sulle lagnanze iscritte nei « cahiers de doléances » 
decise personalmente Anùsirwan senza attenersi alle norme dello stretto diritto 
quando si trattava degli «‘ amil ) e dei « wakil » dei beni della Corona e dei 
principi del sangue. Negli altri casi inviò nelle provincie delle commissioni 
costituite da un «katib », da un giurista e da un « amîn ) (157). 

Dal canto suo il Hodaynamah ci presenta il « &0Moyoc » dei ‘nobili solo 
in occasione delle incoronazioni dei sovrani che sarebbero stati semplicemente 
l'occasione per discorsi di circostanza. Tali erano anche le assemblee che si 
riunivano in occasione del Nayriz e che ci sono descritte nel « kitab-at-tàò 
fi sirati Anu$irwan» di Ibn- al-Mugaffa‘. Altrimenti ci sono note soltanto 
delle riunioni a carattere insurrezionale, quali le assemblee che rifiutarono 
di conferire la corona a Bahràm Gor e procedettero alla deposizione di Hormizd 
IV o quelle che si intravvedono dietro la decisione di Siruwayh di mettere a 
morte Hosro II. In realtà il oòyxAntog della nobiltà persiana doveva possedere 
dei poteri costituzionali come già all’epoca arsacide 459). Sotto questo aspetto 
un'informazione preziosa ci è conservata nei frammenti di Johannes d’Efeso 
in lingua siriaca. Alla fine della sua vita Hosrò I, lo Sahen$ah che ci è sempre 
raffigurato come un sovrano assoluto, avrebbe desiderato elevare al trono 
un figlio ancora « adulescens» da lui preferito a Hormizd IV. Il trono fu 
salvato a quest’ultimo dal « oòyxAntos » della nobiltà, al cui parere il vecchio 
sovrano si inclinò. Si ridusse così a fornire al figlio prediletto i mezzi per 


| mettersi in salvo, prevedendo che Hormizd avrebbe fatto mettere a morte 


o accecato i fratelli, come infatti accadde ‘159°, Si collegherà a questo episodio 
il celebre processo di Zewdong ricordato da Procopio, in cui Qubad, almeno 
apparentemente, fu costretto ad accettare il verdetto della nobiltà (160), 
Come ignoriamo le funzioni di queste assemblee, così poco sappiamo 
dell’organizzazione della nobiltà, che nell’Iran sassanide era regolata dalla 
legge. Il «Testamento » e l’«Ayîn» d’Ardadîr ci permettono di intravvedere 
una rigorosa gerarchia feudale. Lo « Sahen$ah» si trovava alla sommità di 
questa piramide e i Grandi del suo seguito (batàna) avevano ciascuno il pro- 
prio seguito, i cui membri erano di nuovo alla testa di vassalli minori. In 
questo modo tutta la popolazione del Regno, proclama il « Testamento » (160), 
si intenderà tutta la nobiltà, ea riunita in un unico corpo. Che non si tratti 
di semplici espressioni retoriche lo si ricava dall’« Ayîn». Per impedire le 
invidie fra i nobili (evidentemente l’opposizione fra la alta e la bassa nobiltà) 
era fatto obbligo a coloro che possedevano grandi proprietà di accogliere al 
loro seguito i « poveri» sotto pena dell’esproprio delle terre, a quest'ultimi 


(157) Cfr. l’appendice A. 

(158) Cfr. Christensen: «L’Iran sous les Sassanides » cap. I. 
(159) Trad. Brooks t. III p. 253. 

(160) De Bello Persico libro I c. II. 

(161) J. A. 1966 p. 59. 
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di mettersi al servizio dei « ricchi » (162). La « Sira» ci mostra Anùiirwan desi- 
deroso di conservare i vincoli dei « compagnonnages » persino in seno alle 
tribù sabire entrate nell'Impero (163). Ai «potenti» era riconosciuto il diritto 
di « correggere » (ta’dib) i propri uomini, in pratica una giurisdizione crimi- 
nale che lo Stato disciplinava per evitare gli eccessi ma che sostanzialmente 
incoraggiava ‘169. L’«ayin» pahlvi conferma così quanto racconta lo ps. 
Gahiz nel « Kitab-at-tà$ » sui privilegi concessi a coloro che lo « Sahensah » 
onorava di una sua visita: il diritto esclusivo di giudicare i propri uomini, gli 
«‘abid» e la «batana », e di apportare personalmente al sovrano il «bara » 
delle loro terre ‘165. Purtroppo nessuno di questi testi illustra la natura 
del vincolo feudale, per cui possediamo soltanto gli scarsi dati contenuti nel 
«Karnamak-i- ArtaxSir i Papakan» e l’«ABPyatkar i Zarèran» analizzati 
dal prof. Widengren ‘66, Non ci illuminano neppure sui gradi della gerarchia 
feudale stessa, alla cui sommità si trovavano i « mulîk » circondati da piccole 
corti in miniatura. In particolare non ci spiegano quali fosse le funzioni dei 
«dehgan » che con i « dehsalar » costituivano la base della piramide feudale, 
inferiori ai « Sahrig » e divisi in cinque classi a credere a Mas‘idi (67), Il prof. 
Widengren ha visto in questi « dehgan » dei nobili locali e contemporanea- 
mente dei funzionari amministrativi del « déh», un’interpretazione confer- 
mata dal M.H.D. che parla dei « dayùkan-e Malkaan Malka » (168, Proba- 
bilmente accanto ai « dehqan» delle terre regie esistevano dei «dehgan » 
anche sulle terre della grande nobiltà, come quei «déhgan» che appaiono nella 
«Historia Monastica » di Thomas de Marga, che apportavano i loro prodotti 
ai «Sahrig » (199. Sorprende il fatto che dalle fonti islamiche i «déhgan » 
appaiono soprattutto come degli incaricati della riscossione delle imposte, 
una funzione che si sarebbe altrimenti supposta l’appannaggio degli ‘amil », 
mentre rarissime sono le indicazioni di una loro funzione militare ‘179. Forse 


(162) J. A. 1966 p. 99. 

(163) J. A. 1966 pp. 42-43. 

(164) J. A. 1966 p. 102. 

(165) (Ed. Ahmed Zeki pacha p. 158. gg A pasiU SLI sl; co dio ilSg 
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(166) Loc. cit. pp. 79-95. sai AA 

(167) «Murig-ad-dahab » vol. IV p. 240. 

(168) Zoc. cit. pp. 143 e 175; M.H.D. p. 55. 

(169) Vedi Hist. Monastica trad. Budge pp. 308, 309, 3II, 312, 313, 321, 324, 330 
dove i « dehgan» sono alle strette dipendenze degli Shahrigan. 

(170) Altheim (Die Hunnen II pp. 191 e sg.) ha raccolto i rari passi in cui gli autori 
mussulmani parlano di una partecipazione dei « dehqan » ad operazioni militari. L'autore, 
forse influenzato dalle fonti mussulmane, ammette che si trattasse di nobili di rango elevato. 
Differente l’avviso del Lékkegaard e del Christensen. 
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si trattava di una classe tanto in basso nella gerarchia feudale da non essere 
più in grado in linea generale di prestare il servizio militare a cavallo o di una 
classe a cui i feudatari superiori avevano preferito richiedere contributi 
finanziari (170), 

Uno sviluppo così complesso della feudalità doveva inevitabilmente 
riflettersi sul regime della proprietà terriera. Per l'Iran purtroppo non posse- 
diamo nessun documento paragonabile alla lettera di perdono concessa da 
Yazdagird II ai cristiani d’Armenia e conservata da Elise Vardapet ‘172° e 
alle informazioni dettagliate degli storici armeni sulle vicissitudini delle grandi 
famiglie feudali. Il Lòkkegaard ha accolto l’ipotesi formulata dal Neumann ‘173) 
e da Soloduxo ‘174 che nell’Iran Sassanide la terra tutta appartenesse in teoria 
allo Stato. Ne ha concluso che il ricordo di questo sistema possa avere contri- 
buito alla formazione degli istituti dell’« igta‘ » e del «fay’ » nel diritto islamico. 
In particolare la teoria del « fay’ » sarebbe stata enunciata appena da ‘Umar 
b. ‘Abdi-I-‘Aziz (75. In realtà e riprendiamo una tesi difesa con calore dal 
Dennet, non vi è alcun motivo valido per negare ciò che tutti gli scrittori arabi 
affermano all'unanimità e cioè che fu ‘Umar b. al Hattab a decretare, malgrado 
l'opposizione degli elementi meccani, che le terre conquistate costituivano 
il «fay’ al muslimin ». Si rilegga il celebre passo di Abù Yisuf nel « Kitab- 
al-bara$ » p. 15 il «hadît» 105 di Yahya b. Adam che risale di nuovo a 
Aslam, e non si tarderà a convincersi della verosimiglianza del loro racconto. 
Ma sopra tutto ‘Umar b. ‘Abdi-al‘Aziz non può essere stato l’iniziatore del 
sistema perché, nel suo rescritto ‘179, attribuisce esplicitamente al primo 
‘'Umar l’istituzione del « fay' » e si preoccupa unicamente di mostrare l’ac- 
cordo fra l’«aya» 41 della «Surat-al-anfal» e l’«aya» 7 della « Surat-al- 
hasr» di cui viene presupposta l’interpretazione data dal suo predecessore. 
Se fosse stato il primo ad affermare che l’«aya » 10 della «Surat-al- haSr » 
aggiunge una nuova categoria di beneficiari a quelli elencati negli «aya » 
precedenti, non avrebbe mancato di spiegare un «ta’wil» così ardito. Per di 
più, il principio che la terra appartiene alla comunità dei Credenti ha nel 
«fiqgh» una sola funzione: quella di permettere la riscossione del «harag » 
indispensabile alla difesa dello Stato, assimilandolo a un canone per l’affitto 
della terra. Ma nell’Iran sassanide, dove l'imposta fondiaria era considerata 
un « salario » versato ai difensori dello Stato, non vi era alcun bisogno di ricor- 


(171) Nell’Anatolia osmana, i «néker» che nel XIV secolo erano stati dei guerrieri al 
servizio di grandi personaggi si trasformano spesso, nel corso del xv secolo in benestanti 
possidenti a cui gli antichi signori richiedevano soltanto contributi finanziari. Altrimenti essi 
scesero al rango di semplici domestici (Grignaschi: Les guerriers domestiques dans le féodalité 
turque; VI Tiirk Tarih  Kongresi-Bildiriler). 

| (172) Langlois Les historiens Arméniens II p. 211. 

(173) O. cit. cap. «Taxation » p. 162. 

(174) Loc. cit. p. 62. 

(175) Od. cit. p. 38 cap. «Al igta‘» e «al-fay ». 

(176) « Siîratu ‘Umar b. ‘Abdi-l—Aziz p. 96. 
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rere ad un simile artificio giuridico. E che l’unico motivo per l'elaborazione 
della teoria del « fay’ » sia stata la necessità di assoggettare la terra al paga- 
mento dell'imposta fondiaria, è comprovato dal fatto che il « fiqh » riconosceva 
poi ai possessori della stessa dei diritti tanto ampi, che Abu Hanîfa arrivò 
a teorizzare che quella forma di possesso era un vero « mulk » gravato soltanto 
da una rendita perpetua a favore della Comunità, istituita da ‘Umar b. al- 
Hattab allorché aveva restituito ai vinti le antiche proprietà 177). Inutilmente 
si cercherebbe nel Codice di Isobokht, d’origine persiana ma compilato al- 
l'epoca islamica in quel Fars che era un paese conquistato «‘anwatan » e la 
cui terra costituiva un «fay ’», una limitazione qualsiasi alla proprietà delle 
terre (98) E quando la Sublime Porta ottomana esercitò un effettivo controllo 
delle stesse, i giuristi della scuola hanafita furono costretti a elaborare una 
nuova teoria, quella dell’« arz—i-miriye » (179). 

Per quanto riguarda poi i passi del Talmud citati da Newmann e Solo- 
duxo, essi implicano che l’alta proprietà della terra appartenesse allo Sahen- 
$ah, solo se interpretati in conformità alle categorie moderne del diritto. Ma 
nell’Oriente la proprietà è stata spesso confusa con il diritto di levare il barag 
e non si è mai esitato a passare oltre ai principi legali pur di garantirne la riscos- 
sione. Così per es. apprendiamo dal medesimo Talmiid ‘180) che ben prima di 
Hosrò I e della riforma di cui ci parla la « Sira », la legge persiana aveva fatto 
obbligo agli appaltatori di riscuotere le imposte da ogni singolo proprietario 
e di non rivolgersi soltanto ad alcuni membri della comunità, ma che questo 
obbligo veniva regolarmente violato. Ciò che il Talmud afferma (per quanto 
possiamo giudicare dalla traduzione del Goldschmidt di quest'opera) è sol- 
tanto che il godimento della terra — non si incontra il termine possesso — 
è condizionato al pagamento della «tasqga» ‘80, così come afferma altrove 
che il godimento della libertà è condizionato al pagamento della « keraga » (182). 
Sarebbe eccessivo, crediamo, dedurne, che tutte le terre appartenevano allo 
Stato e che tutti i sudditi dello Sahen$ah erano degli schiavi. Più probabile 
che si trattasse di norme draconiane destinate ad assicurare il pagamento 
regolare delle imposte. Di una vera proprietà terriera ci parla del resto il 
«Matikan-é-Hazar Datastan», opera di giuristi che pure distinguevano la 
proprietà dal possesso ‘1839. Essi riconoscevano anche la proprietà privata 
dei canali, cui accenna con implicita disapprovazione pure il Talmud, speci- 
ficando che la legge persiana permetteva la vendita delle terre lungo i canali 
«fino al collo del cavallo ». Si intenderà dei canali stessi che non fossero di 


(177) Lòkkegaard p. 49 e sg. 

(178) Ed. Sachau versione tedesca pp. 149 $$ 12, 15, 16; p. 141 $ 18; 147 $ 6, 20, 163 
gina & i 

(179) OEMER”LUTFI BARKAN; Osmazli Kanunnameler. 

(180) Tb Baba Qamma II f. 113 b. 

(181) Per es. Tb. Baba Mecgia 73 b; Baba Batra 55 a. 

(182) Baba Megia 73 b; Jabmuth 46 a. 

(183) Vedi i termini «khwastak » e « vindeshn ». 
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interesse generale (184. E i giuristi del M.H.D., che arrivavano a sospendere 
il trapasso della proprietà di un « dastkart » per la presenza di una semplice 
clausola, nell’atto di donazione, che prevedeva la nullità della stessa qualora 
il beneficiato avesse avanzato la pretesa ad ottenere uno schiavo, non accen- 
nano poi mai al principio che il diritto di proprietà dipendesse dal pagamento 
dell'imposta ‘1859. Sembrerebbe quasi che il decreto citato dal Talmud non 
fosse stato recipito dalla giurisprudenza zoroastriana. I conquistatori arabi 
non ne avevano certo notizia, prova ne sia il fatto che trasformarono i beni 
della Corona sassanide, del servizio della Posta, e le terre abbandonate dalla 
aristocrazia militare in «sawafi» del Califfo, quelle invece dei privati in 
«fay’ ) (186), Si tratta di una distinzione che risaliva realmente al diritto 
persiano e che ritroviamo nella «Sira». Parlando del grande «Diwan-al- 
mazalim » che aveva tenuto verso la fine del suo regno ‘87. Anùsirwan distin- 
gue fra le accuse rivolte agli « amil » e quelle rivolte ai « wakil » dei suoi domini 
personali, dei latifondi della famiglia imperiale e dei personaggi del suo 
seguito. Anzi nei riguardi delle accuse rivolte a questi « wakil » il Re rinunciò 
ad esigere che venissero provate secondo le norme del diritto. 

Le proprietà private di diritto comune non erano comunque le sole che 
esistessero nell’Iran di Hosrò. Probabilmente non erano neanche le più im- 
portanti. Ritorniamo a un termine molto significativo della nostra «Sira », 
l’espressione « ahl kuwar-al hara$ » che si incontra nell'episodio VII. Esso 
implica l’esistenza di altri cantoni (kùra) che non versavano il «barag », sia 
perchè abitati da soldati-contadini esonerati dal pagamento delle tasse, sia 
perchè appartenevano a grandi proprietari che godevano dell’« autopragia », 
come quelli cui accenna lo ps. Gahiz. E di nuovo quest’espressione « ahl 
kuwar-al-bara$ » trova una conferma nella terminologia islamica. I «Sa- 
wafi» costituiti da ‘Umar erano denominati «sawafi-al-astan »; «wadi‘at- 
alastàny o semplicemente «astàny (188) appare talvolta come sinonimo di 
«barag ». Tutto ciò si spiega con il significato originario del medio persiano 
«ostàn», conservato dall’armeno, in cui «ostàn» significa il territorio della 
Corona e « ostanik » i nobili e le truppe originarie di questi territori ‘189), 


(184) Tb Baba Mecgia 108 a. 

(185) MHD cap. XXXIX $ 9. 

(186) Abi Yisuf /oc. cit. p. 32; Yahya b. Adam h. 198, 199. 

(187) Si noterà come il «Hodaynamah » B abbia trasformato questa sessione del 
«Diwan-al-mazalim » e le inchieste connesse nel racconto simbolico dell’apparizione degli 
sciacalli che spinse Anisirwan, per consiglio del Mobedan Mobed, ad aprire un’inchiesta sugli 
« ‘amily conclusasi con la messa a morte dei colpevoli (ad-Dinawari p. 74; at-Tabari pp. 
965 /66). Abbiamo qui una nuova conferma nella prudenza che si impone nell’utilizzazione 
del « Hodaynamah ». 

Per una traduzione e un primo commento di questi passi di cui diamo il testo arabo 
nell’appendice, ved. J. A. 1966. 

(188) Cfr. nota 184. Vedi Lòkkegaard per l’uso del termine «istan» nelle fonti mus- 
sulmane. | 

(189) Hibschmann Armenische Grammatik p. 215. 
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L’esistenza di terre che godevano dell’immunità o della « autopragia » 
è confermato infine dal fenomeno della «talgi’a », di cui parlano le fonti isla- 
miche anche per l’epoca sassanide. Vero è che il consiglio di ArdaSîr a Sabùr 
di punire chi ricorreva a tali procedimenti, riportato da GahSiyari (199, è sicu- 
ramente apocrifo perchè né il «Testamento di Ardasîr» (‘ahd ArdasSir'ila 
wuldihi) composto all’epoca sassanide né il «Testamento di ArdaSir a Sabùr», 
una rielaborazione araba conservata nella « Nihaya», non contengono alcun- 
ché di simile. Del pari, nulla ci assicura della storicità del celebre episodio 
di Bahram Gor e il Gran M6bed riportato da al-Mas‘udi ‘90, Tuttavia un 
episodio accaduto nell’Azarbeidjan immediatamente dopo la conquista araba, 
dove elementi persiani cedettero le proprie terre alle tribù dei Mudar per 
ottenerne la protezione prova come questa pratica, che si incontra d’altronde 
in tutti i paesi feudali, fosse già conosciuta nell’Iran ‘19. Un passo del Talmud 
Baba Megia 110 a ha suggerito anzi l’ipotesi che anche un altro abuso della 
epoca abbasside, quello di profittare delle ristrettezze del Tesoro per riscat- 
tare il «barag » e trasformare le proprie terre in «’ard ‘uSriya » avesse dei 
precedenti nell'Islam preislamico ‘193°. In realtà il passo in questione, come 
pure quello di Tb Baba Batra 54, si riferisce alle terre « nascoste », i cui con- | 
fini non erano segnati da fossati, un prerequisito, sembra, per il riconosci- 
mento della proprietà, così che i loro proprietari riuscivano a sottrarsi alla 
«tasqa », a rischio è vero di vedere i loro beni occupati da estranei. Ad ogni | 
modo terre immuni da ogni genere di gravami erano state concesse alle tribù 
arabe e ai soldati persiani di guardia al vallo di Sabùr nel Sawad Occidentale 
e queste terre furono considerate « ard‘ usriya » quando le tribù arabe che le 
possedevano si convertirono all’Islam al primo apparire degli eserciti mussul- 
mani ‘194, Senza dubbio si trattava di un ordinamento in vigore su tutti i 
confini dell’Impero, in particolare nel Caucaso ‘195. Così nella « Sira » leggiamo 
che Hosrò aveva concesso alle tribù turche (sabir) l’acqua e le terre (99); 
in un altro episodio leggiamo che aveva concesso a un hagan turco e ai suoi 
fedeli degli «’igta‘», che aveva vestito e assegnato il «rizq» (l’annona) ai loro 


(190) Gahsiyari pp. 6-7. 

(191) Murug-ad-dahab IV p. 172. 

(192) « Futih-al-Buldan » p. 239 1. 12. 

(193) Soloduxo p. 63. 

(194) Futuh-al-Buldan p. 298. 

(195) J. H. Kraemers: «Military Colonisation of the Caucasus and Armenia « BSOS 
vol. VIII e Altheim « Die Hunnen II p. 192 e sg. 
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«compagni ) ‘197, Nel diritto islamico, è noto, «il verbo «’agta‘a» possiede 
due significati differenti. Nel periodo più antico esso indica la concessione 
di una «qati‘a», di una terra che diviene il «mulk» del «mugta' », tenuto 
al solo pagamento dell’‘usr. In epoca più tarda « agta‘a » ha significato piut- 
tosto l'assegnazione ai cavalieri del diritto di levare il «harag » di un villaggio 
o di una regione. La «Sira» deve essere stata tradotta nei primi secoli del- 
l’Egira ed è pertanto probabile che il traduttore arabo abbia compreso il passo 
nel senso che Hosrò I aveva fatto dono di terre immuni dal «hara$ ». Però la 
«Storia degli Aghouan », di Mosè Kagankatavtsi che conosciamo purtroppo 
soltanto nella versione russa di Patkanian, ci dà un altro esempio e con 
maggior dettagli di un donativo di questo genere. Qui leggiamo che il nobile 
albano Gavanîr e il suo seguito parteciparono gloriosamente alle campagne 
contro gli arabi e che Vazdagird III «ordinò di dare a Gawanîr ix servizio 
dei villaggi con i loro abitanti e dei fiumi con i pesci ‘198)», Evidentemente gli 
concesse il diritto di riscuotere i canoni dovuti dagli abitanti per l’uso della 
terra e per la pesca. Ora l’episodio di Gavantîr aiuta a comprendere un passo 
della «hutba » di Antisirwan nella « Sîra, in cui il Re parla del «baraò » come 
della « di‘a » dei cavalieri, della fonte del loro sostentamento. Queste parole 
possono difficilmente essere intese come un semplice richiamo alla necessità 
di rispettare le coltivazioni dei contadini, di astenersi da violenze e requisi- 
zioni irregolari. Esse alludevano senza dubbio a qualche cosa di concreto, 
la riscossione diretta del «harag» da parte degli « asawira». Accanto alle 
grandi proprietà esenti da oneri dei « Grandi», alle terre immuni distribuite 
ai soldati delle guarnigioni, ai «kùra» dove gli antichi signori continuavano 
a riscuotere le imposte, esistevano dunque nell’Iran sassanide anche quei 
feudi, riapparsi nell’Irak all'epoca bueide, che i giuristi hanno chiamato 
«igta‘at-al- istiglal » ‘199°. E questi feudi, concessi evidentemente sulle terre 
della Corona, sembrano essere stati riservati agli « asBaran », a quella classe 
di « chevaliers», come la definì il prof. Widengren, che faceva parte della 
aristocrazia ma che era spesso reclutata fra la piccola nobiltà incapace di 
armarsi da sola e che comprendeva anche dei soldati distintisi per il loro 


(197) US è Li, glol e—° slJ;lg sli dla 0 AI è UGLE (iam 0 
des bye 9 HIDES va pel cb yelo Sy Ai-lzol 9 dure C2;>19 dano li 
e: VI oleblla ISU è dialall Andili 0 BVoll delb È Lo dui cs 
Sy "RO lio di gi dn a fo da 3 È 5 ali © 
ul, pelloa! Iata lg goal sIal2g dzeriaily Sol sel de pos olo 
Lnddg 

(198) cap. XXVIII p. 139. 
(199) Lo ps. Gahiz « Kitab-at-tA$ » p. 184 spiega la sconfitta di Hosrò Abarwiz con 
il fatto che i soldati si erano sbandati » pe 3 J! 9 pei lelbil 30 pe n SL pets Asha) 


Di regola «Iqta‘at )» possiede il significato specifico di concessione del diritto di riscuo- 
tere il «barag ». 


| 
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valore (200). In Baladuri (01) gli «asawira» figurano fra le classi dei proprie- 
tari terrieri. L'episodio di Gavan$îr e la «hutba » di Anùitirwan suggeriscono 
piuttosto che possedevano soltanto l’usufrutto dal «haraò », ma si trattava 
di una distinzione difficile da mantenersi ‘202), 

Colpisce a questo proposito un fatto. In questa parte della «hutba » di 
Anù$sirwan, scritta all’inizio del vII secolo, risultano di fronte due sole classi: 
i cavalieri e i contadini. L’esosità del «haraò » che lasciava ai contadini, lo 
apprendiamo sempre dalla «hutba» solo quanto bastava loro a stento per 
nutrirsi aveva evidentemente eliminato la classe dei medi proprietari che 
al tempo del Talmud facevano lavorare le terre dai coloni, proprio come 
questo sistema distrusse la classe dei «tunna’ » all’epoca bueide. La trasfor- 
mazione dei beni degli «asawira » caduti nelle guerre o fuggiti al seguito di 
Yazdagird III in «sawafi» conferma come su queste terre gli Arabi abbiano 
trovato installati soltanto degli « ‘ilé ». Senza dubbio la miseria delle classi 
agricole fu una delle cause del crollo improvviso dell’Iran sassanide, così 
come tre secoli dopo fu una delle cause dell’eclissi del califfato abbasside. 


(200) G. WIDENGREN /oc. cit. p. 173. 

(201) « Futuh-al- Buldan p. 415. 

(202) Nel diritto ottomano furono considerati «milk» quei «timar» che risalivano 
all’epoca selgiuchide, i cui titolari potevano disporne liberamente e lasciarli in eredità secondo 
le norme del « fiqh ». Ma tali « milk » conferivano unicamente il diritto di riscuotere il «harag ». 
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APPENDICE 
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Frammenti della Siratu AnùSirwan 


Siîratu Anùsirwan Frammento IV 
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ma 5, DA 9 CI E 3 
SC luo de Jlyl 5 3339 persa ZESUSLI AI ai &-0 And ob cià! JI o 
pes ll eds ol x oe LILT d gb dig WU) dl zlal sa gl pri pi vo 
Jr ei pees) | 3) las LS EA lo GUI pia Aallg dui 
de aa Daiaidl VI pa Ses 3 La fessi o cal n Sì 9 
Ans WIBÀL zia) Lu n ao n° 4 è aa 9 edi è e: ESONI| Jal 
RCN Lala e a at argo 
(SE, , STO, ol E It) 55 Cb, DI (0; SS) 
ud vox ol delli ai Y ia pa È i dida ssi ai dI Lal dai, Ji 
Udi USI ig LUlg) di e To dba ca) ur 


Sira Frammento VII e VIII 
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Sira Frammento XI 
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B 


Nihayat-al- arab fi ‘ahbari-l- Furs wa-l- Arab 
(ms. Cambridge Qq 225 f. 158 v) 


trulio osttl olaygli LE prall Ygho (1) ib 09) gilili 3 dl ue UÈ 
2) 353 de (204) gi] dl oetla &3 glo a eil ail gio> è cosi 
gol Blog Si co Msg 009 oli cre Lesa LEWS9 Laz (1) Fis, II 


(203) Nella « Nihaya» questo capitolo segue l’episodio della rivolta di Anuszad (Anu- 
$agzad), in cui l’autore riproduce una lettera di Kisra al governatore di Ctesifone. L’episodio 
era stato certo tradotto da Ibn -al Mugaffa‘, il quale in un frammento della « Yatima », ripro- 
dotto da Ibn Qutayba «‘Uytn al ’abbar ed Cairo p. 3, ne ha dato una parafrasi. Ciò non 
ostante rimane dubbia l’attribuzione del nostro capitolo a Ibn-al- Muqaffa*. 

(204) Il testo conferma le osservazioni del prof. Altheim (Nouvelle Clio V pp. 273-275) 
sulla lezione «min gullati kuwarihim » del testo di at-Tabari. Il prof. Altheim era senza 
dubbio nel vero quando asseriva che non tutti i «kuwar» pagavano il «harag » al Re (cfr. 
l’espressione « kuwar-al- harag » della « Sîra » e i termini « wadi ‘atu-al-astaàn » o semplice- 
mente «astàn») come sinonimi di «haraf» ’negli scrittori arabi. Le sue asserzioni non trovano 
però una giustificazione nel passo in esame. (Cfr., nota. 3) Ricordiamo che T. parla di quote 
da 1/3 a 1/6. La nostra versione sembra corrispondere piuttosto alla usanza abbasside che 
chiedeva una metà, un terzo e un quarto del prodotto alle terre del «harag » e il quinto o 
il decimo della metà alle terre del « ‘ur ». 

(205) L’indicazione della distanza dalle città si spiega a nostro avviso semplicemente con 
il problema del trasporto, che gravava in pratica sui contadini (cfr. DI. CAHEN: « La fiscalité 
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etc.), anche se all’epoca abbasside ne erano in teoria dispensati. (Cfr. Abù Y usuf p. 62: 
«la humula li-s-sultAni »). 

(206) T. non parla degli altri alberi fruttiferi (cfr. nota 216). 

(207) Palese anacronismo. LOKKIGAARD /oc. ci?. pp. 41 e sg. — ha indicato, è vero, un 
passo di Al-Baladurî « Al-Ansab pp. 220/18 in cui « fay » sembra avere il valore di imposta. 
Tuttavia le parole di Ibn Muti‘ agli abitanti di Basra potrebbero essere anche intese: « mi 
ha incaricato di riscuotere le imposte del vostro « fay’ », cioè di quanto costituisce la vostra 
parte delle conquiste. 


Abu Viisuf (p. 37) adopera il termine « fay’ » anche per le terre cabinati di un vilabote: 
che non è lecito all’Imam di considerare come un «mawat ». 


va Ma ENI peotisig n (8 agio nto a 9-0 J, Suola O. vi id 0 9-0 

ly se dai Di è Ya 

(208) Di udienze generali e non riservate alla sola nobiltà e ai funzionari dei « diwan », 
come supponeva M. Pigulevskaja, (/oc. cit. p. 146) ci parla anche la «Sira». 

(209) Più ampio che in T il discorso contiene un’osservazione interessante: la riforma 


avrebbe servito anche a migliorare i rapporti fra i contribuenti. Chiara allusione al problema 
della ripartizione dell’imposta collettiva che gravava sui villaggi e sulle provincie. 
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(210) T ha riassunto questo episodio. Forse la colpa del «katib » consisteva nell’avere 
ripetuto in termini categorici la sua obiezione al progetto reale. 

(211) Questo passo non ha paralleli in T. Sembra una eco dei motivi umanitari attribuiti 
alla riforma di Qubad I dagli autori arabi come at-Ta‘alibi e Ibn Rustah. 

(212) Come il discorso precedente, neppure questo passo non trova riscontro in T. Si 
noterà l’accordo con quanto racconta Abù Hanifa a proposito degli sgravi concessi alla sua 
epoca. 

(213) T. parla semplicemente di « rigal», lezione preferibile a quella della nostra versione. 


‘Commissioni incaricate di svolgere indagini sono menzionate infatti nella « Sîra » e nell’editto 


di Khusro® -é-Kavatan conservato nel Matikan —@- Hazar Datastan (cap. XLIII n. 6), che 
detta norme per le inchieste in materia criminale. Nella nostra versione la riforma è opera 
di un solo vizir. L'autore doveva avere presente la restaurazione della « mugasama » portata 
a termine, in nome di al-Mahdi, dal vizir ‘Ubaydallah Mu‘awiya b. Yasar. 

(214) La definizione delle terre « gaàmira» corrisponde a quella dei « faqih » T. ad ogni 
modo non l’aveva trovata nel suo esemplare perché attribuisce espressamente a ‘Umar b. 
al Hattab l’iniziativa di estendere a queste terre l'imposta fondiaria. Avrebbe però imposto 
loro non il medesimo onere delle terre « ‘amira » ma una tassa proporzionata alle loro capacità. 
elia ig Gozili ib ERI a II ca pes leo ASI AI ilaglli 89 
Gil Ji dlliai ud de pel pl > US ds #39 Al VI lpale Zulli Joî 


deg, jbl all ds 2d9 
L’autore della nostra versione sembra avere frainteso una frase di questo genere che, ricor- 
reva frequentemente nelle «riwaya » sull’opera di ‘Umar. 


a 
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L (VU) British Museum ms. 23298; K (4) Cambridge ms. QQ 225 


4 (0) (YU) YU (£) Sala 4 bl YU (1) UYU è ciali gs (1) by U (!) 
alal ds ALS U (9) UYU è ciali UII {A) (AA YU (V) (his 9 4 (1) | darg 


(215) Il nostro testo colma qui una lacuna di T. 

(216) Il passo è oscuro e probabilmente contiene qualche errore. Si dovrebbe però inten- 
dere che il vizir tassò i prodotti simili sulla base delle categorie indicate, il che è contrario 
a quanto afferma T. ma corrisponderebbe alla pratica del « Diwan» dell’epoca abbasside 
e bueide (Cfr. C. CAHEN /oc. cit. p. 337). 

(217) Di nuovo una precisazione che corrisponde esattamente alle prescrizioni del figh 
islamico. 

(218) Come già detto, il Talmiid specifica che gli Ebrei e i pagani erano tenuti ugualmen- 
te a pagare la «gizya » e che solo i servitori del Fuoco ne erano di diritto esenti. Non parla 
neppure di privilegi peri cittadini. Non si potrebbe tuttavia escludere che Qubad o Hosro I 
non abbiano concesso dei privilegi alle città. 

(219) La lezione originale della Nihaya, corrotta nei nostri ms. ci è stata conservata 


da ad-Dinawari: db WUI NL 3 radi 9 ) Bloo Se Wb Lead Gi en] ga sv 9 
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TI ° 09 î 
Cfr. Noldeke-Tabari. Li fa x b 
(220) Questo passo e quanto segue non ha riscontro in T. Esso appartiene all’autore. 
della nostra versione — e ne noteremo il tono apologetico — il quale scriveva in un’epoca 
posteriore alla restaurazione della « mugasama ». 
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«RIWAYA » dei giuristi mussulmani sulla istituzione 


della «$izya» e del «bara$ » nel Sawad 
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Quando pubblicammo il «Testamento di ArdaSiîr» (ignoravamo allora 
come fosse stato già edito da Deh Khoda nei suoi « Amtal wa hikam » sulla 
base del «Tagarib-al-‘umam ») ci eravamo posti il problema dell’epoca della 
composizione di questo opuscolo e ci eravamo interessati alla «Lettera di 
Tansar » solo per la stretta connessione fra le due opere. Un'allusione abba- 
stanza chiara nel «Testamento » a Siruwayh ‘22, il terrore della propaganda 
eterodossa che male si addiceva ad ArdaSiîr, — la purezza del zoroastrismo 
di-questo monarca è per lo meno dubbia ‘22 — e la preoccupazione per la scelta 
dell'erede al trono, mentre Procopio afferma che fino all’epoca di Qubad 
era stato riconosciuto il diritto di progenitura ‘223), tutto ciò ci sembrava indi- 


(221) JA. 1966 p.48: July daga plS II dio dg zii see puoill ELI LT, 4 
BASI e) de la ECG GR a 9g Als e) cal eta, al 
(222) Cfr. l’invio delle teste dei re vinti e uccisi nel Khorassan al tempio del fuoco 
di Anahità in Istahr (at-Tabari I, 819). Per il culto ‘guerriero di Anahita, Claumont. «Le 
culte d’Anahita à Stahr et les premiers Sassanides ) R.H.R. vol. 153. 
(223) «De bello Persico, I, II: Tév Yàp mado Tòv rpeopbtatov Kadonv TIC Aide 
Evexa EG TAV Paometav 6 vouog Exdrer dii KaBadhv oddaui fiproxev. EBudlero dì Tv puo 
xai tà vouiua È") TOÙ TATPÒOG YVOYN. 
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care chiaramente come epoca della composizione di questo opuscolo il regno 
di Vazdagird III. Al medesimo periodo attribuimmo la «lettera di Tansar » 
per il fatto incontrovertibile che l’autore di quest’ultima conosceva il « Testa- 
mento di ArdaSîr) e non viceversa. Non eravamo però riusciti a spiegarci 
la profezia del millennio. Ben inteso non prestavamo fede alla spiegazione 
fornita dai Parsi a al-Mas'‘îidi, che Ardasîr avesse desiderato prevenire una 
crisi spirituale e militare destinata a prodursi circa due secoli dopo la sua 
morte. La spiegazione ci appariva a un tempo troppo razionale e troppo inve- 
rosimile. Rimaneva però il dato di fatto, di cui non riuscivamo darci una 
spiegazione, che gli autori di queste due opere, specie quello del «Testa- 
mento », attendevano come prossima la crisi millenaria e ciò in un'epoca 
in cui il X Millennio era già trascorso. La spiegazione ci è stata infine fornita 
da un passo del Matikan-è Hazar Datastan, cap. XLII $ 42. Citiamone il 
testo nella versione inglese di Bulsara: 

«Alongside it has been written in the same treatese on the same docu- 
mentary evidence and even in accordance of the opinion of the Grand Master 
of Divinity (Magopatan Magopat) and of the command of the King' of Kings 
(Malkaan Malka) that although YVazdakatt bad lived in the earlier fifties 
of the tenth century (baîn satok-zim è déhom patn panjabak è pesh), still 
also the sovereignty of his Celestial Majesty Antishak Ruban as well as all 
our immediate forefathers (abitaran lenman) fell in the same century. And 
(hence) although also Hiidat and Farnbeg and Atrobuyit lived in the latter 
fifthies (of that century) they must be rightly assigned to the same century 
with Atropat the son of Zardosht ». 

A differenza della spiegazione data dai Parsi a Mas‘ùdi, quanto asserisce 
l’autore del MHD non presenta alcuna inverosimiglianza. All’approssimarsi 
del Millennio, per decisione di un Magopatan Magopat e di uno Sahensah, 
di cui purtroppo non ci sono forniti i nomi, si era deciso di rallentare il corso 
del tempo, la « hila» a cui allude la «lettera di Tansary@4, Così Anùsirwan e 
gli altri antenati dell'autore del M.H.D. appartenente con ogni probabilità al- 
l’epoca di Hosrò II, erano ufficialmente considerati come vissuti nel medesimo 
secolo di Vazdagird e di Atropat figlio di Zardoùt, il Magopatan Magopat di 
Yazdagird I. Si concluderà che anche il Vazdagird del nostro autore era il 
primo sovrano di questo nome. La difficoltà è però come si fosse giunti ad 
ammettere che Yazdagird I (399-420) fosse vissuto all’inizio del x secolo 
dopo Zaratustra, mentre il suo regno cadeva più di 700 anni dopo Alessandro 
e oltre 1000 anni dopo Zaratustra ‘225). 


(224) Cfr. il testo alla nota 234. 

(225) Secondo al-Birini, Vistasp s'era convertito al Zoroastrismo 258 anni prima del- 
l’era seleucide (Nyberg: « Die Religionen des alten Irans cap. II). Zoroastro stesso per al- 
Mas‘idi sarebbe vissuto 3 secoli prima di Alessandro. Il x secolo del Millennio di Zaratustra 
avrebbe dunque dovuto terminare all’incirca verso l’inizio del regno di Yazdagird I. (300 
anni fra Zoroastro e Alessandro + 722 anni fra Alessandro e Yazdagird). 


SESTA 


Ora se si riprende il calcolo di al-Mas'{idi (226) si constata che pone l’inizio 
del regno di Alessandro 1267 anni prima del momento in cui scriveva quel 
passo e cioè prima del 345 h. (956/57). L'indicazione risulta esatta qualora 
si ammetta che al-Mas'tidi stesse compilando il suo libro all’inizio del 345 h., 
considerasse distrattamente gli anni dell’Egira alla stregua di anni solari 
e avesse creduto che l’era di Alessandro (in realtà l’era seleucide) era iniziata 
con il primo anno del regno del sovrano macedone, come quella di Yazdagird. 
Poiché riteneva — e l'errore non meraviglierà date le difficoltà di ricostituire 
la cronologia con gli anni dei singoli regni — che i Sassanidi avessero durato 
439 anni, al-Mas'‘tidi credeva che togliendo dai 1267 anni indicati 752, cioè 
quanti erano passati dall’inizio del regno di ArdaSîr fino alla sua epoca ‘7, 
avrebbe ottenuto il periodo intercorso fra Alessandro e Ardadîr. La sottra- 
zione avrebbe dovuto dargli la cifra di 515 anni. Per motivi che non riusciamo 
a spiegare l’autore parla invece di 513. ArdaSîr allora, secondo al-Mas'‘îùdi 
avrebbe deciso di dimezzare questo periodo e di considerarlo di 260 anni. 
At-Tabari ci dà una cifra analoga: 523 anni ridotti per decisione del sovrano 
a 226. Ci si sarebbe attesi 261 o 262. Darmesteter cita ancora un’altra fonte 
parsi che non specifica e che poneva l’apparizione di Ardadîr 553 anni dopo 
Alessandro ‘228). Sono cifre che pretendono d’essere esatte e che non riusciamo 
a spiegare completamente. Probabilmente risalgono ad un’unica fonte parsi. 
Conducono tuttavia tutte, con qualche leggero scarto ‘229° alla conclusione 
che la morte di Yazdagird III avrebbe coinciso con la fine del X Millennio. 
Si rivelano così come dei calcoli post-eventum, inconciliabili con le indica- 
zioni delle due sole fonti certamente sassanidi: quella già citata del M.H.D. 
per cui Yazdagird primo sarebbe vissuto all’inizio del IX secolo e quella della 
«lettera di Tansar» per cui Ardasîr sarebbe apparso quattro secoli dopo 
Alessandro ‘39. E si tratta di due indicazioni che collimano. 

Azzarderemo un'ipotesi: a nostro avviso la sola spiegazione possibile 
di queste due indicazioni è di ammettere che il clero mazdeista dell’epoca 
sassanide, che in pratica ignorava tutto della storia nazionale antica e non 
sospettava neppure come fra la morte di Alessandro e la formazione dello 
Stato partico (i Mulùk-at-tawa°if) fosse intercorso circa un secolo, avessero 


(226) « Kitabat-tanbih » (BGA VIII p. 96 e sg. 
(227) E cioè i 439 anni (solari) della dinastia sassanide + i 312 anni (lunari) inter- 
corsi fra la morte di Yazdafgird nel 32 h. e il 345 h. 
(228). J. A. 1884 p. 552. 
(229) 300 anni da Zaratustra ad Alessandro; 
260 anni da Alessandro ad Ardaòîr; 
439 anni dall’incoronazione di ArdaSir alla morte di Yazdagird III 


999 totale anni. 
(230) cpbladg is-=99 glo 3l 353 ga ole> 45 393 svol, Ju vo dbe>s 
vò î gab fo pa ol ji ola 
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creduto che l’era arsacide (247 av. Cr.) fosse cominciata immediatamente 
dopo la sua morte. In tale caso la vittoria di ArdaSîr su Ardawan (224 d. Cr. 
460/61 dell'era arsacide) sarebbe caduta realmente quattro secoli dopo la 
morte di Alessandro, come pretende la « lettera di Tansar » e sette secoli dopo 
Zaratustra. Sempre in questo caso il regno di Yazdagird Î (399-420) si situe- 
rebbe agli inizi del x secolo del X Millennio ‘230. La fine del Millennio avrebbe 
allora coinciso con gli ultimi anni di Jazdagird II o con il regno di Firuz. 
In questo secondo caso non meraviglierebbe che in mezzo alle calamità di 
quel periodo si sia pensato di rallentare il tempo per evitare il panico. Altri- 
menti la decisione fu forse presa per salvare un dogma della Chiesa zoroa- 
striana. Sorprende solo che, nell’assenza di notizie precise sui regni dei 
Kayan ‘(32 non si sia preferito modificare piuttosto l’epoca dell'apparizione 
di Zoroastro. Riposerebbe la data di Al-Birini sulla conversione di Viùtasp 
(258 anni prima dell’era seleucide) su qualche tradizione che non si osava 
toccare, più solida dei calcoli sulla durata dei regni dei Kayan? 

| Di sicuro risulta comunque una cosa: il ricorso ad un rallentamento del 
tempo come quello indicato nel M.H.D. doveva rendere acuta l’attesa della 
crisi finale, in epoca di torbidi addirittura spasmodica e questo a partire al- 
meno dalla fine del regno di Hosrò I. Anche per questo aspetto il « Testa- 
mento di ArdaSir» e la «Lettera di Tansar» non possono essere anteriori, 
almeno nella forma attuale, agli ultimi anni di Hosrò. Abbiamo detto nella 
forma attuale, tenendo conto della tesi di Miss. Boyce sull’autenticità della 
« Lettera di Tansar » ‘233). Riconosciamo la validità delle osservazioni di Mrs 
Boyce sul modo della trasmissione orale delle opere letterarie pahlvi e sulle 
inevitabili modificazioni che essa comportava. Non ci sembrano tuttavia 
sufficienti per ammettere l’esistenza di un Testamento e di una lettera auten- 
tica di ArdaSîr. e di Tansar. Fra l’altro bisognerebbe altrimenti supporre che 
Tansar osasse modificare, a vantaggio del clero, quello che sarebbe stato un 
programma ufficiale del suo sovrano. 


(231) 300 anni fra Zaratustra e Alessandro; 646 anni dall’inizio dell’era arsacide (247 
av. Cr.) all'avvento di Vazdagird. In base a questo calcolo Yazdagird III avrebbe incomin- 
ciato a regnare nell’anno 946 del Millennio di Zaratustra. I nostri testi sembrano implicare 
che si accettasse una data leggermente anteriore. 

(232) Secondo at-Tabarî, Vistasp avrebbe regnato 112 o 120 anni. Ardasir Bahman 
112 o 80, Humay 30 anni, Dara il Grande 12 anni; Dara b. Dara 14 anni. In totale un 
massimo di 288 anni e un minimo di 248 anni. 

(233) The letter of Tansar Ismeo Roma 1968. A proposito delle tesi sostenute da Miss 
Boyce, osserveremo che i due punti centrali delle accuse di Gusnasp ad Ardasir sono lungi 
dall’essere provati. La soppressione del titolo di Re usato dagli antichi principi è smentita 
dalla lista di re creati da Ardaîr conservata da Ibn Hurdadbeh. In ogni caso la regione degli 
Alani e probabilmente neppure Kabul e Hoarezm non facevano parte dei domini del primo 
re sassanide. Quanto all’estinzione o la rimozione dei fuochi dei Re vinti, essa è verosimile 
ma non confermata da altre fonti. Della lotta contro le deviazioni del Zoroastrismo parla ap- 
pena Kartir nella sua iscrizione e questa politica fu ripresa con particolare vigore durante il 
regno di Hosrò I. (Cfr. al-Mas idi Muri ad-dahab vol. IV p. 72, il M.H.D. cap. XLII $ 42 
e sg. e Wikander «Feuerpriesten in Iran». 
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Ci sia permessa un’ultima osservazione. La chiusa del «Testamento », 
così come è citata da al-Mas'fidi corrisponde esattamente a quella che leggia- 
mo negli altri mss. Invece la citazione di al-Mas'fidi della « Lettera di Tan- 
sar» differisce sostanzialmente da quella della versione di Ibn Isfandyar. 
Quest'ultima ha modificato il passo alterandone il significato e in modo da 
preparare il racconto che segue sul Re Gahtal @34, Sorge allora il sospetto che 
anche l’altro racconto di origine buddista, quello della domestica, del mon- 
tone e delle scimmie sia stata interpolata dal medesimo Ibn Isfandyar. 
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ALCUNI ASPETTI ABNORMI DEL DUALISMO PERSIANO 


L'autore del libro persiano intitolato « Esposizione delle religioni », l'imàm 
Abu Me‘ali Mohammed ibn ‘Obeid Allah, vissuto nella seconda metà del sec. 
XI d. Cr., riferisce un interessante aneddoto, relativo al califfo Màmun (in 
carica dall’813 al 833), che amava partecipare a discussioni religiose anche 


‘con non musulmani ©. Un giorno gli si sarebbe presentato un teologo dualista, 


il cui argomento fondamentale era quello ben noto, teorizzato da secoli nella 
formulazione plutarchea ©’ e già platonica ©: la presenza del bene e del male 
nel mondo fa concludere alla dottrina dei due principii, l'uno, appunto, del 
bene, l’altro del male. 

Ma se questa teoria non era fatta per scandalizzare quanti, nel pagane- 
simo antico, non avevano motivo di rifiutare i presupposti di una dialettica 
assoluta di tipo platonico, o di quel monismo-dualismo che caratterizza già 
il pensiero di un Empedocle, non allo stesso modo poteva avvenire in un 
ambiente come quello islamico, compattamente monoteistico, e disposto, 
anzi impegnato, a trovare in Dio la causa unica di ogni cosa, quindi anche 
dei beni e dei mali. L’insofferenza scoppiò immediata: «Con un uomo simile, 
si gridò dagli astanti, l’unica discussione possibile è con la spada! ». E dopo 
un momento di silenzio il califfo, disposto nonostante tutto alla disputa, si 
appresta a demolire la pretesa del dualista: « Dunque tutti e due (i creatori) 
sono onnipotenti, oppure deboli nelle loro sfere rispettive di attività? ». « Onni- 
potenti nelle loro sfere, risponde il dualista, perché un creatore non è mai 
debole ». « Allah è grande! grida il califfo. Se il creatore del bene vuole che 
tutto sia suo, e che il creatore del male non esista (e analogamente per il 
creatore del male), la cosa si verifica oppure no? ». Il dualista non può che 
rispondere negativamente, e Màmun proclama che dunque è provata la debo- 
lezza dei due pretesi principii, e mette a morte il dualista, ormai convinto 
d’assurdità. 

A. voler giudicare oggi su questo racconto, si direbbe che il dualista sia 
stato perduto più dalla sua aggressività che dalla sua logica: egli infatti si era 


(1) A. BARTHELEMY, Gujastak Abdlish. Relation d’une conférence théologigue présidée 
par le Calife Mémoun, Paris 1887 (Bibl. de l’Ecole des Hautes Etudes, sciences philol. et 
histor., 69° fasc.), pp. 2 sg. 

(2) De Iside et Osiride, cap. 45. 

(3) Leggi 896 E. 
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premurato di chiarire che l’onnipotenza dei due contrapposti principii s'in- 
tendeva all’interno delle rispettive sfere, e non al di fuori di queste, quasi 
che essi ne potessero prescindere e far sì che il loro rispettivo avversario non 
esistesse. Ma probabilmente il dualista fu perduto anche dalle sue propensioni 
alla diatriba filosofica. Se infatti più che a questa si fosse appellato alla 
esposizione dei suoi principii teologici, fossero essi manichei o zoroastriani, 
avrebbe avuto modo di riuscire meno odioso all’assemblea, o comunque di 
prolungare un po’ la sua resistenza all’incalzare del califfo. Infatti, ben diverso 
è l'argomento plutarcheo della necessità dei due principii, che sbocca a una 
eterna dialettica dei due, altro l'impostazione religiosa manichea o mazdaica, 
che risolve il dualismo per mezzo dell’escatologia: per cui avviene che la Divi- 
nità, per quanto originariamente e ab aeferno fronteggiata da un Antidio, 
sia in grado con una suprema sapienza o astuzia di risolvere a suo totale favore 
ia situazione, dopo una serie di vicende che portano alla graduale e definitiva 
evizione del male: il che, in qualche modo; salva, con l’onniscienza, anche 
una certa onnipotenza della Divinità medesima. Del resto, come mostra (forse 
non senza qualche tendenziosità) un altro scritto, questa volta zoroastriano, 
il celebre Gujastak Abalish, il califfo Mamun non era stato alieno, una volta, 
in un’altra pubblica discussione, dal dare ragione a un m0bed zoroastriano 
contestato da un apostata dello zoroastrismo, e contestato su argomenti non 
tutti estranei ai fondamenti dualisti della antica religione di Persia &. 


È nota l'impostazione che il Bundahiin © dà della situazione iniziale 
di Ohrmazd ed Ahriman e del modo come questa potè modificarsi, per inizia- 
tiva appunto dell’onniscienza di Ohrmazd: « È dottrina rivelata che Ohrmazd 
si trovava — circondato di luce — nell’altezza suprema, onnisciente e buono, 
per tutto il Tempo illimitato: quella luce è il luogo e il sito di Ohrmazd....; © 
quella onniscienza e quella bontà sono il vestito di Ohrmazd... Ahriman 
soggiornava nel profondo, circondato di tenebre e fornito di post-scienza e 
brama di sangue.... In mezzo ad essi c’era il vuoto .... dove ora c’è la 
mescolanza. Ambedue sono limitati e illimitati, poiché l’Altissimo, cioè la 
Luce increata, si dice non abbia principio, e il Profondo, cioè la tenebra in- 
creata, è illimitata; ma in direzione del confine che le separa, ambedue sono 
finite, chè in mezzo a loro c’è il vuoto e una con l’altra non sono unite. Dun- 
que ambedue queste entità trascendenti sono in sé stesse limitate. Inoltre, 
per l’onniscienza di Ohrmazd, tutto è noto a Ohrmazd ed egli conosce la misura 
delle cose limitate ed illimitate contenute in ambedue le entità trascendenti. 
Di più, il dominio completo della creazione di Ohrmazd al tempo del Corpo 


(4) V. nota 1. 
(5) Ci serviamo, con qualche ritocco formale, della traduzione di A. BAUSANI, Teszi reli- 
giosi zoroasiriani, Milano 1956, pp. 45 sgg. 
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futuro durerà fino all’eternità, e ciò significa illimitatezza. La creazione di 
Ahriman sarà annientata a quel tempo, prima del sorgere del Corpo futuro, 
e questa è limitatezza ». Ecco dunque recuperata, in qualche modo, la dimen- 
sione insieme illimitata e onnipotente di Ohrmazd, mentre gli attributi con- 
trarii spettano ad Ahriman: e ciò in seguito alla natura, benefica dell’uno, 
distruttiva e quindi ontologicamente negativa e transeunte dell'altro. E su 
questi presupposti si fonda la storia della creazione e della salvezza, nella 
versione della teologia zoroastriana dei trattati medievali, ma già certamente 
più antica, se vogliamo credere alla testimonianza di Eudemo di Rodi, riferita 
da Damascio, che assegna al Tempo e allo Spazio un ruolo fondamentale nella 
dottrina mazdaica. E il Bundahisn continua: «Ohrmazd, mediante la sua 
onniscienza, conobbe che lo Spirito malvagio esisteva e che si sarebbe lanciato 
verso l’alto, per invidiosa brama; sapeva come si sarebbe mescolato (con 
la creazione di Ohrmazd), come avrebbe avuto luogo l’origine, come la fine..... 
Lo Spirito malvagio, per la sua post-scienza, era inconscio delle qualità di 
Ohrmazd ». Questa conoscenza permette ad Ohrmazd di predisporre le cose 
in funzione del suo trionfo finale: egli crea il tempo limitato, che segnerà 
anche la misura delle possibili reazioni di Ahriman, e pone in essere la crea- 
zione, perché questa sia il terreno dello scontro, nel quale Ahriman possa venire 
attirato e poi, alla fine, sconfitto: con il che appunto si modificherà in favore 
totale di Ohrmazd una situazione altrimenti irresolubile e anzi immodifica- 
bile, essendo che i due principi sono contrapposti fin dall’inizio e 44 aeterno 
hanno tra loro il vuoto, che impedisce ogni contatto. 

Ma prima che questo avvenga, che cioè Ohrmazd passi a trasferire la 
sua creazione dal piano ideale, in cui egli all’inizio la concepisce, allo stato 
materiale, realizzato, assistiamo, sempre nel primo capitolo del Bundahiîn, 
a un episodio poco comprensibile in se stesso, e del quale soltanto alla fine 
ci apparirà la notevole portata. Avviene cioè che Ohrmazd si induce a un 
passo di cui non si intuisce subito il motivo: « Allora Ohrmazd, poiché cono- 
sceva il modo dell’azione che avrebbe portato alla fine della creazione, andò 
incontro allo Spirito malvagio e gli offrì la pace. Disse egli: ‘o Spirito mal- 
vagio! Porta aiuto alle mie creature. Loda (la creazione)! Affinché tu, come 
ricompensa per questo, divenga immortale, senza vecchiaia, senza fame, 
senza sete! ’. Il che significa: Se tu non cominci la lotta, tu stesso non sarai 
reso impotente, e ne verrebbe utilità, in più, a tutti e due ». Ahriman rifiuta, 
e il commento dell’autore pahlavico è il seguente: « Spiegazione di questo è 
che egli (Ahriman) credette che Ohrmazd fosse in imbarazzo e che per questo 
gli offrisse la pace ». Ci si può chiedere quale sia il motivo di una avance come 
quella fatta da Ohrmazd, destinata certo all’insuccesso, date le premesse. 
La risposta più ovvia è certo la seguente: l'offerta di Ohrmazd è un aspetto 
della sua superiorità sul piano della conoscenza; essa serve a formalizzare 
la situazione, così che Ahriman sia in qualche modo lui stesso, con la sua 
ignoranza e presunzione, a sanzionare la sua futura inevitabile sconfitta, 
e, prima ancora, sia lui stesso a porsi dichiaratamente e attualmente nei 
termini in cui implicitamente e potenzialmente la sua natura negativa e distrut- 
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trice lo pone ‘9. Ci chiederemo però più in là se al di sotto di questa moti- 
vazione certamente intesa dall’ortodosso scrittore del Bundahiiîn non ce ne 
siano per caso altre meno evidenti @. 


3 
* * 

Quattrocento anni prima delle erudite dispute di Màmun, in una situa- 
zione ben diversa, altre dispute religiose attraggono la nostra attenzione. 
Questa volta sono i magi zoroastriani che detengono il potere e processano 
i dissenzienti, i quali sono cristiani. Si tratta degli atti siriaci di Adhurhormizd 
e Anahedh, un testo di grande interesse per la storia della religione persiana 
in età sassanide, e che contiene un esplicito riferimento al mito di Zurvan, 
il dio-tempo da cui Ohrmazd ed Ahriman sarebbero derivati. Ma a noi il 
testo in questione non interessa precisamente per il riferimento a Zurvan, 
bensì a certi particolari, che si riferiscono all’essenza e al modo d’agire di 
Ohrmazd e Ahriman medesimi, i quali si presentano in atteggiamenti e con 
attributi ben diversi da quelli che ci attenderemmo sulla base delle comuni 
credenze mazdaiche. Così dunque il futuro martire Adhurhormizd argomenta 
contro i magi: «O dobbiamo forse cercare di piacere ad Ahriman, che, secondo 
le vostre stesse parole, risulta dalle sue opere come saggio, informato e molto 
potente, mentre Ohrmazd risulta debole e sciocco, poiché egli non seppe creare 
nulla finché non lo imparò dai discepoli di Ahriman? » ©. Segue poi la moti- 
vazione di queste sorprendenti affermazioni: « Infatti quando egli (Ohrmazd), 
secondo le vostre stesse parole, creò il mondo, lo lasciò tenebroso, finché egli 
non ebbe imparato dagli scolari di Ahriman; solo poi egli creò la luce, e sol- 
tanto dopo che Ohrmazd si fu unito a sua madre nacque il Sole, che è così 
luminoso... ». Seguono altri particolari, in un testo peraltro poco chiaro, che 
ci interesseranno più oltre ‘9. Fermiamoci anzitutto su questo punto sorpren- 
dente, che la luce è stata creata da Ohrmazd, nonostante che essa sia la sua 


(6) Un motivo complementare può essere, nell’autore zoroastriano, quello della 
«scelta» che gli esseri sono chiamati a compiere tra il bene e il male, cui si allude già nelle 
Gatha, Y. 30,5, e, paradossalmente, senza che ciò attenui il radicale dualismo di fondo. 

(7) A queste ultime, come vedremo, si appiglia già O. Dahnhardt, nell’opera più oltre 
citata, I, p. 6. 

(8) Dalla traduzione di Th. NOÒLDEKE (/esigruss an Rudolph von Roth, Stuttgart 1843, 
PP. 3 sg.), riprodotta da L. MARIÈS, Ze de Deo d’Ezzik de Kolb..., in « Revue des Et. Armé- 
niennes », IV, 2 (1924), pp. 156-158 (= 44-46 estr.); cf. anche J. BIipEZ e F. CUMONT. Les 
mages hellénisés, Paris 1938, II, pp. 107-111 e R. C. Zaehner, Zurvan. A Zoroastrian 
Dilemma, Oxford 1955, pp. 435 Sg. 

(9) Si soggiunge, alla creazione del sole, quella dei cani, maiali, asini e buoi — la cui 
origine, peraltro, nessun altro testo pone in connessione o contiguità materiale qualsiasi con 
quella del sole, o come conseguenza di un matrimonio consanguineo da parte di Ohrmazd. 
Poco chiara è anche la frase immediatamente seguente: «Mentre prima essi avevano prati- 
cato ogni giorno il C4A° efwédatth (appunto il matrimonio consanguineo), non potevano tuttavia 
creare il sole, e in particolare non i buoi (...) ei cani...» (l’allusione a queste due specie 
si giustifica con il particolare onore che fa loro lo zoroastrismo, mentre la menzione di maiali 
e asini è, secondo Néldeke, derisoria). 
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stessa essenza, solo sulla base di un consiglio di Ahriman. A. questo punto fa 
accenno anche un altro scrittore siriaco, Màr Abhà, convertito dal mazdaismo 
al cristianesimo e &azhkolikos nestoriano alla metà del vI secolo, in una 
operetta contro l’uso iranico del matrimonio consanguineo 49: ma la spie- 
gazione completa viene solo da un testo del vescovo armeno Eznik di Kotb, 
che fa immediato seguito al suo ben noto testo sopra la nascita di Ohrmazd 
ed Ahriman da Zurvan 0. Eznik polemizza contro il dualismo mazdaico, 


(10) BIDEZ-CUMONT, 07. ci7., II, pp. 98 sg.; ZAEHNER, 07. cif., pp. 437 Sg., che ripro- 
ducono la trad. di Sachau: « ...Wenn nun solche Leute imstande sind Wunder und eine neue 
Schòpfung zu verrichten, und durch den Geschlechtsverkehr mit solchen Weibern eine neue 
Weisheit zu erlangen, dann glauben die Menschen auch diese unwahrscheinliche Hormizd- 
geschichte so, wie sie erzahlt wird. Wenn sie aber derartiges nicht nachweisen kònnen, wie 
sollen wir dann von Hormizd glauben, dass er imstande gewesen sei, die Weisheit fiir die Er- 
schaffung der Himmelskòrper durch eine solche schmutzige Geschlechtsverbindung zu 
erwerben, er, der ein Schiller des Satans ist, dem der Satan Genosse und gesinnungsgleich 
ist?... Hormizd (...) von dem Satan diese Lehre von der absonderlichen Geschlechtsver- 
bindung mit Mutter, Schwester und Tochter empfangen hat... ». Ciò che è interessante in 
questo testo è che in esso si parla di una « sapienza » ottenuta da Ohrmazd, di una « sapienza 
per la creazione degli astri ), cui dovrebbe corrispondere una « sapienza » di coloro che prati- 
cano il yetuk das e una loro capacità di compiere « miracoli e una nuova creazione ». Ci si 
chiede allora se le nozze consanguinee di Ohrmazd siano state intese come un mezzo diretto 
per procreare il Sole, prole di queste nozze, cosicché la « sapienza » acquisita consisterebbe 
appunto nella conoscenza di questo mezzo, oppure se le nozze stesse siano state un mezzo, 
indicato da Ahriman, per l’acquisizione della conoscenza necessaria alla creazione del Sole. 
In questo secondo caso avremmo una dottrina mistica del yvezuk das come sorgente di . 
«sapienza », di « conoscenza », fin dal prototipo di simili nozze, a livello demiurgico. 

(11) Testo tradotto da V. LANGLOIS, Collection des historiens anciens et modernes de 
l’Arménie, tome II°, Paris, 1869, p. 379; ZAEHNER, 07. cît., p. 438. La figura di Mahmi, 
che «insegnò a lui (Ohrmazd) come illuminare il mondo » è menzionata anche in un fram- 
mento manicheo persiano (ZAEHNER, 0%. cif., p. 439), che attesta la fondatezza del testo di 
Eznik e di quelli analoghi (a prescindere dall’origine del racconto in sé). Eznik, a propo- 
sito della contraddizione tra la dottrina attribuente a Ohrmazd la creazione dei cieli e della 
terra e la narrazione relativa all’origine particolare del Sole e della Luna, osserva che le dot- 
trine dei mazdei non sono scritte, cosicché essi possono fare riferimento ora all’una ora alla 
altra. Questo potrebbe essere indizio di un carattere, più che popolare, settario delle narra- 
zioni sul y%ezut das di Ohrmazd e sulle indicazioni di Ahriman. Eznik stesso soggiunge una 
ulteriore versione sulla creazione del Sole: Ahriman avrebbe invitato Ohrmazd a una festa; 
Ohrmazd viene, ma rifiuta di prendervi parte se prima i rispettivi figli non si siano battuti. 


‘Vinto il figlio di Ohrmazd da quello di Ahriman, essi cercarono un giudice, ma non poterono 


trovarlo; crearono allora il Sole, per questo scopo. La narrazione echeggia una certa dottrina 
attribuita ai Persiani da Plutarco, De Iside, cap. 46: ... tòv pèv domévar EWTÌ parete Téov 
aicInéiy, Tòv d'éutaNIv oxét”w xol dyvota, uécov d'auopoîv Tè v Midpnv eivar. Fò xa M.Spyy 
IIépoa, Tòv Mecitav è voudtovatv. 

Questi aspetti « mediali » del sole, o comunque di figure all’epoca ritenute solari, hanno 
in sé qualcosa che annunzia cosmogonie gnostiche, del tipo di quelle mandea e manichea, 
e possono dire qualcosa sulla temperie religiosa di questa mitologia minore di tipo « zurvanita » 
(la chiamiamo così convenzionalmente, per la rilevanza che spetta, tra i racconti stravaganti 
raccolti da Eznik o da altri, al mito della nascita dei due fratelli; più deciso, in una inter- 
pretazione zurvanita dell’intero ciclo mitico, E. BENVENISTE, 07. cit. infra, alla n. 15). In parte 
analoga la tunzione, conferita alla Luna, di garante di un trattato a termine tra Yazdan 
(=Ohrmazd) e Ahriman secondo un tardivo autore, Murtaza Razi (ZAEHNER, 07. cif., p. 451). 
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che ammette che i demòni siano cattivi per natura (si noti come all’autore 
cristiano interessi, a differenza di quello musulmano, anche la teodicea, oltre 
che la teologia del monoteismo). « Ora, argomenta Eznik, se i demòni fossero 
creature maligne, e maligne per natura, allora neppure una di esse potrebbe 
concepire alcunché di buono: e ciò in particolare vale per Ahriman. Eppure 
vediamo che una cosa bella tra le creature fu portata all'esistenza dalla 
versalità di Ahriman, come essi dicono. Quando egli vide, così narrano, che 
Ohrmazd aveva creato belle creature, ma non sapeva come creare la luce 
Ahriman tenne consiglio con i suoi demòni e disse: Che beneficio ha Ohrmazd? 
poiché egli ha creato così belle creature, ma esse rimangono nelle tenebre, 
e non ha saputo creare la luce. Se fosse saggio, egli si congiungerebbe con 
sua madre, e il Sole nascerebbe come suo figlio; e si congiungerebbe con sua 
sorella e la Luna ne nascerebbe ». Ahriman raccomanda poi ai suoi di non 
tradire questo segreto, ma uno dei suoi demòni, Mahmi, lo tradisce imme- 
diatamente ad Ohrmazd. E Eznik, dopo alcune osservazioni ironiche sulla 
insipienza del creatore dei mazdei, ritornando al suo tema, che è quello della 
inesistenza di demòni maligni per natura, adduce un’altra credenza dei maz- 
dei, per cui Ahriman avrebbe detto: « Non è che io non possa creare alcunché 
di buono; è che io non voglio », e per prova di questo avrebbe creato il pavone. 
Analogo racconto, ma semplificato, in Teodoro Abî Qurra, vescovo di Harran 
vissuto tra l'VIII e il IX secolo.: Ohrmazd non sa come produrre la luce e si 
consulta direttamente con « Satana », e questi gli dà il consiglio appropriato 
che già conosciamo (2), 


Veramente, c'è una maniera per scuotere la significazione storico—reli- 
giosa di questi testi peregrini: quella cioè di trovare una tutt'altra spiegazione 
dello strano episodio del consiglio dato dal demonio Mahmi ad Ohrmazd. 
È la strada seguita da Schaeder, non senza buoni argomenti ©. Mahmi, 
e tutto il resto, si fonderebbe solo su una esegesi cervellotica del testo gathico 
Y. 32,1 («la famiglia, il villaggio e la tribù, e anche i demonii hanno doman- 
dato, come me, la felicità di questo Ahura Mazda: Siamo i vostri messaggeri, 
per allontanare quelli che vi sono ostili... »: dalla trad. di Duchesne—Guille- 
min, Zoroastre, p. 253). Nel testo gathico, compaiono accostate le parole dazvà 
e mahmî (la quale ultima, naturalmente, non ha niente a che fare con un nome 


(12) ZAEHNER, 07. cif., p. 429. Qui si dichiara esplicitamente che il Sole e la Luna 
furono generati a Ohrmazd dalla madre e, rispettivamente, la sorella di lui. Anche qui si pone 
un rapporto con il y%ef4£ das dei magi: questi lo praticherebbero per avere dei figli come il 
Sole e la Luna. 

(13) H. H. SCHAEDER, Der iîranische Zeilgott und sein Mythos, « Zeitschr. d. deutsch. 
morgenlandischen Gesellschaft », 95 (1941), pp. 268 sgg., partic. pp. 294 sgg. Lo Schaeder 
intende togliere anche qualunque valore ai testi sul mito della nascita di Ohrmazd e Ahriman 
da Zurvan; cf. U. BIANCHI, Zaman i Ohrmazd. Lo zoroastrismo nelle sue origini e nella sua 
essenza, Torino 1958, bp. 132. 
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proprio, ma è possessivo personale), mentre un altro termine che compare 
poco prima, YX°zet4$, poteva richiamare, a una interpretazione fantastica, 
il y'etuk das, il matrimonio consanguineo dei magi. Né il pensare a queste 
fantastiche esegesi del testo gathico è a sua volta fantastico e improbabile, 
giacchè un caso analogo è quello ben noto di un testo del Dénkart (Madan, 
p. 829, II. i-5; Zaehner, p. 429, cf. p. 31) che, tradendo imbarazzo davanti 
al testo gathico di Y. 30,3 relativo ai due spiriti « gemelli », interpreta la frase 
gathica come il riferito messaggio di un dev, Ariù, nome a sua volta qui 
evocato (anche se non creato) in base a un procedimento analogo a quello 
supposto da Schaeder per Mahmi, cioè sulla base dell’avverbio 2r2$ (« retta- 
mente »), che appunto compare in Y. 30,3. 

In ogni caso, il racconto di una incapacità di Ohrmazd dovette in realtà 
circolare, nè potè essere una invenzione di polemisti non zoroastriani; esso — 
cui fa allusione anche un frammento manicheo in medio—-persiano 39, che 
nomina addirittura il dev Mahmi —, corrisponde del resto, come si è accennato 
e meglio si vedrà in seguito, a una tipologia tutt'altro che ignota all’etnologia 
e al folklore; la quale tipologia, anche ammettendo ‘che un’esegesi cervello- 
tica di Y. 32,1 sia alla base dell’episodio di Mahmi, è piuttosto il presupposto 
anziché l’effetto di questa esegesi medesima. 


Con ciò, riprendiamo in esame i testi relativi all’incapacità e ignoranza 
di Ohrmazd. 

Questi testi pongono naturalmente un problema, perché presentano 
come mazdaiche delle idee che nettamente divergono da quanto sappiamo 
sulla teologia zoroastriana, e su un punto essenziale di essa, quello dell’onni- 
scienza e dell’attività creativa di Ohrmazd. Prima di chiederci come risolvere 
questa anomalia, dobbiamo cercare di « situare ) questi testi, cioè vedere se 
essi appartengono a un ciclo mitologico particolare. In tutti e tre i testi sopra 
citati (Eznik, Teodoro Abù Qurra e gli atti di Adhurhormizd) l'episodio della 
incapacità di Ohrmazd di creare la luce, cioè i due grandi astri, segue imme- 
diatamente alla narrazione o all’implicito accenno relativo alla nascita dei 
due fratelli Ohrmazd e Ahriman, e di come quest’ultimo riuscì a carpire la 
promessa di Zurvan in suo favore (il dio-tempo aveva stabilito di dare la 
regalità al figlio che gli si sarebbe presentato, pensando naturalmente a Ohr- 
mazd, che Ahriman riesce invece a precedere). Ciò farebbe pensare a una soli- 
darietà dei due episodi, nell’ambito di un ciclo mitico compatto. Altri testi 
invece, sempre di polemisti anti-zoroastriani, pur riferendo ‘il mito della 
nascita dei due gemelli, tacciono sull’episodio dell’incapacità di Ohrmazd: 


(13 a) W. B. HENNING, Zoroaster, Politician or Witch-Doctor?, Oxford i951, pp. 50 


sg. Il testo, che menziona anche la dottrina secondo cui Ohrmazd e Ahriman sono fratelli, ‘ 


risalirebbe alla stessa fonte degli altri scrittori, cristiani, che polemizzano contro il mito di 
Zurvan, e sarebbe di circa un secolo anteriore a Teodoro di Mopsuestia, loro presunta fonte. 
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così Shahristani, Elise, Yohannàn bar Penkayé, Mar Barhad Beshabba, e 
ancora un anonimo siriaco pubblicato dal Rahmani, Teodoro bar Kénai, 
Mas'idi, Murtaza Razi “9. Particolarmente significativo è tuttavia per il 
nostro assunto il testo di Teodoro bar Kénai ©9. Qui la narrazione della 
nascita dei due gemelli sbocca naturalmente nell’affermazione che Ohrmazd 
creò i giusti e Satana i demòni; che il primo creò la ricchezza, il secondo la 
povertà; ma poi segue un episodio del tutto particolare, e segue immediata- 
mente, come se fosse un episodio dello stesso racconto. L'episodio è il seguente: 
«Quando Ohrmazd ebbe dato delle donne ai giusti, queste fuggirono presso 
Satana; e quando Ohrmazd ebbe procurato ai giusti pace e felicità, Satana pro- 
curò pure felicità alle donne. Avendo Satana permesso alle donne di doman- 
dare tutto ciò che esse volevano, Ohrmazd ebbe timore che esse non doman- 
dassero di avere dei rapporti con i giusti e che non ne venisse per essi una 
punizione ». Segue un episodio affine a quello ben noto manicheo della sedu- 
zione degli arconti femmine, episodio nel quale è implicato il dio Narsa, cioè 
Neryosang G9. 

Questi particolari del testo di Teodoro sono stati dettagliatamente analiz- 
zati dal Benveniste in un articolo che è tra i pochi studii dedicati a tale argo- 
mento 7; secondo lo studioso francese, la nota figura di ]eh, la mitica donna 
prostituta, alleata di Ahriman, è una trasposizione mazdaico-ortodossa di 
un mito che sarebbe zurvanista, e che contemplerebbe appunto il passaggio 
ad Ahriman, anzi l'appartenenza ad Ahriman dell’elemento femminino 88, 
Non abbiamo qui il tempo di soffermarci sopra la teoria del Benveniste circa 
l’esistenza di una specifica e autonoma corrente religiosa zurvanita; e soprat- 
tutto non intendiamo decidere se la sua interpretazione della figura di J&h 
sia quella giusta, potendosi anche sostenere l’opinione contraria, cioè che la 
figura di questa specie di ipostasi dell’impurità infeconda della mestruazione 
è invece perfettamente inquadrabile nella dottrina mazdaica, tutta tesa alla 
esaltazione dei valori della fecondità; per cui ]éh è appunto il segno stesso 
del contrario di questa, quindi un essere ahrimanico di per sé stesso, e fin 
dall’origine. Rimane tuttavia che un racconto concernente una defezione 


(14) Testi e riferimenti in BIDEZ-CUMONT, 07. cif., II, pp. 88 sgg. ZAEHNER, 07. cit., 
PP. 419 Sg8. 

(15) BIDEZ-CUMONT, 07. ciz., II, pp. 104-107; ZAEHNER, 07. cif., pp. 441 Sg. 

(16) Narisah-Narisaf dei testi manichei. 

(17) Le temoignage de Théodore bar Konay sur le zoroastrisme, in « Le monde oriental », 
XXVI-XXVII (1932-33), pp. 170-215; partic. p. 205. 

(18) Cfr. anche G. WIDENGREN, Les origines du gnosticisme et l’histoire des religions, 
in U. Bianchi (ed.), Le origini dello gnosticismo, Colloquio di Messina, 13-18 aprile 1966 
(Studies in the History of Religions, Supplements to Numen, XIV), Leida 1967, pp. 44-47. 
ZAEENER, 0). cif., pp. 184 sgg. U. BIANCHI, Zaman i Ohkrmezd, cit., pp. 168 sgg. e 176 sgg.; 
ID., Le dualisme en histoire des religions, in « Revue de l’histoire des religions », t. 159 (1961), 
pp. 42 sg., n. 3. Si vedano in questi ultimi tre studii, come in quello citato del Benveniste, 
ulteriori argomentazioni concernenti una eventuale solidarietà acqua-donna nel contesto 
di speculazioni dualistiche. 
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delle donne da Ohrmazd, e un loro passaggio ad Ahriman, ha potuto essere 
contenuto in un complesso di vicende mitiche nelle quali è rappresentato il 
mito zurvanita dei due gemelli, dove Ahriman manifesta la sua astuzia nel 
modo stesso di nascere e di presentarsi per primo davanti a suo padre. Come 
si è detto, non compare nel testo di Teodoro alcun riferimento all’incapacità 
di Ohrmazd di creare il sole e la luna, ma da questo non si può dedurre una 
rispettiva estraneità delle due tematiche, quella relativa alla fuga delle donne 
presso Ahriman e quella relativa alla procreazione dei due astri. 

Una conferma della non estraneità di siffatte tematiche ce la dà un testo 
già citato, gli Atti di Adhurhormizd. Qui, dopo la consueta menzione del mito 
di Zurvan, e di quello dell’incapacità di Ohrmazd di creare sole e luna, si 
ha il seguente episodio: « Quando l’acqua fu venuta ad Ahriman, questi disse 
a Ohrmazd: ‘i tuoi animali non devono bere dalla mia acqua’ ». Ohrmazd 
si trovò allora in imbarazzo e preoccupazione, ma una via d’uscita gli fu 
rivelata da uno dei demonii di Ahriman, che lo istruì: «Così Ohrmazd disse 
ad Ahriman: ‘ Prendi via la tua acqua dalla mia terra’. Ma ecco che la rana, 
che era stata creata da Ahriman, assorbì tutta l’acqua, e Ohrmazd di nuovo 
fu preoccupato e turbato, finché di nuovo ricevette aiuto dalle creature di 
Ahriman: una mosca entrò nel naso della rana, questa si confuse e l’acqua 
tornò al suo luogo ». Come conclusione, Ohrmazd dà al dv benefattore un posto 
nel Paradiso. 

Questo testo, pieno di fastidiosi particolari, è tuttavia significativo per 
due rispetti: esso ripresenta, in altro contesto, il tema della ignoranza di 
Ohrmazd, che viene aiutato dal consiglio di un demonio, e della versatilità, 
almeno fino a un certo punto, di Ahriman; inoltre, esso introduce la venuta, 
diremmo la defezione, delle acque da Ohrmazd ad Ahriman in termini analo- 
ghi a quelli che Teodoro bar Kònai usa a proposito della defezione delle donne 
dall’uno all’altro. In altre parole, gli Atti di Adhurhormizd presentano unifi- 
cate due tematiche che abbiamo trovato particolarmente aberranti: l’insi- 
pienza di Ohrmazd, in occasione della creazione dei due astri, accoppiata 
con la versatilità di Ahriman, e la defezione di una parte della creazione: ma 
si deve notare che insipienza di Ohrmazd e versatilità di Ahriman e consiglio 
benefico di un dev sono anche il /est motif del mito della defezione delle acque: 
non lo sono invece nel racconto di Teodoro relativo alla defezione delle donne, 
ove al contrario si attesta una autonoma, cioè non consigliata, astuzia di 
Ohrmazd. /x conclusione, è soprattuto la tematica cosmogonica quella che si 
connette, in queste fonti, con l'incapacità di Ohkrmazd: o che si tratti della 
creazione del sole e della luna, o che si tratti delle vicende primordiali della 
terra 0 delle acque. In altre parole, nei primi tempi della creazione, Ohrmazd 


x 


non è stato solo; ha avuto vicino a sè un rivale che inoltre, per via diretta 
o indiretta, è stato ispiratore 0 occasione di atti cosmogonici. Secondario ri- 
mane il problema di una affinità tra le donne e le acque, affinità che del 
resto sarebbe ben comprensibile, nel quadro di una mitologia della fecondità. 
Quello che comunque ci preme osservare, sia pure di passaggio, è che sia 


delle donne che delle acque si dice espressamente che esse facevano parte 


— 158 — 


della creazione originaria di Ohrmazd, e che esse sono « venute» o passate 
ad Ahriman. Non abbiamo invece motivo per ritenere, con il Benveniste, 
lo Zaehner e il Widengren, che esse facessero parte, in una originale mitolo- 
gia zurvanica, della creazione di Ahriman, anche se non mancano accenni, 
in altre testimonianze che per brevità non adduciamo qui, che potrebbero far 
pensare in questo senso 9). Inoltre, per quanto concerne il rapporto con le 
scritture mazdaiche ortodosse, dobbiamo rilevare che il passaggio delle acque 
ad Ahriman, passaggio provvisorio, e la violenta riconduzione delle acque. 
dal ventre di un essere daevico come la rana al mondo di Ohrmazd, dove esse | 
saranno causa di vita e fecondità, se da una parte può giovarsi di paralleli 
etnologici 9, può intendersi, insieme, in parallelo con il mito zoroastriano 
ortodosso di T'istriya e del demone della secchezza Apaosa, che pure, a simi- 
glianza del vedico Vrtra, blocca le acque del mare Vourukasa. Ma una volta 
concesso questo — in parziale analogia con quanto abbiamo detto sopra a pro- 
posito dell'eventuale rapporto tra il mito della defezione delle donne in 
Theodoro bar Kénai e il mito zoroastriano di ]}éh, la donna prostituta, - dob- 
biamo comunque rivendicare il carattere mitologico autentico di questi rac- 
conti cosmogonici sulle acque e la rana, che corrispondono a una tematica 
variamente attestata nel campo dell’etnologia religiosa. 


* 
x 


Abbiamo menzionate l’etnologia religiosa. Ad essa infatti ci rimanda, 
assieme al carattere generale delle narrazioni mitiche da noi discusse, il tema 
specifico della parziale incapacità del creatore e il fatto che a questo creatore, 
che noi chiamiamo il «creatore di base », si affianca, in qualità di secondo 
creatore o comunque di demiurgo rivale e insieme cooperatore diretto 0 
indiretto del creatore, un personaggio « secondo », che ha caratteristiche ambi- 
valenti di versatilità e rozzezza, un personaggio sconcertante, abile ma anche 
votato a frequenti insuccessi: quel personaggio che l’etnologia religiosa quali- 
fica come « demiurgo-trickster », demiurgo imbroglione @2. Abbiamo veduto 


(19) Cfr. i lavori citati alla fine della n. precedente. 

(20) Così nel mito dualista irochese di Toskeha e Tawiscara, che ha anche altre sorpren- 
denti analogie con il mito dei due fratelli Ohrmazd e Ahriman. Tawiscara ricorre a un boicot- 
taggio simile a quello messo in opera da Ahriman, appunto attraverso una gigantesca rana: 
cfr. U. BIANCHI, Zaman i Ohrmazd, cit., pp. 143 e 223 sg. (dove si citano altri esempi etnolo- 
gici, per parziale analogia, sempre relativa al tema della rana). Cfr. anche U. BIANCHI, / 
dualismo religioso. Saggio storico ed etnologico, Roma 1958, pp. 30 e 121 sg. Per il mito irochese 
v. G. D. BRINTON, American Hero-myths, Philadelphia 1882, pp. 53-57; ID., Te Myths of 
the New World, 3. ed., ivi, 1905, pp. 203 sg.; T.N.B. HrwiTT, /roquoian Cosmology, I, zist. 
Annual Report of the Bureau of Ethnology, 1899-1900, Washington 1903, pp. 127-339; 
D. SATOLLI e T. TENTORI, Miti e leggende sulla creazione dei primitivi nordamericani, Roma 
1941, pp. 18-20. Cfr. R. PETTAZZONI, Miti e leggende, III, Torino 1953, pp. 465'sg., che peral- 
tro non riferisce il mito, e, ora, M. ELIADE, Te Quesi., infra cit., pp. 146-148. 

(21) Su questa figura, nel contesto della mitologia dualistica, si vedano la documenta- 
zione e le interpretazioni addotte nel nostro // dualismo religioso, cit., cui vanno aggiunti i 
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le qualità demiurgiche di Ahriman; quelle per così dire « tricksteriche » sono 
altrettanto evidenti. Ci limitiamo qui ad elencarle, non potendo né discu- 
terle né illustrarle in dettaglio con il riferimento alla comparazione ©. Alla 
mitologia del zrickster ci riporta già la maniera irregolare, furbesca e 
violenta della nascita di Ahriman. Questi ha bisogno di farsi rivelare da 
Ohrmazd quello che è il proposito di Zurvan, di dare la regalità al primo 
figlio che gli si presenterà davanti; ma intanto, sulla base di questa prelimi- 
nare conoscenza, bene adatta a un creatore di base come Ohrmazd, egli pone 
in essere una astuzia che sopraffà completamente la semplicità di Ohrmazd, 
semplicità ben comprensibile in un personaggio rispetto al quale la presenza 
stessa di Ahriman, concepito da un malvagio e colpevole dubbio di Zurvan, 
è essa stessa un elemento imprevisto perché additizio e per così dire inna- 
turale. Altrettanto confacenti a una tale mitologia (tricksterica) sono le strane 
conoscenze di Ahriman sul modo come creare il sole e la luna: un modo ben 
coerente con le facoltà demiurgiche del #rickster (che spesso si esercitano 
prcprio a proposito del sole e della luce, e con le quali egli integra una crea- 
zione già realizzata dal creatore), e non disdicevole rispetto alla spregiudi- 
catezza del érickster in materia sessuale. Né basta obiettare che il matri- 
monio di Ohrmazd con la madre e la sorella, consigliato da Ahriman, viene 
ricondotto già dalle fonti a fondamento del X°ezuk das dei magi, e che non 
è da pensare che quest’ultimo si spieghi sulla base di una mitologia del 
trickster @3. A questa, infine, si riallacciano bene altri particolari dei miti 
sopra riferiti, quali il carattere insieme tragico e un po’ buffonesco delle vicende 
dell’acqua inghiottita e restituita dalla rana, soprattutto se si tiene conto del 
fatto che tematiche relative all’inghiottimento e alla restituzione degli ele- 
menti cosmici sono tipiche appunto della mitologia del #rickster, spesso rife- 
rendosi, p. es., al sole, ma anche alle acque, in diversi contesti, tra cui 
alcuni legati al tema del diluvio, provocato sbadatamente dal demiurgo- 
trickster 4, Infine, noteremo il particolare tipicamente tricksterico di Abhri- 
man ingannatore e ingannato, a proposito dell’espediente di Ohrmazd per neu- 
tralizzare la possibile insidia delle donne, passate ad Ahriman, contro i giusti. 


seguenti studi: Ze dualisme en histoire des religions, « Revue de l’histoire des religions », 
t. 159 (1961), pp. 1-46; Der demiurgische Trickster und die Religionsethnologie, in « Paideuma. 
Mitteilungen zur Kulturkunde», VII, 7 (1961), pp. 335-344; Prometheus, der titanische Trick- 
ster, ivi, VII, 8 (1961), pp. 414-437; Zrickster e demiurgi presso culture primitive di cacciatori 
(Terra del Fuoco e Australia), in Festschrift W. Baetke, Weimar 1966, pp. 68-78; Pour l’histoire 
du dualisme: un Coyote africain, le Renard Péle (per i Dogon del Sudan), in Liber amcicorum, 
Studies în honour of Prof. C. ]. Bleeker, Leiden 1969, pp. 27-43. 

(22) L’essenziale risulta comunque dal volume cit. all’inizio della n. precedente. 

(23) Si consideri del resto quanto osservato sopra, alla n. 10: ciò che Ohrmazd apprende 
da Ahriman è anzitutto una «sapienza », una conoscenza, sul modo di portare a termine la 
creazione. E il demiurgo #zcksfter — come si è detto — è uno che «completa», « ritocca » 
il mondo già creato nelle sue costituenti essenziali; e questi complementi e ritocchi riguar- 
dano spesso proprio il sole e la luce. Cfr. n. 21. 

(24) Cfr. n. 21. 
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Ma a questo punto chi ascolta, e specie gli iranisti qui presenti, potranno 
chiedersi se tutta questa tematica che noi abbiamo qualificato come demiur- 
gico-tricksterica non possa anche ricondursi ad esemplari meno lontani, e 
precisamente a tutta quella variegata tipologia dello gnosticismo che presenta 
volentieri narrazioni di tipo popolareggiante e vagamente folklorico e anche 
etnologico: si pensi ai miti iezidi, che presentano la divinità e il suo rivale 
in aspetto di uccelli sul gran mare primordiale, o a certi particolari della 
mitologia manichea, che in parte abbiamo già dovuto menzionare, o di quella, 
più tardiva, bogomilica, che non rifugge da particolari analoghi. Ma si deve 
anche ricordare tutta la tipologia cosmogonica del folklore dualistico d'Europa 
orientale, nonché di quello d’Asia centrale, delle stirpi turche dell’Altai e 
dell’Abakan e mongole, fino al lontano Baikal &@9. 

Ora, il fatto è che per queste stesse cosmogonie, sia quelle etnologi- 
che e folkloriche d’Asia centrale e d'Europa orientale, russa e balcanica, sia 
quelle di sètte del tipo degli Iezidi, e di altre del mondo musulmano o cristiano 
dissidente, si pone il problema di sapere quanto vadano spiegate con il ricorso 
a dualismi ‘ culti’ e quanto invece a dualismi di tipo più o meno etnologico 
o comunque popolare; è un problema che si pone già per il supposto dualismo 
etnologico degli slavi pagani, e che continua a porsi anche per il folklore e la 
letteratura popolare degli slavi moderni, per i quali non si sa che parte fare 
a lontane propensioni dualistiche etniche oppure a influenze culte, bogomi- 
liche; le quali peraltro a loro volta, come si è detto, ripropongono un analogo 
problema. 

Su queste questioni ci siamo trattenuti altra volta più a lungo; solo voglia- 
mo menzionare come ad esse diano apporto materiali nuovi: ci riferiamo 
per es. a un recente studio di J.-P. Roux sui « Fedeli di Verità », gli Alh i 
Haqgq, del Curdistan persiano e le credenze religiose dei turchi (che sono questa 
volta i turchi d’Anatolia) @9. «È significativo, scrive il Roux, che noi ritro- 
viamo in cosmogonie popolari turche anatoliche dei racconti che sono rigo- 
rosamente identici a quelli dei Fedeli di Verità ». Tra questi il Roux ne cita 
uno che vede comparire Dio, nella figura tipica del « creatore di base », e vari 
suoi cooperatori, tra cui l’angelo Gabriele e l’angelo della morte Azraele, 


(25) Vedasi, per tutta questa materia, // dualismo religioso, cit., specialmente al cap. 
II («Un’area di diffusione dualistica ») e l’art., già citato alla n. 21, in « Revue de l’histoire 
des religions », t. 159 (1961), pp. 1-46, a parte le raccolte classiche di O. DAHNHARDT, 
Natursagen. Eine Sammlung naturdeutender Sagen, Màrchen, Fabeln und Legenden, I, Leip- 
zig—Berlin 1907 e J. FELDMANN, Paradies und Stiindenfall, Minster Westf. 1913. Si veda ora 
M. ELIADE, De Zalmoxis à Gengis-Khan, Parigi 1970, cap. III: Le diable et le bon Dieu: pré- 
histoire de la cosmogonie populaire roumaine, pp. 81-130, che riproduce, con aggiornamenti, 
un articolo dal titolo MyMologies asiatigues et folklore sud-est européen, pubbl. in « Revue 
de l’histoire des religions », t. 160 (1961), pp. 157-212; e, dello stesso Eliade, il capitolo Prole- 
gomenon to Religious Dualism: Dyads and Polarities, nel suo volume Z%e Quest. History and 
Meaning in Religion, Chicago and London 1969, pp. 127-175. 

(26) J.-P. Roux, Les Fidèles de Vérité et les croyances religieuses des Turcs, in « Revue 
de l’histoire des religions» t. 176 (1969), pp. 61 sgg. 


al 


mandati. da Dio a prendere quel pugno di fango con cui dovrà essere crea- 
to l’uomo: un tema che a noi sembra derivato da quello ben noto, ambien- 
tato in una situazione ancora più vicina ai primordii, del cosiddetto 7axck- 
motiv, che nelle sue versioni europeo—orientali e asiatiche è un tema cosmo- 
gonico dualistico ‘7: il creatore manda il suo collaboratore-rivale, che ha 
forma di uccello acquatico, a prendere un granello di terra nel fondo del 
mare primordiale. A quest’ultimo tema sospettiamo si riferisca anche il ben 
noto scenario del mito iezidi, ove Gabriele — rivale di Dio — si tiene appunto 
come uccello su un albero, sul mare primordiale @%, mentre uno scenario 
in parte analogo si ha presso i Bogomili @9. E un altro dei racconti citati da 
Roux suona appunto così: « All’epoca in cui tutto l’universo era coperto dal 
mare Dio è in forma di un uccello su un albero, le cui radici si radicano sul 
fondo », immagine che il Roux ritrova nelle rappresentazioni degli Alh i 
Haqq. E, solo di passaggio, ricorderemo come l’angelo pavone degli Iezidi, 
figura di angelo ribelle e rivale, anche se provvisorio, di Dio, possa richia- 
mare alla mente il pavone, animale bello ma ahrimanico, nel testo di Eznik 
sopra citato, che serve al dotto vescovo armeno per affermare che dunque, 
secondo i Persiani, il capo dei demonii è cattivo per volontà libera, non per 
natura. Il Roux conclude che l'apporto degli Alh i Haqq a queste fanta- 
siose mitologie e teologie teriomorfiche sarebbe consistito nel trasferimento 
dal senso figurato al senso proprio (da un personaggio con qualità di aquila 
o di leone si passerebbe così a un'aquila o a un leone). Senza voler addirittura 
affermare il contrario (ma si pensi alla tendenza gnostica, certo presente 
anche presso gli Alh i Hagq, a «incarnare » speculazioni pneumatologiche 
estreme in mitologie di altrettanto estrema crudezza!), noteremo che le cose 
sono più complicate, quando si tenga presente il complesso atteggiamento del 
pensiero « etnologico » nei confronti dei personaggi dei miti di origini (accen- 
niamo solo di passaggio alle mitologie dualistiche del Coyote, del Corvo, della 


(27) Ma non in quelle raccolte presso gli Indiani d'America; il che non basta natural- 
mente per sostenere l’idea, espressa già dal DAHNHARDT, 07. ciz., che la mitologia dualistica 
d'Asia e d’America (ottimamente attestata sul piano etnologico) provenga da ultime fonti 
iraniche. Cfr. ZI dualismo religioso, cit. Sul Tauchmotiv, L. WALK, Die Verbreitung des Tauch- 
motifs in den Urmeerschòffungs- (und Siniflut-) Sagen, in «Mitteilungen d. Anthropolog. 
Gesellschaft Wien », LVIII (1933), pp. 60-76. Altra tematica largamente diffusa nell’etnologia 
centro— e nord-asiatica e nel folklore europeo orientale, e rappresentata anche nella tratta- 
tistica mazdaica, è quella dell’origine delle montagne in connessione con i fatti relativi allo 
avversario di Dio. 

(28) G. FURLANI, Zesti religiosi dei Yezidi, Bologna 1930, pp. 36 sg.: Gabriele per la 
sua improntitudine nel non riconoscere la superiorità di Dio viene cacciato dall’albero e non 
ha più dove posarsi. Anche Dio, nel racconto, appare nella medesima figura. Ciò si ritrova 
più volte nel folklore europeo—orientale e centro-asiatico: // dualismo religioso, cit., p. SI. 
Il Gabriele iezidi appartiene alla stessa tipologia di Melek Ta’ùs, l'angelo Pavone, che ha valso 
agli Iezidi l’appellativo di « adoratori del Diavolo » (considerato come un rivale decaduto ma 
poi riabilitato). 

(29) Secondo la testimonianza di Eutimio Zigabeno (MIGNE, P. G. CKXXX, col. 1296 
sg.), Satanail non riesce a trovare una sede sulle acque del mare primordiale. 
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Cornacchia, personaggi questi ultimi spesso intesi come rivali o come rivali 
collaboratori di Esseri supremi creatori dal nome di Aquila e di Falco-Aquila, 
ai quali del resto lo stesso Roux in parte allude, citando l’Essere supremo 
Grande Aquila degli Iacuti moderni) ‘39. Non è qui il luogo per indagare se 
qualcosa di analogo possa essere scoperto per il mazdeismo: il quale certo 
non manca di ipostasi teriomorfiche per Ahriman, e magari anche per Ohrmazd. 


* 
* * 


Ma torniamo al nostro tema persiano dell’incapacità di Ohrmazd. Che 
questa non debba ritenersi una deformazione inautentica o peggio una fanta- 
sia di polemisti (così come tale non è, contrariamente alle ipotesi di Schaeder, 
il mito di Zurvan) risulta se non altro dal paragone con una serie di racconti 
dell'ambito geografico euro-asiatico sopra precisato. Così, in una leggenda 
bulgara il creatore si domanda, durante la creazione, quale sia il mezzo per 
fermare la crescita della terra, che continua ad ampliarsi in maniera incon- 
trollata 8°. Egli fa interrogare a questo scopo il diavolo, che tuttavia, deriso 
a causa della capra barbuta che l’accompagna, si rifiuta di dare il consiglio. 
È solo per mezzo dell’ape che il creatore può carpire il segreto; ed egli invia 
l’insetto, che riesce ad ascoltare inosservato le riflessioni che il diavolo, cre- 
dendosi solo, fa con se stesso. In un altro racconto dei Tatari siberiani dello 
Abakan 62 si dànno particolari in parte simili (pur non essendo il rivelatore 
identico all'avversario di Dio, Erlik, che pure compare nel racconto come colui 
al quale il creatore aveva dato incautamente in consegna il sole e la luna). 
Particolari analoghi, sempre relativi al riacquisto di sole e luna da parte del- 
l’Essere supremo, si trovano nella mitologia dei Buriati ‘9. Come si vede, 
siamo vicini allo stile e in buona parte ai contenuti dei racconti sull’incapacità 
di Ohrmazd in sede cosmogonica. 

Naturalmente, si pone la questione cronologica, una volta che si voglia 
stringere qualche conclusione in questo intrico di analogie. Ora, noi abbiamo 
motivo di risalire piuttosto indietro nel tempo, per questo stile mitico che 
abbiamo chiamato popolareggiante, folklorico, anzi etnologico. Con Eznik 


(30) Vedasi sopra, n. 21. 

(31) DAHNHARDT, 07. cif., I, p. 2. E, per i Buriati, J. CURTIN, A /ourney in Sou- 
thern Siberia, Londra 1909, pp. 121 sgg.; U. BIANCHI, // dualismo religioso, cit., p. 28 e p. 165. 

(32) W. SCHMIDT, Der Ursprung der Gottesidee, IX, p. 519. Il rivelatore è qui il «re 
delle quaglie ». Altrove (I/ dualismo religioso, cit., pp. 165 e 166) è il Riccio — di cui ricor- 
diamo di passaggio l’alta considerazione che riceve nel mazdeismo. 

(33) T. CURTIN, 07. cif., pp. 121 sgg. U. BIANCHI, // dualismo religioso, cit., pp. 165 
sgg. Si tratta di vicende relative al riprendere il sole e la luna, dati incautamente in occa- 
sione di nozze, ovvero di recuperare questi astri dando la figlia dell'Essere supremo in spo- 
sa all’eroe. È notevole che in uno di questi miti, in parte simile, l’Essere celeste non ha 
il nome consueto di Esege Malan, ma di Khurmasta (= Ohrmazd) Tengeri. Dal che peraltro 
non si deve concludere a una origine iranica di tutto questo complesso mitologico così vasto 
e diramato. 
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(compresa la sua pretesa ‘4 fonte, Teodoro di Mopsuestia nel suo libro repì 
aî6 ev Ilepotà. payix7o) si può risalire al v secolo, e per il frammento mani- 
cheo su Mahmi al Iv 5; mentre per quanto concerne le fonti europeo- 
orientali e centro-asiatiche le cose sono più complesse; e altrettanto si dica 
per sètte dall’origine malnota come gli Iezidi. Un indizio importante risulta 
tuttavia, anche se indiretto, da un’altra setta gnostica recentemente posta 
in maggior luce da uno studio del Drijvers: la setta dei Quqiti, che risalirebbe 
addirittura al II secolo ‘39. Il mito cosmogonico di questi, che peraltro è atte- 
stato solo da una fonte isolata, Teodoro bar Kénai ‘7, ci presenta che Dio, 
all'origine, « siede » sulle acque di uno gnostico e primordiale mare di luce, 
e vede la sua immagine riflessa nelle acque, con la quale si coniuga. Più in 
là c'è una statua inanimata, una «immagine morta », di aspetto odioso. Dio 
pensa di annientarla, ma poi cambia opinione: non è giusto che egli la elimini 


x 


mentre essa è senza pensiero, senza capacità di combattere e senza inclina- 


zione al male. Occorrerà prima che egli le dia forza, movimento e pensiero, - 


2 allora sarà lei a dichiarare guerra a Dio. Sembra di riudire, anche se in altro 
contesto, le considerazioni che nel Bundahisn fa Ohrmazd davanti ad Ahriman, 
sepolto nella sua primordiale incoscienza, in un divino fair play dualistico 
che non è senza affinità con certe concezioni gnostiche. Ma d’altronde il tema 
di Dio che s'incontra sul mare primordiale con il suo potenziale e futuro 
avversario è frequente nei racconti europeo-orientali e asiatico—centrali (e 
anche nord-americani) di cui era sopra parola. 

Dobbiamo concludere. Checché sia della questione cronologica, essen- 
ziale per una comparazione storica, osserveremo che i miti dell’incapacità 
di Ohrmazd hanno un posto molto importante, nonostante il loro scarso 
rilievo quantitativo e documentario, nella tipologia del dualismo. Questa in- 
fatti, sia nei documenti etnologici che in quelli del folklore, come in quelli 
dell’antichità classica (si pensi a Prometeo, altra figura di demiurgo-trsckster), 
fino allo gnosticismo, conosce la figura di un secondo demiurgo, collaboratore 
e rivale dell'Essere supremo, cioè del creatore di base. Più rara è invece la 
ammissione di un Antidio solamente distruttore: e tale è il caso del comune 
Ahriman mazdaico. Ora, i testi sopra citati ci mostrano che non è stato sem- 
pre così: anche Ahriman ha potuto essere (0, se si vuole, diventare) un de- 
miurgo-#rzckster, un rivale-collaboratore, sia pure involontario; anche Ahri- 
man ha potuto collegarsi con il mondo della sessualità e della fecondità, lui 
che nell’ortodossia è solo legato all’impurità infeconda. È ciò avvenuto sulla 
base di tardive influenze di tipo gnostico, oppure sulla base di antiche affi- 
nità con gli altri demiurgi-rivali? La primitività della tipologia e tematica 
mitologica coinvolta, che tocca del resto anche molte delle narrazioni gnosti- 


(34) V. sopra, n. 13 a. 

(35) V. sopra, n. 13 a. 

(36) H. J. W. DRIJVERS, Qug and the Qugites, « Numen », XIV, 2 (1967), pp. 104-129. 

(37) Cfr. POGNON, /nscriftions mandaites des coupes de Khouabir, Parigi 1898, 
PP. 144 Sg. 
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che, fa propendere per la seconda alternativa; né questa è contraddetta dal 
deus Arimanius dei mitriasti, che anch’esso potrebbe evocare antiche propag- 
gini da un dio demiurgo. In ogni caso, la tipologia del dualismo, attraverso 
questa specie di frazt d’unton o di missing link tra documentazione orientali- 
stica e documentazione etnologica costituiti dall’Ahriman versatile dei nostri 
miti, si rivela più unitaria e costante di quel che sembrerebbe a chi si limi- 
tasse a contrapporre l’Ahriman solo negativo del mazdeismo al demiurgo 
inferiore dello gnosticismo e già della mitologia etnologica e classico—pro- 
meteica. E tutto coopera a farci concludere che #u2t0 il dualismo si fonda in 
una ammissione dell’insufficienza del primo principio ‘39, insufficienza che, 
nelle formulazioni « superiori », come quella di un Platone e già di un Empe- 
docle, si qualifica talora volentieri di metafisica dialettica ‘39. 

Tutto sommato, non aveva torto il buon califfo Màmun a porre tutto 
l'accento sulla questione: il creatore è onnipotente oppure no? 


(38) Anziché, come propone Eliade, De Zalmoxis è Gengis-Khan, cit., p. 10, in un ten- 
tativo disperato di de-solidarizzare Dio dall’imperfezione del mondo e dall’apparizione del 
male. 

(39) Una sorprendente integrazione di tematica « etnologica » e di speculazione cosmo- 
logico-metafisica di aspetto dialettico si trova nella mitologia dei Dogon del Mali, ove un 
personaggio del tipo del demiurgo-#zcksfer animalesco, la «Volpe Pallida», è inquadrato 
in tutta una metafisica duale e anche moderatamente dualistica: cfr. l’art. citato sopra, 
n. 21 77 fine. Del resto, anche il vitalismo del più noto dei demiurgi-#r7ckszer dell’etnolo- 
gia, il Coyote, si colora di motivazioni di ampiezza cosmica (// dualismo religioso, op. cit., 
pp. 69 sgg.). i 
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L’INTRODUCTION D’ELEMENTS IRANIENS 
DANS LE MONDE SYRO-EGYPTIEN DU X° AU XIII° SIÈCLE 


La période qui s’étend du x° au XIII° siècle a été, pour l’Egypte et, par 
le contenu des événements, une des époques les plus complexes qu’a connues 
ce pays. C’est en 996 en effet que commence le règne si attachant, malgré 
l’acharnement que les historiens sunnites ont mis à le présenter comme une 
période délirante et absurde, du Khalife al Hakim bi amri’llah. C'est en 1308 
que commence pour Muhammad an Nasir ibn Qalawun la troisièéme période 
de son accession au pouvoir, époque longue et féconde s’il en fut, où l’éloi- 
gnement du péril mongol, la fin de l’occupation franque, allait, avec l’amé- 
lioration des conditions déchanges avec l’étranger, apporter au monde syro- 
égyptien et pendant de longues années une activité féconde et éclatante. 

Les modifications, les invasions, les révolutions d’autre part, que l’Iran 
avait connues pendant ces deux siècles, l’affirmation répétée de sa vocation 
nationale résistant à tous les désastres, posent alors la question de l’éventualité 
et de la nature des échanges qui ont pu se produire entre deux centres d’activité 
humaine, ou, si l'on préfère, entre deux ensembles d’états, tous deux soumis 
pendant cette période à d’intenses pressions internes autant qu’externes, 
et qui présentent, parmi beaucoup d’autres, un élément commun remarquable, 
qui est la mise en évidence de la fécondité et des possibilités créatrices du 
génie iranien. 

On essaiera, ici, en s’attachant à certains aspects des apports de l'Iran 
à la pensée, à la vie matérielle, aux arts du monde syro—égyptien, de découvrir 
dans quelle mesure ces apports ont joué un ròle dans l’histoire de l’Egypte, 
ou, mieux, à l’élaboration de l’image que l’Egypte allait encore pouvoir don- 
ner, après la fin des Croisades, à l'ensemble de représentations qui, dans notre 
esprit, constituent l’histoire universelle. 

Il convient, en commengant, de situer autant que possible les conditions 
historiques et surtout écologiques de l’Egypte et de son satellite syrien par 
rapport au monde iranien et à ses dépendances. 

Depuis le temps d’Ibn Tulîin, la province égyptienne de l’empire musul- 
man a retrouvé sa tendance historique à l’expansion vers l'est, expansion 
d’ailleurs limitée par le désert de Syrie, mais s’étendant naturellement ju- 
squ’aux confins euphratésiens où les points extrèmes de son aboutissement 
_ sont Raqga et Urfa (Edesse), Harran et Nisibin ayant un destin qui les lie 
au monde iranomésopotamien. Îl.est, pour notre propos, moins important 
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de rappeler que le fait musulman rattache la còte arabe de la Mer Rouge 
au domaine de l’expansion égyptienne, et qu’à l’époque qui nous intéresse, 
et depuis le règne d’al Mu°izz, cette région, depuis le Sinai jusqu'au Yémen, 
s'est conformée à cette tendance, la Mekke exceptée. 

Aussi longtemps, d’autre part, qu’il subsista dans l’Islam quelque chose 
du domaine mésopotamien, j’entends, un état connaissant un niveau écono- 
mique lui conférant quelque pouvoir d’attraction, en méme temps qu’une 
puissance au sein de laquelle des cités importantes revétaient le caractère 
de centres de rayonnement matériel et spirituel, comme Bagdad et Mosul 
le firent longtemps, l'Iraq allait jouer, dans une large mesure, le ròle d’un 
point d’arrét ou, plus justement, d’un relais entre l'Iran et le monde syro- 
égyptien. Deux éléments interviennent ici. D’abord le fait que l’Irag, et Bagdad 
avec lui, retrouva dans l’Islam de la fin du Ix° siècle, déjà, les caractères qui 
le plagaient dans le prolongement économique et dans une certaine mesure 
politique, de l'Iran, où les Khalifes devaient aller lors de chaque crise, cher- 
+ cher de l’appui, quitte è susciter, ensuite, entre les princes des états progres- 
sivement plus nombreux de l’Iran, les rivalités qui leur permettraient de sub- 
sister. Le monde syro—égyptien prend de plus en plus conscience de son carac- 
tère distinct du monde irano-iragien, et, pendant la période qui nous occupe, 
cette séparation prendra constamment plus d’importance. Le second élément 
qui a toujours éloigné l’Egypte de l'Iran est purement géographique. Ce 
n’est jamais par l’Egypte qu’un voyageur a tenté.de gagner l’Iran, sauf s'il 
songeait à le faire par le Golfe Persique — ce qui est peu fréquent dans la 
tradition antique et médiévale. La voie qui mène l'Iran en Egypte, et inver- 
sément, passe par le nord de la Syrie. Le plus clair exemple en est celui de 
Yaqut qui, lorsqu’il passa de Perse en Egypte, partit de Tibriz, gagna Mosul, 
puis Alep et Damas pour rejoindre ensuite la route qui, par la còte de Gaza, - 
mène au coeur de l’Egypte. Et, traditionnellement, tous les voyageurs venus 
de l’ouest, ont utilisé cette voie, plus humaine et plus facile que celles qui 
traversent le désert ou qui, comme la voie du pélerinage, le contournent péril- 
leusement par le Sud. A. priori, donc, on devra s’attendre à une limitation ex- 
tréme de l’émigration en provenance de l’Iran vers l’Egypte, et guetter des 
circonstances exceptionnelles au cours desquelles des individus ou des familles 
seront emportés au-delà de l’Euphrate septentrional, sur les routes tradition- 
nelles qui mènent en Egypte. Et ici, il faudra aussi se souvenir de ce que, 
depuis 970, l’Egypte s’identifie, culturellement, avec le Caire dont le caractère 
de capitale ne cessera jamais de se manifester. 

Il convient, enfin, pour en finir avec cette introduction, de souligner les 
traits qui auront pu, dans les activités de la civilisation, favoriser dans le 
monde syro-égyptien, le développement de telle ou telle tendance en prove- 
nance de l’Iran, avec ou sans Bagdad comme relais. 

Au xe siècle, le Caire devient une capitale: les Fatimites, souverains que 
tout désignait comme étrangers aux yeux d’un peuple millénairement rebelle 
sans aller jusqu’à la révolte ouverte, n’apportaient avec eux que peu de chose: 
ce ne fut qu’en Egypte, et avec beaucoup de tàtonnements, qu’ils mirent au 
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point les éléments d’une doctrine politico-théologique, dont l’éclatante ma- 
turité se situe dans la mission dont al Mustansir chargea Nasîr-i-Khosraw 
au moment du deéclin politique de la dynastie. Mais ce n’était pas seulement 
dans le domaine spirituel qu’ils venaient les mains vides. S'il semble bien 
qu’ils arrivèrent, apportant à pleines bourses l’or dont leurs précédents succès 
guerriers et politiques leur avait conféré la possession, l’Egypte qu’ils connu- 
rent ne leur proposait que le décor vieilli et déjà en décadence de la culture 
tulùnide que la dynastie des Ikhshides, qui s’épuisa dans toutes les luttes 
que connut le x° siècle, lui avait léguée. 

Or, è la fin du règne d’Al Mustansir, nous constatons en Egypte et dans 
les territoires soumis aux Fatimites, et jusqu’en Sicile, le développement de 
formes artistiques si remarquables qu’elles ont, dans le domaine des ivoires, 
des cristaux taillés, des tissus, de la céramique, été longtemps tenues en 
Occident pour l’essence méme de l’art musulman. L’analyse typologique — 
la seule qui soit la plus souvent accessible — nous révèle, dans ce domaine, 
trois directions principales: la tradition byzantine, la tradition copte et l élé- 
ment persan. De celui—ci il y a bien des choses è dire. 

En matière d’architecture, c'est sous les Fatimites, dans la mosquée de 
Badr al Djamali, dans celle de Salih Talaye, que nous voyons apparaître 
la mosquée cruciforme, la mosquée à quatre iwdax. Dans la mosquée de Badr 
al Djamaliî, sur le Mogattam, apparaît la première forme de ce type de con- 
struction en Egypte: ce n'est pas encore la mosquée cruciforme: il y a, en 
fait, quatre portiques autour d’une cour centrale, précédée d’une salle, le tout 
se rapprochant fort du plan de la musalla de Turuk (Godart, L’art de l'Iran 
fig. 211). Mais l’origine de ce plan est incertaine: il s’y trouve presqu’autant 
d’arguments pour lui trouver des traits communs avec certaines églises by- 
zantines à plan cruciforme ‘0, que d’y voir une origine persane. Mais, là où 
l’influence de l’art persan se fait décidément sentir, c'est dans le décor inté- 
rieur. Sans doute, dans son état actuel, la mosquée est-elle bien délabrée! 
Cependant, dans la trompe de gauche, qui fait partie des supports de la 
coupole, on trouve, comme en quelques points de la muraille de'la «cella » 
et dans le corps du mihrab tout entier, des décors floraux où alternent des 
oeillets, des fleurs à sept folioles, des fleurs rayonnantes ressemblant à des 
composées à 8 ou 16 folioles, peints à la détrempe et qui évoquent irrésisti- 
blement les décors floraux obtenus par incrustation polychrome et qui carac- 
tériseront l’art persan jusqu’à l’époque timuride au moins ‘®. Le rapproche- 


(1) Nous trouvons, par exemple, et proche du plan du monument que nous étudions, 
celui du baptistère de l’église d’Aladscha Kislé cité par Benoit: Architecture orientale, Paris 
1912, p. 72, pl. 43. 

La mosquée de Badr al Djamali, étudiée par Creswell, a été décrite un grand nombre 
de fois. En dehors de l’ouvrage célèbre de Creswell, on peut encore renvoyer au volume 
publié par le Ministère des Wagfs: The Mosques of Egypt from 21 H. to 1365 H., Giza, 1949, 
fig. 18-20. i 

(2) A. GODARD, L'art de l’Iran, figg. 142-143. 
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ment avec l’art persan est plus caractéristique encore en ce qui concerne 
le mihrab, d’abord pour le matériau, l’emploi de stuc taillé, et ensuite pour 
sa disposition. 

Si nous retournons, par exemple, au mihrab de la madrasa haydariye 
de Kazwiîn, qui est sensiblement contemporain de celui de la mosquée 
de Badr al Djamalî (fin du xIe siècle) nous y trouvons, mutatis mutandis, 
le méme esprit: Dans une vaste surface appliquée à méme le mur, l’artiste 
définit quatre cadres concentriques, faisant alterner un cadre purement déco- 
ratif avec un cadre épigraphique. A l’intérieur du dernier cadre épigraphique 
apparaît alors l'abside mèéme du mihrab, dont on remarque que l’arc revèt 
la forme très élégante de l’arc dit persan, qui est effectivement celui des mo- 
squées iraniennes, et qui a été transporté dans les principales mosquées fati- 
mites, et en premier lieu dans les portiques d’al Azahr. Le décor de stuc du 
mihrab, encore, et à l’instar des mosquées persanes, était parachevé à son 
sommet par un couronnement de fleurons dont le vandalisme n’a laissé que 
les traces. La conque du mihrab laisse apparaître dans sa pureté le décor 
mi-naturalisant qui lui fut appliqué. Sous cette conque, une frise portant une 
inscription forme séparation d’avec le corps du mihrab ornée de peintures 
et de panneaux de marbre simulés dans sa partie inférieure. On signalera en- 
core, mais appartenant à la tradition décorative byzantine introduite très 
tòt dans l'Islam‘, les rinceaux comportant grappes et feuillages, qui occu- 
pent les écoingons de part et d’autre de la conque du mihrab. La technique 
du décor floral peint en trois couleurs au moins, du décor épigraphique et 
stylisé détaillé au couteau dans le plàtre constituent un indiscutable apport de 
l’art persan à la technique encore en gestation du décor égyptien du XI° siècle. 

Une enquéte soigneusement menée révèlerait beaucoup plus loin encore, 
au-delà de la Sicile fatimite, en Espagne, l’introduction d’un décor congu 
dans le mème esprit. Et ceci nous amène à découvrir un système d’échanges 
revétant, non plus un caractère «naturel», c’est-à-dire issu spontanément 
de rapports passivement accueillis dans un pays dont certaines zones cultu- 
relles n’ont pas trouvé jusque là réponse à leurs besoins, par exemple en 
matière de symbolisme, d’entourage ou de décor esthétique. Mais on peut 
songer, ici, dans le domaine fatimite au moins, à une action intentionnelle, 
faisant appel, dans des buts bien définis issus de la représentation d’un genre 
de vie, à ce qu’une main-d’oeuvre extérieure peut produire de meilleur. Et ceci 
se confirme par ailleurs, car, dès l’époque fatimite, nous voyons les écrivains 
célébrer le luxe de la cour, et les fouilles confirmer leurs dires, tant par ce 
qu'’elles nous livrent du genre et du style d’habitation antérieurs à l’incendie 


(3) Nous songeons ici au décor des panneaux de la Qubbet as Sakhra si bien décrit 
par Melle Van Berchem dans le livre de Creswell, et à l’évolution de ces rinceaux, en parti- 
culier en Egypte è l’époque fatimite, dans les bois et les ivoires sculptés. 

Cf. MARGUERITE VAN BERCHEM, Z%e mosazcs of the Dome of the Rock and of the great 
mosque at Damascus. Repr. from Early Muslim architecture vol. I. 1929. 
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de 1168, que par les fragments de céramique qu'il nous a été donné de ramener 
au jour en divers endroits des sites syro-égyptiens. 

—_—L’élément central du décor céramique d’origine persane que l’on découvre 
à l’époque fatimite, est, on le sait, le vase à couverte émaillée à base d’étain, 
peint sur celle-ci de pigments mélant le cuivre et le manganèse, dont la réduc- 
tion en cours de cuisson produit l’effet appelé «reflets métalliques » qui va 
du jaune d’or au violet, parfois, plus rarement au chatoiment que Nasir-i- 
Khosraw, dans son Sefer Nameh, a identifié àè celui des tissus à plusieurs 
trames de couleur et qu'on nomme du-galamtin. Il est banal de rappeler que 
les céramiques de Rhagès, comme les albarellos d’Espagne, bénéficiaient dc 
cette technique où les artisans du Caire avaient' acquis, pendant la deuxième 
moitié du XI siècle, une maîtrise qui ne le cédait en rien à celle de leurs 
modèles persans. La chose alla si loin, particuliè&rement dans le domaine des 
plats décorés de scènes de genre, qu’en 1934, l’entrée dans les collections du 
Musée du Caire d’une pièce remarquablement belle et animée, qui ne pouvait 
aucunement étre taxée de faux, suscita une longue controverse à laquelle 
seule une minutieuse analyse de détail put mettre fin, en constatant, notamment 
par la confrontation avec un « déchet de four », l’authenticité égyptienne du 
monument. Une question se pose ici, évidemment, à laquelle nous ne pouvons 
répondre à coup str: les artistes qui exécutaient en Egypte ces pièces si réussies 
de caractère persan, étaient-ils persans ou égyptiens, ou bien persans immigrés 
et fixés en Egypte au cours du long règne des Fatimites? Il est bon de rappeler 
que les signatures que nous trouvons sur les fragments de céramique è reflets 
métalliques ne peuvent nous donner aucune indication. Ce sera plus tard, 
au début du xIII° siècle, que l’on verra se dérouler, à la suite des circon- 
stances exceptionnelles que représentaient les progrès des Mongols dans les 
provinces orientales du monde musulman, la longue carrière d’une famille 
d’artistes céramistes originaires de l'Iran. L’usage qui fut le leur, de déposer 
au revers du pied des vases qu’'ils produisaient, une signature congue en 
véritable marque de fabrique ‘4, permet de reconstituer les étapes de leur 
émigration vers l’Egypte. La plus ancienne marque: Ghaibi at Tawrizi, qui 
témoigne de l’origine mème de la famille, atteste aussi que cet «exilé venu 
de Tibriz » avait mené de rapides étapes pour arriver au Caire, où nous trou- 
vons sa griffe à la fois sur des vases à dessin polychrome fleuri et sur des piè- 
ces à décor bleu sur fond blanc, qui vont, par leur variété et l’originalité de 
leur conception et l’habileté de l’exécution, demeurer la caractéristique de 
cette famille d’artistes. A. còté de cette marque, et sur des pièces de la méme 
facture, nous trouvons la signature de Ghaiby al Shami qui atteste, soit le 
souvenir d’une marque temporairement employée par l’artisan, soit d’une 
succursale installéee è Damas et demeurée en contact avec la branche de 
l’industrie venue s’installer au Caire. Rappelons que, déjà, sur un très beau 


(4) Cf. notre livre, Ghazsbî et les grandes faienciers éeyptiens d’épogue mamlouke. Le 
Caire 1930. 
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vase à reflets métalliques, on pouvait lire « ‘Umila li ‘ Asad al Iskandari min 
Yusuf al Dimishgi ». D’autre part, les fouilles du vieux Caire nous ont révélé 
sur des pièces du mème type de facture que celles de Ghaibi, le nom d’al 
Ustadh al Shami, al Ustadh al Dimishgi. Installée au Caire, la firme ghaibi 
signera Ghaibi al Misrîi en méme temps qu’un concurrent inaugurera la 
marque' ‘al Ustadh al Misrî, témoignage peut—étre d'une réaction indivi- 
duelle marquée dans le domaine des arts et sous l’impulsion d’un sentiment 
d’appartenance locale au sujet duquel il serait bien intéressant d’ètre mieux 
informé. Autour de Ghaîbiî, on verra au XIII‘ siècle et au XIV® siècle, — si nous 
pouvons nous fier aux rapprochements typologiques que nous permettent les 
comparaisons avec les cuivres incrustés, les verres émaillés et datables, les 
décors muraux, les bois sculptés — se constituer une équipe de concurrents 
signant de noms professionnels: al Fakhùrî, al Muhandim, Dabin, Abu’l ‘Izz, 
Al Fagîr, Darwish, AI Khabbaz et Ibn al Khabbàz. On trouve encore deux 
noms rappelant une origine perse vraisemblablement: al Hirmizi (al Hur- 
‘muzi) et al ‘Adjami, ce dernier indiscutablement installé au Caire, ainsi qu’en 
attestent plusieurs pièces, rebuts de four, trouvées dans les fouilles de Fostat. 

Cette brève revue, portant sur quelques centaines de pièces de cérami- 
que, attestera au moins que, dans un domaine artistique important, la culture 
matérielle de l’Egypte a recu une impulsion originale venue de l’Iran et dont 
les prolongements, que nous avons étudiés par ailleurs, sont è chercher dans 
ces échanges directs qui se firent, par la mer Rouge, avec le commerce et 
l’industrie chinoise lorsqu’au xIv* siècle les empereurs Ming entreprirent, 
dans un esprit remarquablement moderne, la conquéte des marchés Cingha- 
lais, omaniens, arabes et méme africains ‘8. 

Sans que nous puissions espérer aller bien loin pour le moment, il est 
un autre domaine, celui des lettres et de la pensée, où il paraît bon, encore, 
de mener une enquéte sur les noms de ceux qui, nés en Perse ou se targuant 
d’une origine persane, ont, au cours des siècles que nous envisagerons, et dans 
les années qui les ont précédés, apporté quelque chose d’original ou de fécond 
à la vision du monde des syro-égyptiens. Et, sans doute, dans le domaine de 
la mystique, est-il bon de remonter un peu et d’indiquer quelques personnages 
marquants,. qui, à l’aurore du règne des Fatimites, marquèrent déjà la place 
de l’Iran dans les progrès de la mystique égyptienne. 

On relève les noms de plusieurs Dinawari; dès le x° siècle Mumshid al 
Dinawari semble avoir été un contemplatif pur, poursuivant, nous dit son 
biographe ‘9, l’explication du mystère du Kun fayakun, c'est-à-dire du pro- 


(5) Il s’agit en l’occurrence de l’empereur Chang Wu dont nous connaissons une stèle 
érigée en 1409 à Ceylan pour commémorer le passage d’une de ces flottes de propagande. 
On comparera avec les données de Zimmermann: Chinesis ches Porzellan fig. 87 et les pièces 
des vitrines 31-49 et 64 du musée de Top Kapy. 

(Cf. A. — W. MACDONALD, La Chine, dans Histoire Universelle, t. II. Encycl. de la 
Pléiade, Paris 1957, pp. 1525-1526). 

(6) Al Shar' ani, Kitab Tabagat al Kubra®. Le Caire, 1903, I, pp. 87-90. 
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blème meme de la création ab nihilo. La notion de la gràce le préoccupait 
aussi, ainsi que le problème, connexe, de la manifestation de la tawdbat. Il 
supposait que Dieu, dans son infinie bonté, en accordait le bienfait è ceux 
qui étaient en peine ou dans le besoin, tandis que les Prophètes sont revétus 
d’une forme à eux exclusive de la gràce divine. Al Hasan b. Sahl as Sa'igh 
al Dinawari vint se fixer dans son age mùr au Caire, où il mourut en 940, 
Véritable 24447, donnant dans sa vie personnelle l’exemple pratique des 
vertus qu’il enseignait, il consacrait ses jours à conseiller les aspirants et è 
les raffermir dans leurs intentions, à soutenir les frères dans leurs entreprises 
et dans la pratique de la vie difficile d’abstention et de refus du monde, de la 
discrétion et de la modestie tant dans la vie de l’esprit que dans la vie mon- 
daine. Ceci, en effet, devait étre particulièrement difficile dans les circonstan- 
ces tumultueuses qui accompagnaient en Egypte le déclin des Ikhshides et 
les tentations qu’offrait la propagande fatimite ‘7. 

Avec Abi Ali al Rudhabadi, qui se faisait passer pour issu d’une famille 
persane de haut parage — ne le disait-on pas issu de la lignée de Khosraw? — 
les mystiques égyptiens regurent un notable renfort. Il avait, en effet, joui, 
a Baghdad, de l’enseignement et de la fréquentation de Djunayd, d’al Nùri 
et d’abu Hamza al Baghdadi. Les maîtres dont il se targuait d’avoir recu l’en- 
seignement dans le hadith, la pratique de la mystique en tarîgat, de l’ascéti- 
sme, autant que dans les lettres, étaient revètus de noms prestigieux. Il expo- 
sait les vertus illuminatives des beaux noms divins. La mystique était à ses 
yeux la recherche de la pureté de la proximité après l’expérience décevante 
de l’éloignement. Il célébrait la gràce de la pauvreté et « nourrissait de douceurs 
les pauvres (de Dieu évidemment) »‘® la prière en commun étant revètuc 
des mémes dons «que le sucre le plus pur». Ce contemporain d’al Halladj 
et peut-étre son condisciple, mourut au Caire en 94I. 

Ce fut la méme année que mourut Abu Bakr b. Da'ùd al Dinawari al 
Raggi, qui fréquenta al Rudhabadi et Abù Bakr al Masri, avant de passer 
en Syrie. Il eut, pour la formation des disciples, une haute réputation. Et 
c'est dans ce cercle encore que l’enseignement mystique fut pratiqué avec 
bonheur par Abu Ali al Husayn al Katib, qui, quoique venu tout jeune en 
Egypte, ne semble pas avoir apporté aux mystiques d’enseignement nouveau. 
Le neveu d’Abu ‘Ali al Rudhabadi poursuivit la tradition d’enseignement 
de son oncle et il est remarquable que dans le Kitab al Tabagat d’al Shar‘ani 
sa parfaite assimilation au milieu syro—égyptien soit soulignée du titre de 
«shaykh syrien » ‘9. Il mourut en l’an 1000, sans que la légende lui attri- 
buàt les charismes d’un autre «shaykh syrien»: Ugayl al Manbidji, qui 


(7) Ibn Sa'id, Xifa5 al Mugrib fi Hula al-Magrib, IV Leiden 1899, pp. 
64 sqq. 

(8) Cfr. MASSIGNON et Kraus, Akkbar al Halladj. Paris 1936, pp. 63 sq. 

(9) O%. cit., pp. 91-92 et 96, p. 103. Cet ‘Ahmad b. ‘Atà b. ’Ahmad al Rudhbari, 
neveu d’Abu ‘Ali, mourut à Tyr en 369/1000. 
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lorsqu’il devait gagner l’une ou l’autre ville de l’Orient, y parvenait par 
la voie des airs, tant son corps avait été allégé par la pratique de l’ascé- 
tisme (10), 

Il n’y eut pas, d’ailleurs, que des mystiques! 

On compte parmi les Persans installés en Egypte des grammairiens, 
comme cet ‘ Abu’l Hasan Tahir b. Babashad qui fut fonctionnaire au diwan 
al insha ’ et exposa son expérience de scribe et de styliste dans une muqad- 
dima. Son maître d’ailleurs, al Tibrizi (Abu Bakr Zakariya) lui enseigna au 
Caire les finesses de la langue arabe qu'il avait eu l’occasion de pénétrer dans 
la fréquentation d’Abu’l1 ‘Ala al Ma‘arri. Il passa ensuite à la Nizamiyya et 
mourut à Bagdad en 1109 (ID. 

Un autre pédagogue venu d’Iran fut Abu Tahir al Silafi, né en 1080 à 
Ispahan où il étudia avant de poursuivre ses études à Bagdad et d’aboutir. 
en II17 à Alexandrie où, ayant conquis les bonnes gràces d’Al Malik al ‘Adil 
b. as Sallar, ministre du Khalife fatimite az Zafir, il se vit confier la charge 
d’une madrasa où il enseigna jusqu’en 1180. 

A còté des grammairiens, on pourrait ranger le compilateur et traducteur 
Abu’l Fath b. ‘Ali Qawamuddiîn al Bundari d’Ispahan qui adapta dans une 
langue simple le « Zubdat al Nusra wa nukhbat al ‘Usra » qu'il tira de l’histoire 
des Seldjuks d’Imad ud Din al Isfahanî et qui traduisit le Shahname pour 
al Malik al Mu‘azzam ‘Isa (2), 

Quoique né è Damas en 1105, Abu’l Qasim ‘Ali b. ‘Asakir al Shafi'i 
historien de Damas — où il finit sa carrière è la madrasa Nuriya (1175 — 
pourrait ètre tenu pour un homme de culture persane, si l'on songe qu'il 
passa la plus grande partie de sa longue carrière d’aspirant au savoir, non 
seulement à la Nizamiyya, mais encore dans toutes les grandes villes de 
Perse où il y avait quelque chose è apprendre. 

La philosophie, l’enseignement, la mystique restent la marque d’honneur 
des Suhrawardi: Abd al Qadir b. Abd Allah qui, venu d’Iran, s’arrèta è la 
Nizamiyya où il enseigna pendant vingt et un ans (1131-1152) puis è Mosul. 
Il voulut se rendre en pèlerinage è Jérusalem mais l’occupation franque et 
la guerre le forcèrent è s’arréter è Damas où Nuruddin Mahmud le recut 
avec honneur. Il légua aux générations futures de mystiques un traité systé- 
matique: l’adab al muridin fit tasawwwf et un traité sur les beaux noms de 
Dieu. Shihabuddin Yehya, le plus célèbre des deux, le cheikh Magtaùl, victi- 
me des soupcons de Malik al Zahir, fils de Saladin, est trop célèbre, surtout 
parmi nous, pour que l’on se permette autre chose que de souligner ici, une 
fois de plus, son origine persane. Un dernier Suhrawardi: Shihabuddin Abu 
Hafa, né è Suhraward en 1144 prédicateur è Baghdad, se signale surtout 
par un pamphlet conformiste dirigé contre la pratique de la philosophie grecque 
et dédié au Khalife an Nasir. 


(10) 07. cit., p. 117. 
(11) BROCKELMANN, «G.A.L.», I. 301 et suppl. (donne pour date de sa mort 1076) 
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Mathématicien, géomètre et médecin, né à Hamadan, Abu’ Futùh 
Nedjm ud din, après avoir vécu à Baghdad, aboutit à Mardin comme médecin 
privé de l’ortokide Husamuddin al Ghazi. Ce Persan, venu en Syrie, acheva 
en 1153, à Damas; sa carrière .terrestre. 

Le cheikh al Herewi, grand voyageur,.conseiller des pèlerins ‘13’, aboutit, 
après de longs voyages, à Alep où l’Eyyùbite al Malik az Zahir Ghazi lui 
fit bàtir une madrasa. Il y mourut après une longue carrière édifiante 
en 1215. 

Ce fut dans l’ombre d’Ibn al Arabi que vécut quelque temps à Damas 
Zakariya b. M. b. Mahmud al Qazwini, arrivant de sa ville natale, et qui 
. devint, sous le Khalife al Musta‘sim, qadi de Hilla et de Wasit. Il mourut 
a quatre vingt ans en 1283. 

Mathématicien, logicien, métaphysicien, Nedjmeddin ‘Ali b. Umar al 
Qazwini mort à Damas en 1276 a laissé une oeuvre abondante dans toutes 
les branches du savoir. Il fut en Syrie le correspondant du mystique Sha- 
msuddin M. b. Bahauddin al Djuwayni, «le phénix de son temps», mort 
en 1284 et dont on vient de découvrir le diwan, historiquement fort remar- 
quable (14), et qui se signale è nos yeux par l’abondance des mots persans qui 
émaillent ses poèmes mystiques. 

Cette fin du XIII: siècle, qui ouvre l’ère des Qalawùun, témoigne d’ailleurs, 
tant dans le langage militaire et administratif que dans les écrits mystiques, 
de l’influence persane, manifeste dans les orientations des écrits mystiques 
autant que dans leur vocabulaire. Un Umar b. al Farid suffit è mettre ce fait 
en évidence, ne flt-ce que par ses commentateurs et ses imitateurs, tel Shiha- 
buddin al Tilimsani auteur du Sukkardan as Sultaàn al Malik an Nasir, antho- 
logie sur la signification du nombre 7 et sa signification dans l’histoire de 
l’Egypte, ainsi que dans la carrière de ses souverains (15°. Le méme d’ailleurs, 
composa dans la première moitié du xIv® siècle un supplément èà ce 
Sukkardan où il rassembla des poèmes écrits en l’honneur du prince dont 
il s'était fait le thuriféraire, et une autre anthologie qu'il intitula Mantiq 
ut Tair. 

Il est, paradoxalement, malaisé de s’aventurer ici dans un domaine qui 
pourtant, se présente tout de suite à l’esprit quand il s’agit d’images emprun- 
tées à la Perse par le monde syro-égyptien: celui du conte et des récits popu- 
laires. Sans doute savons-nous bien que le célèbre recueil des Mille et Une 


(13) Renvoyons ici à l’introduction claire, complète et précise que Mme J. Sourdel, 
éditeur et traducteur du Kitab az Ziyarat (Guide des Lieux de Pèlerinage) de cet 
auteur qu’elle a mise en tète de sa traduction (Damas 1957). Cette introduction situe remar- 
quablement l’interpénétration des idées et des tendances qui se manifestaient au xII° siècle 
dans l’espace situé entre Bagdad et le Caire. 

(14) A.-C. JACOB, Le manuscrit n. 34 de la bibliothèque du Centre pour l’étude des pro- 
blèmes du monde musulman contemporain. Bruxelles 1969. 

(15) BROCKELMANN, « G.A.L.», II, p. 13, n. 2. 
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Nuits nous est proposé dès le x° siècle par Ibn an Nadim “9 comme issu de 
contes persans en mèéme temps que de « récits de veillée ». Depuis plus d’un 
siècle, l’érudition occidentale, saisissant dans toute son ampleur la richesse 
du contenu de ce recueil, a multiplié è son sujet les études, tant celles qui 
concernent les données de la littérature comparée ‘7? que celles du folklore (1%, 
voire les éléments empruntés à la tradition historique ‘19). 

Et, sil est vrai, ou du moins très probable, que le Ix° siècle vit l’adop- 
tion décisive du schéma persan par les Arabes et sa fixation comme type 
littéraire ‘29, c'est au cours de la période qui suivit, et qui nous intéresse, que 
l'on vit se produire la constitution de la plus grande partie du recueil. C'est 
alors, en effet, que, dans la tradition populaire arabe, on vit introduire, par 
le soin de lettrés demeurés pour la plupart anonymes ‘20, les contes marqués 
au sceau de la vision iranienne des choses, comportant, d’abord, la présence 
d’étres surnaturels: génies des deux sexes, esprits des déserts et des monta- 
gnes — distincts des djinns, fils de la pensée arabe confrontée avec le mystère 
des origines, et des «esprits» dangereux, fruit de la rèverie juive — et leurs 
interlocuteurs humains. les « mages » qui, depuis des siècles, apportaient au 


(16) Ibn an Nadim, Fihrist. VIII.vIlr.1i. (éd. du Caire, 422-427). Dans ce chapitre 
de son livre composé entre 988 et 995, l’érudit Warrdg traite ensemble de ce qui, à ses yeux, 
constituait ce que l’on pourrait appeler le « genre pittoresque » dans la littérature et il énu- 
mère les différents types d’écrits qu’il y trouve: il énumère ainsi l’histoire de la rédaction et 
de la collation des « récits de veillée et contes fantastiques », les écrits persans, les livres écrits 
en Perse, les contes fantastiques de l’Inde. Il énumère ensuite les amants célèbres de la Djahi- 
liyya, ceux des peuples non arabes, ceux des époques récentes, ceux dont les noms prennent 
place dans les «récits de veillée ». Son chapitre s’achève sur les récits mettant en cause les 
passions réciproques des djinns pour des humains et la mention de deux recueils de récits 
sur les merveilles de la mer. On note à la lecture, qu’à part le cadre de l’ensemble, il est 
exceptionnel que le recueil des Mille et Une Nuits que nous avons en mains corresponde 
aux données qu’Ibn an Nadim nous propose. Il faudra bien en déduire que le recueil égyp- 
tien est une oeuvre plus tardive, reprise sur une partie de l’ancien fonds et enrichie de textes 
qui correspondent au monde des représentations et de la culture en Egypte. La datation 
doit, par conséquent, reposer sur des données archéologiques et historiques, qui vont du XI° 
au XVI° siècle. 

(17) Cf. N. ELISSEEF, Z%èémes et motifs dans les Mille et Une Nuits. Beyrouth 1949. 

(18) On songera au volume que Chauvin a consacré aux Mille et Une Nuits dans sa 
bibliographie (t.. IV) et les nombreux passages qu’il a pointés et qui ont été étudiés du 
point de vue du folklore par l’infatigable comparatiste Cosquin. Ce qui n’a pas été fait jusqu’ici 
est le repérage minutieux des thèmes folkloriques orientaux employés par les collectionneurs 
des textes des Nuits. 

Cosquin, Etude folkloriques. Paris 1898. 2 volumes. 

(19) Cf. notre volume: Les Enseignements des Mille et Une Nuits. Bruxelles 1939, pp. 
124-193 et en particulier les notes relatives à l’épopée acritique dans ses parallélismes avec 
le cycle d’Umar al No’man, les travaux de Marius Canard, d’Henri Grégoire et R. Goossens, 
PP. 135-136. 

(20) Cf. E. LITTMANN, Die Erzahlungen aus den 1001 Ndéchien. t. VI, Zur Enistehung 
und Geschichte van 1001 N; et: Tausend und eine Nacht în der Arabischen literatur. Tubingen 
1923, du méme, l’article Alf Layla wa Layla dans Encycl. Isl. I. 2- éd. coll. 369-375. 

(21) Ibn an Nadim, Zzrist, ed. du Caire, pp. 422-423 et 427 et l’article de 
E. LITTMANN dans l’« Enc. Isl.». 


— 175 — 


monde méditerranéen les espérances, les rèveries, les promesses, de l’astro- 
logie d’abord, de la divination, de la magie invocatoire, et sans doute aussi, 
des arts spagyriques ‘22. Parmi les ètres surhumains, agissant sur le monde 
des puissances obscures qui sous-tendent la vie des choses, règlent ou dérè- 
glent les destins humains, les fées (péris) et les grands génies — que l’on appel- 
lera simplement 472775, faute de pouvoir naturaliser leur nom persan — vien- 
dront enrichir les thèmes des Mille et Une Nuits, après avoir, au dire encore 
d’Ibn an Nadim ‘3, constitué une branche particulière des « récits de veillée ». 
Et leur élan spontané vers les hommes, voire l'amour qu’ils concevront pour 
eux, constitueront un des ressorts les plus stimulants des plus riches contes 
du recueil des Mille et Une Nuits. D’autre part, les récits des merveilles de 
l’Inde, récits millénaires, puisque déjà les marins phéniciens se les étaient 
appropriés à l'origine de l’Odyssée et des contes populaires de l’ancienne 
Egypte ‘24, vont, après s'ètre rassemblés en un ensemble cohérent dans les 
recensions du Roman d’Alexandre, connaître une nouvelle fortune en s’émiet- 
tant è nouveau dans les récits « d’outre mer » de la vaste fresque que forme 
l’aventure de Hasib Karim ud Din avec la Reine des Serpents ‘25’, où les dé- 
tails des récits des merveilles del’ Inde émaillent le cours de récits qui trouvent 
leur origine dans la tradition apocalyptique juive, dans les aventures, parfois 
d’origine indienne, d’humains privilégiés avec les filles des rois de la mer, 
voire au contact de révélations prophétiques. Cette appropriation, en dehors 
ou en marge de Ja tradition canonique et savante de la littérature arabe, en 
dehors aussi de la « culture » traditionnelle dont un Mustatraf sera plus tard le 
reflet, nous est, au moins autant que le mouvement mystique, que les diverses 
formes d’échanges dans les arts, le témoignage mouvant et vivant de l’inter- 
pénétration des cultures persane et syro—égyptienne à une époque où la 
richesse des grands, leurs loisirs, les activités du commerce et des techniques, 
faisaient du monde syro-égyptien un centre dont l’attraction se faisant sentir 
au loin. On n’a pas encore défini l’époque où, plus tard — et sans doute bien 


(22) Il ne suffira pas de rappeler l’histoire de l’orfèvre Hasan de Basra avec le mage 
Bahram et les nombreux récits où une magicienne, voire une « fée » transforme un homme en 
animal, mais il faut aussi mentionner l’histoire du prince Badr et de la princesse GULLANAR, 
le récit de Djanshah, le prologue de l’aventure de Baligiya. Ali Baba lui-méme, quoique 
surajouté, mérite une mention, cf. D. B. MACDONALD, Further notes on Ali Baba, « JT.R.A.S.», 
1913, PP. 41-52. 

(23) Ibn an Nadim, od. cit., p. 427. L’amour des humains pour les djinns et des 
djinns pour les humains, témoigne que ce thème connaissait déjà le succès au temps des 
‘Abbassides. 

(24) Cf. CHAUVIN, Homère et les Mille et Une Nuits, dans Musée belge, III 1899 et 
N. ELISSEEV, 09. cif.; A. ABEL, 0). cif., pp. I10 sqq. 

(25) Caractéristique à ce sujet, cet ensemble qui renferme, dans le récit sur Hasib 
Karim ud Din (nuits 464 à 530): l’agocalypse de Baligiya (Annales du Centre d’Histoire 
des Religions de l’Univ. de Bruxelles, pp. 189 sqq). et celle de Djanshah. Plus loin, dans le 
méme groupe de récits, l’histoire de ‘Agib et Garib, un autre ensemble de détails empruntés 
à la tradition du Roman d’Alexandre, témoigne du remploi de thèmes popularisés par 
l’usage. 


plus tard — on verra la masse des thèmes accumulées par la littérature popu- 
laire des Mille et Une Nuits refluer littéralement vers ses lieux d'origine et 
enrichir les contes persans d’époque tardive, ceux que nous avons connus 
par Pétis de la Croix ‘29, et par Bricteux ‘27). 


CONCLUSION 


Ce que nous avons dit jusqu'ici semble nous permettre de porter certaines 
conclusions sur ce que le contact, toujours effectif, des Egyptiens avec les 
Persans put avoir pour effet après la période des xI°-XIII° siècles. 

Province paysanne et boudeuse, dont la capitale traditionnelle, Alexan- 
drie, avait progressivement perdu de l’importance au cours de l’histoire by- 
zantine, et sous l’effet, d’une part, de ses rebellions, d’autre part, du déplace- 
ment progressif des centres vitaux de l’Empire, et enfin, après Justinien et 
jusqu’à Héraclius, dans les difficultés finalement insurmontables, du rétablis- 
sement de l’autorité byzantine dans l’Afrique débarrassée des Vandales mais 
non de ses divisions historiques, progressivement accusées, l’Egypte avait, 
après une brève domination des Sàsanides, été sous les Omeyyades et jusque 
dans le troisiéme quart du IX° siècle, seulement une proie recherchée par les 
aspirants arabes aux bienfaits du pillage exercé sous forme de gouverne- 
ment. Le règne d’Ibn Touloun, s’il fut prestigieux, témoigna surtout, par 
l’accumulation des richesses que ce prince sut réaliser, des possibilités maté- 
rielles de ce pays, voué à la destinée de l’oppression militaire. Mais, avec 
les Fatimites l’Egypte redevient, pour deux cents ans, un état avec une 
capitale, le Caire, où des souverains, poursuivant une politique personnelle, 
vont essayer d’égaler la condition que l’bistoire et déjà la légende populaire, 
reconnaît aux Khalifes de Bagdad. Et il y avait là matière è beaucoup de 
travail pour bien des entrepreneurs, des architectes, des artisans. Le temps 
des penseurs orientés vers la succession de la pensée grecque est déjà, au XI° 
siècle, en voie de déclin: l’instrument linguistique fera toujours défaut et 
le cadre social ne trouvera jamais dans ce type de pensée ‘28 une orientation 
féconde: plus encore sous les Fatimites que jamais auparavant, l’esprit est 
enveloppé dans le mythe de l’évasion divine, mythe poétique et exaltant 


(26) Cf. JAN RYPKA, /istory of the Iranian Literature, Dordrecht 1968. 

The iranian element in the book of a thousand and one nights and similar collections, 
pp. 663-664 et particulièrement pp. 666-668. 

(27) AUGUSTE BRICTEUX, Cortes dersans (Bibl. de la Fac. de Philosophie et Lettres 
de l’Université de Liège, t. XIX), une préface de V. Chauvin faisant les rapprochements 
avec les thèmes littéraires parallèles, pp. I à XV. 

(28) C’est toute l’opposition entre la vision humaniste et la vision providentialiste du 
monde qui fut mise en question pendant un siècle et demi, et se termina par l’échec de 
l’humanisme, dont l’aventure des Ikhwà—An sa Safa’ et l’élimination de la falsafa sont les deux 
Jalons importants. 
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autant que le bandj ou l’opium, dont on découvrira, en marge, les effets exta- 
tiques, parfois socialement utilisables — si toutefois les hashashins furent ce 
que l’on en dit, et que nous rejetons. 

La domination latente, la menace permanente du pillage par les soldats 
ne doit pas nous aveugler. Canaille avide et dans un monde où le paysan 
ne refuse jamais de se laisser gruger, une milice cupide et sans scrupules, 
jouisseuse et sensuelle, représente paradoxalement, à une époque de croissance 
économique, un élément stimulant. Les artisans, les artistes parfois, les poètes 
presque toujours à vendre, trouveront auprès d’elle la source de leur pitance, 
et le luxe public et privé en bénéficiera dans une émulation constante. D’autre 
part, les affligés, les désespérés, les timides et les rejetés trouveront dans la 
mystique l’espoir et la consolation, revétus de tous les prestiges de la poésie. 

Quand le pouvoir reviendra à des princes qui n’auront plus à se soucier 
de guerres et qui tiendront à peu près leurs milices en mains, les choses 
s’orienteront autrement. L’image de la vie retrouvera son sens terrestre. Le 
luxe ne sera plus une offense aux pauvres et aux opprimés. Le souvenir, 
transposé, de la grandeur d’un fabuleux Islam au temps mythique d’un 
Hariùn al Rashid apparaîtra non plus comme une compensation mais comme 
un modèle que l’on pourra égaler. Le style de l’architecture acquerra plus 
d’équilibre, la mystique, désormais assimilée, deviendra encyclopédique en 
se naturalisant et en revètant à son tour une forme canonique ‘29° et la litté- 
rature populaire sera désormais un fleuve enrichi de tous les apports des sou- 
venirs vivants de l’histoire d’un peuple dont la mémoire ne fonctionnera 
jamais sans recourir au rève et aux exaltations compensatoires. 


(29) L’oeuvre d’Ibn al ‘Arabi d’une part, le développement de la Qadiriyya de l’autre, 
si on les envisage avec l’esprit de l'homme moyen dans l'Islam du xII° siècle et si l’on consi- 
dère le développement qu’ils ont connu dans le monde de langue arabe, témoignent de ce 
formalisme soucieux avant tout d’un respect collectif de la tradition et de l’aversion du public 
religieux pour ce qui n’était pas codifié et garanti. Cfr. GARDET et ANAWATI, Mystique musul- 
mane, Paris 1961, 4° partie, I, pp. 187 è 212. 
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Discussione 


DIETRICH. — Je tiens à remercier vivement notre éminent collègue de 
son exposé substantiel qu’il vient de nous fournir au sujet de ces influences 
iraniennes sur le monde arabe méditerranéen. 

De ma propre expérience je pourrais y ajouter que quiconque a passé 
quelque temps en Anatolie ou en Syrie, par exemple, se rend très bien compte 
des constructions des madrasas dont les formes remontent è l'Iran sous la 
domination seldjoukide, formes qui ont certainement évoqué des modes et 
méthodes nouveaux de l’enseignement public. 

Ce que je voudrais aussi souligner, c'est la transmission de la littérature 
populaire narrative, « al-hikayat al ‘agiba wa-l-ahbar al gariba», pour citer 
le titre d’une fameuse collection. C'est là un domaine presque constamment 
négligé par les chercheurs malgré le modèle établi il y a longtemps déjà par 
Herder et par les Kinder- und Hausmàarchen des frères Grimm. 

Mais je m’excuse de ma prolixité pour donner la parole à qui la désire. 


von GRUNEBAUM. — Monsieur Abel, permettez-moi de vous adresser 
une question de curiosité pure ou impure et qui se trouve un peu en marge 
de votre exposé. En touchant à ce personnage troublé qu’est le calife AH-H akim 
bi ‘amrillah vous m’avez donné l’impression que vous préparez une action 
de sauvetage. 

Quel est donc le profil de ce prince qui devrait.se dégager de votre 
esquisse concise et suggestive, en un mot, abélienne? 


ABEL. — Eh bien, voici: en ce qui concerne le calife Al-Hakim bi ‘am- 
rellah, j'ai congu des doutes davant le caractère excessif de la description 
de ce qu’on appelle la folie d’El-Hakim. Il y a un certain nombre de psy- 
chotypes qui reviennent toujours quand on représente un prince comme un 
monstre, comme un étre qui a franchi toutes les bornes de ce qui était permis. 
Et il y a un fait caractéristique où l’on a fait pour lui — toujours dans l’ordre 
des psychotypesce que l’on a fait pour Néron. On l’a accusé d’avoir incen- 
dié sa propre ville, ce qui est certainement une des choses les plus invraisem- 
blables. Je veux bien admettre encore que l’on puisse supposer que dans 
un accès de folie, écrivant une Troade, Néron ait voulu faire cela, mais El 
Hakim n’avait, lui, aucune raison de le faire. Et s'il y a eu un incendie du 
Caire, c'est celui de 1168, qui avait des buts purement militaires, et qui n’avait 
rien à voir avec El-Hakim. Mais probablement le souvenir confus en est-il 
resté dans les esprits. 

D’un autre céòté, vous vous rappelez les choses insensées et mesquines 
qu’on lui attribue. L’interdiction de fabriquer des souliers de dames; l’inter- 
diction pour des hommes méme de sortir la nuit; les alternances d’excès 
dans un sens et dans l’autre, faveurs qu'il donne dans un moment aux chré- 
tiens et férocités aux quelles il se livre ensuite à leur égard. Or, il ne faut pas 
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oublier qu'El-Hakim a joué un ròle énorme dans le développement de l’isma'‘- 
iliya. Comme tel, c’était une victime désignée à la colère des sunnites, au 
moment où ceux—-ci reprendront en Egypte un pouvoir que populairement 
ils n’auront jamais perdu. Parce que ce qui est le drame des 'Fatimites, c'est 
qu'ils auront fait tout ce qu'il fallait pour adapter une nation à leur doctrine 
et que du jour au lendemain, au moment, où la dynastie s'est effondrée, on 
a vu s’accomplir tous les abandons. 

Et, il y a évidemment, — là je crois que l’histoire est vraie — la prédi- 
cation de Darazi. Mais là encore, je crois qu’une petite faute grammaticale 
dans le Bism-el-Hakim était tout simplement l’origine du tumulte qui fut 
savamment organisé à l’intérieur. 

Je crois donc qu'il y a des grands doutes en ce qui concerne le cas d’El- 
Hakim. Je n’ai pas l’intention de faire une apologie d’El-Hakim un de ces 
jours. Je ne reprendrai pas ce que l’illustre Sylvestre de Sacy avait fait pour 
ce prince, qu'il regardait plutòt avec une certaine sympathie. Mais je crois 
que la justice historique est de rendre à la calomnie sunnite ce qu'elle a pris. 
Et là, je crois que cela a été rendu d’autant plus favorable qu’il y a eu l’hi- 
stoire des hassaSin, au sujet desquels j'ai également des doutes formels. 
Je crois que le fanatisme vaut mieux que tous les hassis du monde, n’est-ce 
pas? Et puis, j'ai étudié les effets médicaux du haSsi qui n’aura jamais fait 
nulle part de héros. 


CLAUDE CAHEN 


L’EMIGRATION PERSANE DES ORIGINES 
DE L’ISLAM AUX MONGOLS 


L’habitude que nous avons d’envisager l’histoire du monde musulman 
soit dans son ensemble, soit au contraire par pays pris isolément, est cause 
que l’on a rarement étudié les migrations des populations de l’un à l’autre. 
A. vrai dire, seuls ont été considérés à cet égard, ou peu s’en faut, les Arabes 
eux-mémes au moment de leurs conquétes, puis occasionnellement certains 
groupes bédouins comme celui des Hilaliens ou plus sommairement ceux qui 
se sont établis en divers lieux du Proche Orient. Un peu plus tard on sait qu'il 
y a eu migration de Berbères en Espagne, et naturellement on n’ignore ensuite 
ni les invasions turques ni, plus limité, le mouvement des Almoravides. Mais 
cette énumération, méme courte, montre précisément qu’on ne s’est occupé 
pratiquement que des mouvements des populations de type nomade ou semi— 
nomade ou de celles qui résultent immédiatement de conquétes militaires. 
Méme parmi les semi-nomades, peu de souci a été pris d’étudier, en période 
musulmane à còté des Arabes, la dispersion des Kurdes, par exemple, pour 
ne rien dire ici des Arméniens, leurs voisins plus sédentaires et ennemis. 
Et sans aller jusqu’'à des déplacements massifs de populations, il peut aussi 
y avoir intérèt à constater l’émigration d’un certain nombre ou de certaines 
catégories d’habitants, d’un pays en d’autres, pour ne pas parler des voya- 
geurs temporaires, étudiants, commergants, pélerins. 

L'Iran à cet égard nous place devant des problèmes plus ou moins spéci- 
fiques. Avant l’Islam, des Iraniens avaient émigré dans deux catégories de 
pays: d’une part, indépendamment de toute expansion politique, autour de 
l’Océan Indien, de l’Afrique Orientale © è la Chine @; d’autre part là où 
le succès des armes avait appelé des garnisons, des administrateurs, parfois 


(1) La chronologie des premiers établissements persans en Afrique Orientale est diffi- 
cile à préciser, comme la date où apparaissent les noms persans (Zanzibar etc.) attestés là. 
Je signale, parce qu’au moment où j’écris les Actes n’en sont pas encore parus, que deux collo- 
ques été tenus par l’Association d’Histoire Maritime (Beyrouth 1966 et, en liaison avec la 
Société Jean Bodin, Bruxelles 1968) le premier sur l’Océan Indien, le second sur les Grandes 
Escales, qui peuvent intéresser l’expansion persane. 

(2) La question est liée à l’identification des Po-sse des sources chinoises, peut-étre, 
selon les cas, deux peuples différents, l’un les Persans, l’autre des Malais. 
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des artisans 3, des commercants, c’est-à--dire temporairement dans les pays 
sémitiques de la Méditerranée orientale et d’Arabie, Yémen compris, et plus 
stablement le long des routes de l’Asie Centrale; je laisse de cété, bien entendu, 
l'Iraq, absolument intégré, au point que la capitale sassanide s’y trouvait 
depuis quatre siècles. Pendant plusieurs siècles encore à l’époque musulmane 
classique et postclassique, paradoxalement, en l’absence de vraie capitale 
générale en Iran méme, c’est dans les métropoles arabes de Basra et à un 
moindre degré de Kiùfa, ce sera surtout sous les Abbasides et leurs épigones 
à Bagdad que les Iraniens désireux de faire une belle carrière politique ou 
culturelle arriveront en masse. Certes ils ne supplantent pas la population 
indigène ou arabe, mais ils s'ajoutent à elle à un tel point, que, si linguisti- 
quement tout ce monde parle arabe, ethniquement on peut vraiment dire que 
Bagdad est — les soldats turcs mis à part — une capitale bi-nationale. Pour 
cette mème raison, nous ne retiendrons pas comme cas de migration à consi- 
dérer dans les pages qui suivent les cas d’installation è Bagdad, qui sont si 
réguliers, dans une ville si liée à l'Iran, qu'il ne peut vraiment ètre dit qu'il 
s’agisse d’une émigration pour les Iraniens qui y viennent. Qu’on se rappelle 
les ethniques des savants qui illustrent Bagdad, Tabari, Bukharî, et des cen- 
taines d’autres. Il est inutile d’insister. 

Je n’insisterai pas non plus dans les pages qui suivent sur l’émigration 
ou l’expansion persane vers l’est, qui mériterait naturellement étude, mais 
sur l’existence de laquelle en gros on a depuis longtemps eu l’attention attirée. 
Elle ne se présente d’ailleurs pas exactement de la méme facon que l’expan- 
sion vers l’ouest, sur laquelle nous insisterons un peu plus. Elle consiste essen- 
tiellement en expansion de marchands dont beaucoup en Inde et au-delà 
ont constitué des colonies stables, quelques-uns aussi s’établissant en Afrique 
Orientale, tandis que d’autres jalonnaient les itinéraire de terre vers la Chine 
ou, peut—étre déjà, le steppe eurasiatique; sur ces routes cependant ils suivaient 
les Sogdiens et autres centre-asiatiques, dont la progressive iranisation cultu- 
relle d’un còté atteste l’expansion persane, mais de l’autre rend difficile la 
distinction ethnico—linguistique entre les deux éléments. Il est évident qu'à 
l’époque des Samanides, quelles que soient les survivances du passé, ce qui 
avait été la Sogdiane, la Bactriane, etc. est considéré par tout le monde comme 
pays persan, l’iranisation culturelle s’étendant méme, au-delà, à des popu- 
lations plus ou moins turques, au Ferghana et ailleurs. Il y a à bien des égards 
plus de liens entre ces pays d’Asie Centrale et, au nord-est de l’Iran propre, 
le Khurasan qu’entre celui-ci et l'Iran occidental et méridional. Mème si les 
Iraniens ainsi répandus savent l’arabe, mème si parfois il y a aussi à còté 
d’eux des Arabes, ils n’ont fait qu’étendre les frontières de leur patrie, ils sont 
chez eux encore, et c'est de là que partira la renaissance néopersane, plus 


(3) Il résulte d’al-Hamdàanî, XA7540 al-Gauratain, éd. Chr. Toll, Upsala 1968, 
que la Perse avait fourni à l’Arabie, dès avant l’islam, la plupart de ses techniciens du travail 
des mines. — Il est inutile de rappeler que la Perse est représentée traditionnellement aux 
còté du Prophète Mahomet par l’artisan Salmàn son barbier. 
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que de l'Iran occidental, è la longue, sinon au début, plus arabisé. Nous ne 
considèrerons donc pas ici leur cas, mais seulement celui de ceux qui vont 
s'établir en un premier temps en pays arabe, en un second en pays turc occi- 
dental. 

Dans le monde arabe au-delà de l'Iraq, on entre évidemment dans un 
domaine qui pour les Iraniens est étranger, comme l’est, pour les habitants 
de ce domaine, l'Iran. Certes les géographes iraniens, qu’ils écrivent en arabe 
vu plus tard en persan, décrivent quelquefois à leurs lecteurs toutes les pro- 
vinces, ou toutes les provinces proche et moyen-orientales, du monde musul- 
man; toutefois en général avec une insistance particulière sur l’Iran. Et surtout 
nous constatons chez les historiens de souche iranienne dès la période abba- 
side, alors qu’ils écrivent en arabe, une grande indifférence pour ce qui se 
passe dans les pays méditerranéens, et plus tard, lorsqu’ils écrivent en persan, 
et que Je monde musulman s'est plus morcelé, souvent une ignorance délibérée 
de ces pays ‘P. On pourrait donc penser a priori que peu d’Iraniens les ont 
fréquentés, et il reste sans doute vrai que l’expansion persane vers l’est et 
le sud a longtemps été supérieure à l’expansion vers l’ouest. Mais tout est 
relatif. Il ne suffit pas de constater le nombre des Iraniens que nous pouvons 
trouver par exemple en Egypte, mais réciproquement le nombre des Egyp- 
tiens que nous rencontrons en Iran. Poser ainsi la question fait apparaître 
le contraste entre les diverses provinces du monde musulman. Les Egyptiens 
ont toujours plus attiré les étrangers qu’ils n’ont été les chercher à domicile, 
et méme leur commerce est en grande partie fait par des étrangers venus chez 
eux. Les Syriens, les Mésopotamiens, les Maghrébins, les « Andalous », ont 
été plus mobiles. Mais les premiers vont peu en Occident, les derniers, en 
Méditerranée orientale, n’ont pas le ròle qu’y conquièrent les Iraniens. Certes, 
méme avec les facilités que l’unité politique ou culturelle du monde musul- 
man procure aux mouvements de populations intérieurs, les vrais brassages, 
les migrations collectives sont l’exception. Si l'on excepte ceux qui résultent 
des conquétes arabes méme et, ultérieurement et plus limitées, turques, voire 
un peu berbères, si l'on excepte aussi les résultats normaux de l’esclavage, 
il n'y a qu’un cas de mouvement aboutissant à une vraie population mixte 
indépendamment de conquéte, et ce sont des Iraniens qui en sont les acteurs, 
en Asie Mineure. 

Bien entendu, dans les premiers siècles, les choses ne se présentent pas 
avec cette ampleur. Quelques marchands en quéte de profit, quelques poètes 
en quéte de bourses, ont pu visiter la Cour Omayyade ‘9. L’auteur déjà assez 
ancien d’un article sur les Persans en Egypte avant les Fatimides ‘9 n'y a 
en fait à peu près relevé que des Iragiens, qu'il leur assimile. Dans une pro- 


(4) Sur ces questions voir mon article envoyé aux Mélanges Lewicki, sous presse. 


(5) W. A. EBERMAN, Zes Zraniens parmi les poètes omayades, dans «Zapiski Koll. 


Vost. Ak. Nauk SSSR», II, 1926. 


(6) RH. GUEST, Les relations entre l’Egypte et la Perse... dans « Oriental Studies E. G. ». 


Browne, 1928. 


——T tl DETAIL SIL 


auticarrcnn_| 


SIR 


vince ou dans une autre, il s'agit de mesures administratives. Les premiers 
Califes ont établi des Persans ‘ dans quelques ports syriens dépeuplés, mais 
probablement des Persans demeurés en Syrie depuis les récentes conquétes 
perses sur Byzance, ou peut-étre des mawàlî acquis en Irag, non des gens 
amenés vraiment d’Iran, et l’on trouve aussi en Egypte des Persans, ceux-ci 
du Yemen ©; plus tard les Abbasides enverront au moins momentanément 
des contingents militaires et des fonctionnaires ‘? khurasaàniens en Egypte, 
voire en Ifrigiya ©, sans qu’on voie clairement ce qui durablement en restera. 
Des Iraniens du Tabaristàn zaydite contribueront au mouvement Zaydite 
au Yémen 82. Des traditions locales invérifiables © font état de venue 
d’Iraniens en Afrique du Nord, que l’histoire ne retrouve pas. Certes on connait 
quelques émissaires kharidjites iraniens au Maghreb, et surtout l’histoire de 
ce Rustem qui, ayant rencontré au Pélerinage une riche femme berbère qui 
venait d’y perdre son mari, l’épousa et l’accompagna 43; leur fils devait fonder 
la dynastie kharidjite des Rustemides, mais il serait excessif de déceler en 
cette aventure une prépondérance iranienne, le kharidjisme, en Iran comme 
dans tout l’Orient, étant surtout alors une affaire bédouine. Un peu plus tard 
en Andalus, la quéte de la civilisation orientale a peut-étre attiré des Iraniens, 
marchands de passage et quelques-uns demeurés. Le fameux Ziryàb, au nom 
persan, qui fut un temps la coqueluche du tout-Cordoue ne venait cependant 
que d’Irag, et était un affranchi d'origine ethnique inconnue ©“. Plus inté- 
ressant est le cas de ce Ràzî, de Rayy, qui fut en Andalus, dont il rassembla 
et rédigea les traditions, le fondateur reconnu de l’historiographie arabo— 
musulmane “9, Sans doute trouverait-on d’autres individus, et quand Ibn 
Hazm se fabriquera une généalogie persane “9 peut-étre rendra-t-il un invo- 
lontaire hommage à des immigrés inconnus. Il serait cependant imprudent 
d’en tirer d’autres conclusions. 

En Egypte on pourrait penser que l’organisation du régime du Turc 
iragien Ibn Tùlùn puis la reprise en main par le Califat abbaside, et enfin 
le retour à l’autonomie sous les Ikhshîdides originaires d’Asie Centrale, allait 
accroître l’influence d’éléments iraniens. Il faut avouer que, bien qu’Ibn 
Tùlùn ait donné à son fils Kkumarawayh un nom èà tournure persane, on 
n’en trouve en réalité guère. On a dit persans les Madhara’i qui financièrement 


(7) A Tripoli, Balàdhuri dit les colons persans, Yaqùt juifs. 

(8) Arz. cit., n. 6. 

(9) Peut-étre Ibn al-Mudabbir était-il l’un d’eux (Guest 170). 
(10) Art. Cit. et Ya ‘qubi, Géographie, 348, 350. 


(11) Rappelons aussi que le traité de hisba du Tabaristan publié Serjeant RSO 1958 


a été trorvé au Yémen. x 
(12) Les Berberes sahariens Boràmek se font descendre des Barmékides... (A. G. 
P. MARTIN, Les oasis sahariennes, 1920, p. 16). Je dois ce renseignemen à Mr. Henri Goblot. 
(13) Voir en dernier lieu Tad. LEWICKI, art. /badifes, dans « Enc. de l’Islam », 2- ed. 
(14) Ev. LEVI-PROVENGAL, Histoire de l’Espagne Musulmane, III, 502-505, 
(15) Zbi4. III, 182. 
(16) Zbid. 182. 
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gouvernent l’Egypte pendant toute la première moitié du Ix° siècle, mais 
ce sont des Iragiens. ©“? L’historien al-Farghani, qui rédige pour les Ikhsi- 
dides une continuation de Tabari, est un homme d’au-delà de l’Iran, comme 
eux-mémes 08. Les influences iraniennes, en matière d’art en particulier, 
ne sont pas niables, mais par le relai de Bagdad et sans véritable migration. 
A la méme époque les Daylamites qui s’établissent à Bagdad ne dépassent 
pas l'Iraq. 


Par un apparent paradoxe, ce fut l’installation des Fatimides en Egypte 


qui y développa l’intervention d’Iraniens. Les Fatimides, en tant que descen- 
dants vrais ou supposés du Prophète et de par leur lieu d’habitation originel, 
en Syrie, étaient des Arabes, et maintenant ils arrivaient du Maghreb, entourés 
de Berbères, d’esclaves slaves etc. Mais leur politique était de tourner le Califat 
abbaside par une propagande intensive en Iran, ou la division politique et 
religieuse leur était favorable, et dès leur période maghrébine les docteurs 
de leur doctrine avaient pour une bonne part été des Iraniens “9. Des Ira- 
niens qui certes souvent demeuraient en Iran, ou se contentaient, comme au 
siècle suivant Nasir-i Khusrau, de venir faire une fois un voyage ad limina. 
Mais aussi parfois des Iraniens qui s’établissaient auprès de leur imàm. Le 
plus connu peut—étre est, au milieu du xI° siècle, Muayyad Shirazi, ce mis- 
sionnaire écrivain qui certes fut d’abord renvoyé par le Calife fatimide al- 
Mustansir dans son pays natal pour y circonvenir le prince buyde Abu Kali- 
djar, mais fut ensuite utilisé en Mésopotamie pour organiser la coalition 
arabe contre les Turcs seldjugides, et dans les intervalles entre ses missions 
retournait au Caire; nous connaissons tout cela, rappelons-le, par le recueil 
de ses lettres-rapports qui constituent des sortes de mémoires &@9), et, secon- 
dairement, par ses poèmes ©, le tout en arabe. Mais d’autres genres d’Ira- 
niens avaient aussi, dès un peu plus tòt, joué un grand ròle en Egypte et en 
Syrie dans la personne de ce Hamza et peut-étre de ce Darazî, à moins que 
ce ne fùt un Turc iranisé, qui, au Caire puis avec plus de succès dans une 
population de Syrie, avaient préché la doctrine nouvelle de la divinité de 
Hàkim et créé ce qui devait étre la secte druze. On affirme que ceux-ci tirent 
de Darazî leur nom, encore que le nom méme de Darazî soit inexpliqué, et 
qu'on pourrait peut—ètre aussi bien proposer l’hypothèse inverse @2. Il est 
difficile de dire en quoi étaient spécifiquement iraniennes des doctrines qui 
au total ne s'imposèrent pas plus en Iran, sous cette forme du moins, qu’elles 
ne réussirent en milieu arabe; mais l’ethnie de leurs propagandistes n’en doit 
pas moins ici étre soulignée. 


(17) Sur eux surtout H. L. GOTTSCHALK, Die Madhariyyun. 

(18) Sur lui l’art. de Rosenthal dans EI/2 et la préface è l’édition du Xttab al-Uyin 
par Amor Saidî sous presse à l’Institut Fr. de Damas. 

(19) En particulier sur eux voir W. Madelung in Islam 1959 et 1961. 

(20) Ed. Kamil Husayn, Caire 1949. 

(21) Ed. idem méme lieu et date. Autres missionnaires persans au Yémen, au Maghreb 
(Djamal ad-din Surùr, Siydsat al-Fatimiyin al-Khàaridjiya, 90, 225. 

(22) En dernier lieu dans EI/2 les articles Darazi et Duruz. 
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Un point remarquable cependant est que parmi les Iraniens qui se senti- 
rent attirés par l’Egypte il y en eut tout aussi bien qui n’avaient aucun rapport 
avec l’ismà’ilisme. Les Fatimides, on le sait, n’avaient pas cherché à convertir 
les Egyptiens, et si au Caire, centre du gouvernement, il y avait évidemment 
dans les notables et fonctionnaires du régime un certain nombre de gens qui 
professaient au moins du bout des lèvres la doctrine officielle, Alexandrie 
était au mème moment un important centre d’activité shafi‘ite. A la fin de 
la période fatimide il n'y eut pratiquement plus de doctrine officielle, et la 
liberté dont jouirent les représentants de toutes les écoles, à condition de 
fidélité politique, est remarquable. C'est au début du xII° siècle que s’établit 
à Alexandrie un homme qui devait y mourir soixante-dix ans plus tard presque 
centenaire et venait pour le moment d’Ispahan, Silafi. Je ne crois pas que 
la réputation de ce dernier auprès des modernes soit de loin à l’égal de ce 
qu'elle avait été auprès des contemporains “3. Ce Persan se mit à réunir 
toutes les traditions et informations relatives au passé de l’Egypte, et il n'est 
pas un savant égyptien des générations postérieures qui ne fasse remonter 
à lui le plus clair de ce qu’il nous transmet. A. tel point que, comme il arrive 
en de tels cas, il est probable qu’on lui attribua aussi bien des informations 
dont il n’était en rien responsable. Les Turcs, qui étaient en général hàné- 
fites, ne persécutaient pas les Shàafi‘ites: Nizàm al-Mulk, leur grand vizir, 
et Ghazalî, l’éminent penseur, étaient shàfi‘ites; rien donc ne dut exactement 
contraindre Silafi à l’exil, bien qu’'è Ispahan comme en beaucoup d’autres 
villes iraniennes de violentes querelles opposassent alors souvent les diverses 
sectes @4. Quoi qu'il en soit, Silafi se naturalisa et fut en somme naturalisé 
égyptien. 

Avec les derniers Fatimides, nous avons pénétré dans ce qui, en Asie, 
est déjà la période turque, et avec les Turcs commence pour l’histoire des 
Iraniens hors d’Iran une phase nouvelle et capitale, qui va nous retenir main- 
tenant. 

L’arrivée des Turcs et plus tard celle des Mongols vont en effet profon- 
dément changer les conditions de l’expansion des Iraniens hors d’Iran. Jusque 
alors, mis à part le cas de garnisons qui de toute manière ne se perpétuèrent 
pas, il y avait bien eu émigration de Persans individuels, on peut difficile- 
ment parler d’émigrations collectives. Maintenant ce qui est assez remarquable 
est l’apparition d’une espèce de symbiose, à travers luttes et oppositions, 
entre Turcs et Persans. D'un còté des Turcs s’installent en pays persan, et 
certains d’entre eux en constituent l’armature politique, l’aristocratie mili- 
taire, la famille souveraine. Mais ils ont toujours auprès d’eux des admini- 
strateurs, des lettrés, des savants qui sont des autochtones iraniens, et il est 


(23) Sur Silafi une thèse est en cours aux Etats-Unis; des microfilms de ses écrits se 
trouvent à l’Institut d’Histoire des Textes de G. Vajda, Paris. 

(24) Sur ces querelles voir mes Mowvemenis Populaires..., dans Arabica 1958 et der- 
nièrement Ira Lapidus dans les Actes d’un colloque sur la ville musulmane tenu à Berkeley 
en 1968. 
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évident que parmi les Iraniens, si d’aucuns voient mal les Turcs, d’autres 
font carriè&re avec eux. D’autrepart, partout où le succès des armes, hors 
d’Iran, installe des dominations turques, on voit arriver, appelés ou d’eux- 
mémes, derrière les Turcs des Iraniens, è un point qui n’avait jamais été 
atteint, de loin, sous les régimes arabes. Je ne suis pas de ceux, que mes 
amis turcs se rassurent, qui minimisent l’apport turc dans les pays devenus 
turcs ou soumis aux Turcs. Mais il reste qu’une des aptitudes des Turcs, pres- 
que partout, a été de développer des formes de symbiose avec d’autres éléments 
ethno-culturels, comme cela a pu étre aussi une aptitude de ceux-ci de s’y 
préter. 

Encore convient-il de distinguer deux groupes de pays. D’un còté il 
y a les pays arabes ou arabisés du Proche Orient asiatique et africain qui 
tombent sous domination turque mais ne seront jamais turquisés. D’autre 
còté il y a l’Asie Mineure hier byzantine qui devient la Turquie, c’est-à- 
dire un pays à dominante turque. Nous allons envisager successivement et 
séparément ces deux groupes de pays. 

Le premier groupe comprend les pays de Mésopotamie, Syrie et finale- 
ment Egypte qui ont été incorporés au domaine politico-culturel seldjugide 
soit directement dès la fin du xI° siècle par les Grands Seldjugides eux- 
mémes, soit ultérieurement par leurs épigones et continuateurs. La coupure 
qui au x° et au début du xI° siècle séparait l’Iran avec l'Iraq d’une part, 
le reste des pays arabes et l’Egypte d’autre part, avait fait place è un ensem- 
ble politico-culturel moins opposé aux échanges d’influences. D’autre part 
les dirigeants turcs avaient naturellement appris primitivement à connaître 
l'Islam sous les formes qu'il revétait en Iran plus qu’ailleurs. Ils appartenaient 
à l’école hanéfite, qui en Syrie et Egypte, mème dans les milieux orthodoxes, 
était alors assez peu représentée. Ils s’étaient pénétré, d’autant plus que ce 
n’étaient pas des intellectuels, de formes de mysticisme plus repandues en 
Iran qu’en pays arabe à cette époque. Ils considéraient assez normalement 
comme politiquement souhaitable, en répandant leur type d’islam, de tra- 
vailler ainsi à réduire les sourdes oppositions qui trop souvent séparaient 
d’eux les populations indigènes soumises. L’une des modalités du travail de 
diffusion était la madrasa qui, mème si elle avait été en partie une réponse 
à des tentatives analogues faites en domaine fatimide ou buyide au bénéfice 
d’autres doctrines, avait été particulitrement développée au XI° siècle en 
Iran et en Iraq au bénéfice de l’orthodoxie. Tout cela, dans la mesure où 
les Turcs ne pouvaient le développer eux-mémes en pays arabes à l’usage 
d’une population indigène de langue et de traditions différentes, il était nor- 
mal qu’ils s'’appuyassent, pour le développer, sur un personnel iranien adjoint 
au personnel local, méme s’ils suscitaient ainsi parfois des mécontentements @9., 


(25) Je n’exclus naturellement pas qu'il ait pu y avoir eu parmi eux aussi quelques 
Turcs, tel ce Balasaghuni, hanéfite militant, que Tutush avait fait cadi de Damas (Sibt b. al- 
Djauzi, Mir’at, an 506, d’après Ibn Asàkir). 
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Nous n’avons donc pas à étre surpris de trouver installés dans les régimes 
turcs du XII° siècle, ou chez leurs successeurs kurdes mélés de Turcs les 
Ayyubides, des administrateurs, des religieux, des artistes, des professeurs 
iraniens. Mutatis mutandis on pourrait représenter l’expansion turque comme 
entrainant sous une forme nouvelle une reprise de cette expansion iranienne 
qui avait caractérisé la conquéte abbaside, la victoire de Ma’mùn sur Amîn 
et l’influence tàhiride à Bagdad, la conquéte daylamite du x° siècle, etc. Un 
inventaire complet des Iraniens installés en Orient arabe dépasserait évidem- 
ment mes forces, mais quelques cas symptomatiques peuvent ètre signalés. 

Le nom méme des bàtiments où l’on installe les communautés de mysti- 
ques, khàngàh, est persan, et il n’en existait aucun en Syrie avant le XII 
siècle. Bien que les détails nous manquent, il est peu douteux que presque 
tous les premiers « locataires » étaient des Iraniens, et sans doute est-ce aussi 
une des raisons de l’opposition qu’ils rencontrèrent au début. Au temps de 
Nùr ad-dîn, dans le troisiîme quart du siècle, une direction générale de ces 
établissements pour la Syrie fut organisée. Elle fut confiée à un membre de 
l'illustre famille mystique des Hamawayh Djuwaynî, que nous retrouverons 
tout à l’heure sous d’autres formes “9. Comme leur nom l’indique, ils venaient 
de Djuwayn, petite ville du Khurasàn, toujours la région où s’étaient formés 
les Turcs, après qu'elle eùt fait le régime abbaside. On n’a jamais étudié les 
khangaàhs ni le mysticisme en Syrie à cette époque, ce qui m’empéche d’en 
rien dire de précis. Mais il est peu douteux que l’étude serait fructueuse. 

Le résultat serait proportionnellement moins marqué pour les madrasas 
développées parallèlement, parce que les matières à enseigner étant de la par- 
faite compétence des savants indigènes, il n°y avait pas là de raison de faire 
d’abord appel a d’autres. Il n’en reste pas moins qu'on leur adjoignit quelques 
Iraniens, surtout, ce qui est normal, pour renforcer les rangs des hanéfites, 
mais occasionnellement méme pris parmi des shafi‘ites aussi; mèéme un hanba- 
lite, malgré le caractère alors fondamentalement bagdadien de cette école, 
vient de Shîràz. Un individu mérite d’étre cité, al-Balkhî, auquel Nùr ad-dîn 
eut recours fréquemment et qui fut le destinataire de la madrasa Hallawayh 
d’Alep, fondée par ce prince, et où ses successeurs sont uniformément des 
Iraniens. Une des familles le plus employées par Nùr ad-dîn est celle, au nom 
indicatif, des Banu’|--‘Adjami, fils des Persans, arabisés sans doute, mais 
d’implantation tout de méme récente @7, 

D’autres Iraniens jouaient un ròle dans l’administration, voire peut- 
étre dans l’armée. Le vizir de Zenghi à Mossoul, où il le resta sous ses succes- 
seurs, était Djamàl ad-dîn al-Isfahani, d’Ispahan @9. Je ne peux dire ce 


(26) Voir infra p. 190 et n. 33. 

(27) Documentation à cet égard dans le récent livre de Nik. Elisséeff sur Nur ad-dîn, 
en partie cependant d’après l’article antérieur de D. SOURDEL Les Professeurs... d’Aled, 
dans « Bull. d’Etudes Or. », XIII-1954. Sur les madrasas postérieures, Mme Hakky, de Damas, 
prépare une thèse en Sorbonne, qui rassemble une grosse masse de documents. 

(28) Sur lui Ibn al-Athîr Afadeks de Mossoul Index. 
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qu’il faut exactement entendre sous le nom des Khurasanîs qui dans l’armée 
zenghides sont les techniciens des sièges et spécialement des mines. S'’agit—il 
d’un pur nom technique remontant à des Khurasaniens antérieurs, ou de Khu- 
rasaniens réels, peut-étre turcs mais plus probablement indigènes? J’incline 
vers cette solution. Les gens du Khurasan étaient traditionnellement des 
mineurs, dont la technique pouvaient aussi bien s’adapter aux mines de sièges. 

L’avènement du régime ayyubide, qui en Syrie et haute Mésopotamie 
succède à Nùr ad-dîn b. Zenghi, et en Egypte détruit le califat fatimide, 
continue là, inaugure ici l’évolution. Il est difficile de dire dans quelle mesure 
est dùe è leur origine kurde une orientation qui de toute manière est celle 
de l’époque et des Turcs qui continuent è former une grande part de leur 
armée comme les Kurdes avaient formé une part de celle des Zenghides. 
L’Egypte surtout, si elle n’avait pas été isma’ilienne, n’était pas è l’heure de 
l’Asie: il fallait lui injecter un sang nouveau. Parmi tous les exemples possi- 
bles, faut-il rappeler qu’auprès de Saladin, le fondateur de la dynastie 
nouvelle, se trouvent comme ses deux plus intimes collaborateurs, et entre 
eux-mémes étroitement amis, l’Egyptien le Cadi al-Fadil et l’Iranien ‘Imad 
ad-din al-Isfahani? Certes celui-ci était d'une famille auparavant établie 
à Bagdad, et il est un maître de la langue arabe. Mais il n’avait pas oublié 
le persan, puisqu’il en traduisit, pour les inclure dans son Histoire des Seldju- 
gides 9, les Mémoires du vizir Anushirvan, et il était bien encore considéré 
apparemment comme un compatriote par ce Bundari qui d’une part abrégea 
cette Histoire trop fleurie et d’autre part traduisit le Shahname de Firdusi. 
Dans quelle mesure le style de ‘Imad, qui a des parallèles chez des Arabes 
de souche, doit-il tout de méme quelque chose à son ascendance? Cette que- 
stion faisait l’objet d’études du regretté Henri Massé 639), 

D’autres genres d’Iraniens sont utilisés par les Ayyubides. La direction 
des wagfs est donnée par Saladin à Shihab ad-din al-Tùusi, fameux pour 
son orgueil 3). On connait depuis longtemps, mais mieux depuis les publi- 
cations et études de Janine Sourdel ‘3, cet étrange personnage que fut le 
shaykh ‘Ali de Hérat, pélerin, espion, conseiller tout à tour, qui revit pour 
nous dans ses écrits. Sa carrière se déroula au service de Saladin et de son 
fils az-Zahir d’Alep, sans que nous sachions de quelle manière ces princes 
avaient eu l’attention attirée sur lui. Faut-il encore appeler Iraniens, une 
génération plus tard, Jes fameux Awlad ash-Shaykh, les quatre frères qui, 
sous les derniers Ayyubides et contrairement à toutes les habitudes des régimes 
de ce temps, trouvèrent moyen de combiner des charges administratives, reli- 
gieuses et militaires? Ils étaient arabisés, certes, mais ils étaient les petits-fils 


(29) Edité, sous la forme de l’Abrégé de Bundari (infra) par Houtsma dans son Recueil 
de Textes concernant... les Seldjoucides, II. 

(30) Pour sa traduction de Za Cornquéte de Jerusalem, que doit mettre au point Ch. Pellat. 

(31) Nabulusi, Zuma a/-Qawdaniîn, mon éd. BEO 1960 p. 27. 

(32) Qui a édité et traduit son Guide des Pélerinages, Damas 1953 et 57, et.mis à jour 
d’autres opuscules de l’auteur, étudié divers aspects de sa carrière ou de son oeuvre. 
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de ce Djuwayni dont nous avons parlé è propos de Nùr ad-dîn: ils sont donc 
un exemple d’une famille installée en pays arabe, y ayant largement prospéré, 
ayant largement contribué à la gestion des affaires du régime auquel ils étaient 
attachés. Le dernier, on le sait, Fakhr ad-dîn, termina sa vie dans la lutte 
contre la Croisade de St. Louis en Egypte ‘33. 

Avec ces exemples, nous avons parlé de gens attachés aux milieux diri- 
geants des régimes syro-égyptiens. Mais il venait d’autres genres d’Iraniens 
aussi, des religieux variés, sunnites «comme les maîtres d’al-Dimyati 634 ou 
opposants. Nous ignorons quelles raisons avaient fait. venir è Alep le fameux 
Suhrawardi qui, en raison des doctrines qu’il y exposait, fut, sous az-Zàhir, 
condamné à mort et exécuté, encore à la fleur de l’age ‘35. Mais au début 
du méme siècle la Syrie avait été le théàtre d’une propagande plus active et 
qui, ensuite plus prudente, devait durer jusqu’au XIII° siècle, voire, souter- 
rainement, jusqu'à nos jours, celle des Isma'iliens bàtinîs vulgairement dits 
assassins. La secte était née en Iran, en opposition à la fois à la branche des 
Fatimides régnant en Egypte et aux Seldjugides sunnites. Mais dès les pre- 
mières années du xII siècle elle était installée, à còté des Seldjugides locaux, 
à Alep, à Damas, à Amid, etc. Des réactions populaires les contraignirent 
à se retrancher dans le plat pays et la montagne à l’ouest du Moyen Oronte. 
Presque tous les premiers missionnaires connus sont iraniens, comme l’avaient 
été ceux des Druzes, et sans doute aussi leurs premiers adeptes 69. 

Dans un seul domaine cependant il y a peut—-étre eu déclin de l’expansion 
iranienne, l’Océan Indien. Si les conquétes continentales ont attiré vers l’Inde 
intérieure les Iraniens de l’est, il n’est pas sùr qu’elles aient servi ceux du sud 
installés dans les. ports hindous. D'’autre part le développement de la voie mar- 
chande Méditerranée-Orient par l’Egypte et la Mer Rouge diminue le ròle du 
Golfe Persique. Mais tandis que certains, autour des seigneurs bandits de l’île de 
K.ish, se convertissent en corsaires contre leurs rivaux yéménites, d’autres, comme 
le grand marchand Ràmesht, basent leur fortune sur leurs affaires au Yémen. 

Tout cela est peu cependant par rapport à ce qui se passe pendant ce temps 
en Asie Mineure. Là les Turcs ont à la fin du xI° siècle évincé les Byzantins 
et jeté les bases de ce qui sera la Turquie. La différence fondamentale avec 
les pays que nous venons de passer en revue est que ces derniers sont de vieux 
pays islamisés, tandis que l’Asie Mineure est restée jusqu’alors un pays chré- 
tien. Lorsque les Arabes jadis avaient conquis des pays chrétiens, il s’agissait 
de pays dotés d’une administration suffisamment solide et serrée, et de formes 


(33) Sur les Aw/ad al-Shaykh, voir l’article de Gottschalk dans « WZKM LIII/1956 », 
résumé par le mème dans El/2, et tout de méme encore, pour les textes extraits de Dhahabi, 
mon article dans le « Bull. de la Fac. des Lettres de Strasbourg » XXVIII/1950. 

(34) Que signale ce très égyptien personnage dans le Dictionnaire analysé par G. Vajda, 
Paris 1962. 

(35) Sur cet esprit, qu’a fait magistralement connaître dans une série de travaux H. Cor- 
bin, je signale cependant que le point de vue alépin est donné dans le petut Buszaz publié 
par moi dans le « Bull. d’Et. Or. », 1937 an 585. 

(36) Récents livres de Hodgson et B. Lewis. 
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de conquéte suffisamment douces, pour qu’'une continuité institutionnelle 
y eùt été possible. En Asie Mineure, telle qu'elle était au xI° siècle, ni lune 
ni l’autre des deux conditions n’était remplie. Néanmoins les chefs turcs 
désiraient constituer des Etats organisés, et ne le concevaient naturellement 
que sur le modèle des pays musulmans qu’ils connaissaient, donc avant tout 
des Etats irano-turcs. Certes il subsista, surtout è la base de la société et dans 
les milieux indigènes, des traces du passé. Mais beaucoup aussi dut étre con- 


x 


struit ou reconstruit à neuf. Selon les secteuts de l’activité, les Turcs eux- 
mémes apportèrent plus ou moins à cette édification. Le reste leur fut fourni 
en grande majorité par des Iraniens, tantòt appelés par eux, tantòt venus 
d’eux-mémes.. Très nette déjà au XII° siècle, cette tendance s’accentua rapi- 
dement au XIII°, d’une part parce que le développement de l’Etat seldjugide 
intensifia les appels venus de « Turquie », d’autre part parce que les troubles 
dont l’Iran était alors le théatre, puis la terrible invasion mongole, provoquè- 
rent des fuites désespérées de gens en quéte d’un refuge et d’une vie nouvelle. 
Peu allèrent pourtant en pays arabe, où ni humainement ni climatiquement 
ils ne se sentaient chez eux. La plupart gagnèrent l’Anatolie, où ils retrouvaient 
des conditions physiques de vie connues et des prédécesseurs leur facilitant 
l’adaptation. Puis, quand les Mongols eurent écrasé l’Etat seldjugide lui- 
méme et établi leur protectorat sur ce qui en restait, ils durent à leur tour y 
envoyer des agents que, comme les Turcs, ils étaient obligés de choisir en 
bonne part parmi leurs sujets iraniens. Si bien qu’à cet égard, la conquéte 
mongole, qui à tant d’autres marque une rupture, ne fait que continuer, voire 
momentanément intensifier, un courant qui l’avait précédé. De tout cela résulta 
non plus comme dans les pays arabes l’installation de quelques individus ou 
groupes isolés, mais une véritable émigration qui modifia la composition 
ethnico-culturelle de l’Anatolie. Certes celle-ci finit en gros par se turquiser. 
Mais l’influence persane jusqu’en plein coeur de l’Empire Ottoman est un 
fait bien connu et si à partir du XIv® siècle des conditions nouvelles donnè- 
rent la principale force è l’élément turc, au XIII* siècle on pouvait presque 
se demander si l’Anatolie n’était pas en train de devenir un second petit Iran 
comme la Cilicie en plus réduit devenait une seconde Arménie. Pour les 
Iraniens en tous cas qui s’y étaient établis et étaient déjà en Iran habitués 
à la cohabitation avec les Turcs, elle était bel et bien sùrement un substitut 
de leur patrie, un deuxieme Iran 67. 

Donnons, un peu à bàtons rompus, TI précisions. De mème qu’en 
pays arabe et iranien traditionnels, la civilisation nouvelle s’organise dans 
les villes. C'est là exclusivement qu’arrivent les Iraniens, pendant que des 
Turcomans semi-nomades refoulés ou entrainés par les Mongols complètent 
dans le plat pays le peuplement turc issu de la première vague, celle du XxI° 
siècle. Dès le début du xII° siècle nous rencontrons, en la personne d’un 
faqih de Hérat, le premier de nous connus des Iraniens qui enseignent l’islam 
et ses institutions aux nouveaux-venus d’Asie Mineure. Celui-ci était un 


(37) Pour tout cela je me permets de renvoyer àè ma Preottoman Turkey 1968. 
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Khurasanien, comme la plupart de ceux qui accompagnèrent en leurs débuts 
les Turcs passés par le Khurasan. Par la suite, sans que les relations entre 
l’Asie Mineure et le Khurasan eussent été rompues, elles n’eurent plus de 
raison de conserver la mèéme exclusivité et, en raison de la proximité, ce fut 
naturellement l’Iran du Nord-Quest et l’Adherbaydjan qui fournirent le plus 
grand lot d’immigrants, à tel point qu’on peut presque dire que la frontière 
s'amollit, comme au temps du Royaume arménien, entre l’Adherbaydjan 
et l’Anatolie orientale, qui forment presqu’un seul ensemble ethnico-culturel. 
Sans donner de liste vaine et fastidieuse, disons tout de méme le passage en 
Rum dès le second quart du xII° siècle d’al-Qashanî 69, à la fin du méme 
siècle de Suhrawardi, au début du XIII° du grand poète Nizàmi de Gandjeh 
(Iran du nord-ouest), protégé de Bahramshah d’Erzinjan 689. Au &XII_, 
divers Iraniens définitivement établis en Rùm y acquièrent, et parfois au- 
delà, une notable réputation, tels le grand cadi Siradj ad-din d’Urmya (Iran 
du nord-ouest), Yusuf b. Sa‘id al-Sidjistani, de Sistan (Iran Oriental), Ibn 
Bîbî, l’historien de la dynastie des Seldjugides de Rùm, Nadjm ad-din Daya 
ar-Razi (de Rayy), etc. ‘0. Un nom évidemment domine tous les autres, 
celui de Djalal ad-din Rumi, dont le père était venu de Balkh en Khurasan 
au début du XIII° siècle, et qui lui-méme, immortel poète et fondateur de 
l’ordre des Mevlevis, est considéré par les Turcs, nonobstant sa langue et 
son origine, comme une de leurs principales gloires nationales. A la fin du 
XIII° siècle, le bourgeois anonyme de Qonya qui écrivait le Seldjugnamek 
‘en persan ‘4, bien que peut—étre de race turque lui-mème, réservait le nom 
de turcs aux Turcomans du plat pays, les citadins étant dits simplement et 
largement musulmans. D’autres Iraniens cependant préchaient les Turco- 
mans, tel celui de Saveh qui inaugurait les Kalenders ‘2. l 

Ce que nous constatons dans le domaine de la culture serait tout aussi net 
dans celui de l’administration. Le dernier vizir du régime seldjugide indépendant, 
Muhadhdhab ad-din, était un Daylamite, entendez un Iranien du nord ‘3, et 
cette origine n’empécha pas son fils, l’illustre Pervaneh Mu‘in ad-din Sulayman, 
d’ètre pendant près de vingt ans, avec la confiance des Mongols, un véritable dic- 
tateur du pays de Rùm, tandis qu’à ses còtés le vizir Fakr ad-dîn ‘Ali dit Sahib 
Ata, qui se constituait à Qarahisar une seigneurie héréditaire, était un Iranien ori- 
ginaire d’Adherbaydjan. Auparavant avec moins de puissance parmi les hauts 
fonctionnaires du régime on trouve des personnages venus également de presque 
toutes les provinces de l’Iran ‘49. 


(38) Preottoman Turkey 216 sq. et 341 sq. 

(39) Zbid., p. 000. 

(40) La littérature persane dans l’Asie Mineure seldjugide a fait l’objet d’une revue 
d’ensemble du regretté Ahmed Ates dans Belleten 1950. 

(41) Ed. Nafiz Uzluk, 1952. 

(42) Voir Osman Turan dans Képriilli Armaghani, Istanbul 1953, p. 500. 

(43) Preottoman Turkey index. 

(44) Ibid. index. 

(45) Zbid. p. 216 sq. 


s9 


de (9 ] 


i e ret 


— 193 — 


Il est plus difficile de se rendre compte de l’importance de l’élément 
persan dans la population moyenne des villes. Parmi les quelques noms d’arti- 
sans conservés par des inscriptions sur des objets cu monuments, il en est 
d’Iraniens, dont nous ne pouvons dire s’ils étaient établis en Rùm 49. Il s'en 
trouve de plus sùrs parmi les témoins des actes de wagf, dont cependant le 
niveau social est en général impossible à préciser ‘4. Les anecdotes éparses 
en divers endroits, par exemple dans les Vies des mevlevis d’Eflaki, mention- 
nent naturellement des Iraniens à Qonya ou ailleurs. Plus largement nous 
voyons à travers une d’elles, inédite, l’effort fait par les dirigeants turcs pour 
attirer d’Iran dans leurs villes des éléments venus d’Iran, bien que sous la 
conduite, en ce cas, d’un Alide, mais établi en Iran héréditairement ‘4%. 
Et l’on sait l’importance que prenait en Asie Mineure l’institution de la futuwwa, 
qui certes y avait quelques caractères propres, mais dans l’ensemble se ratta- 
chait è la tradition iranienne ‘9. Il n’est pas jusqu'au nom mystérieux d’a&kz, 
qui en désigne les membres d’un certain rang, qui n’en soit venu, semble-t_il, 
d’Adherbaydjan ‘9. Naturellement il peut arriver qu'un nom d'origine réfé- 
rant à une ville ou à une province iranienne puisse désigner un Turc né là; 
mais les Turcs paraissent à cette époque rarement désignés ainsi, et aucun 
des originaires connus de ces lieux ne porte de nom qui puisse permettre 
d’assurer une ascendance turque. 

Tout cela dans le détail peut rester insuffisant, et j'ai le premier conscience 
que ce que j'ai dit ne constitue que des sondages presque fortuits, avec sans 
doute de grosses lacunes. Tout de méme une conclusion en pays turc, obvie; 
et méme dans le Proche Orient arabe les Persans ont joué un ròle plus grand 
que n’ont joué chez eux, une fois passés les lendemains de la conquète arabe, 
les originaires des pays sémitiques. Certes les invasions qui les ont assaillis 
y sont pour quelque chose; non pour tout. Musulmans, les Iraniens apprenaient 
l’arabe, les Arabes n’apprenaient pas le persan, d’où une difficulté plus grande 
d’adaptation. Faut-il faire intervenir des questions de tempérament, de nata- 
lité, d’économie? On ne peut sans doute ni éviter ces questions ni les résoudre. 
Il y a longtemps qu'on a dit, mais surtout pour l’époque classique ou dans 
le cadre de l’histoire turque, l’importance des Iraniens. Pas exactement sous 
la forme exposée ici. Qui le mérite peut—ètre aussi. 


(46) Repertoire chron. d’épigr. arabe, éd. Combe, Sauvaget, Wiet, 4003, 4184, 4212, 
4262, 4275, etc. Voir maintenant aussi J. M. Rogers, Recent work on Seljut Anatolia, dans 
Kunst des Orient VI. 2 (1970). 

(47) (Voir en particulier ceux qui ont été publiés par Osman Turan dans divers numé- 
ros de la revue Belleten 1947-48. 

(48) Voir mon rapport au Colloque sur le shî’isme duodécimain tenu è Strasbourg 
en 1968 Paris 1970. 

(49) Bibliographie et état des questions résumés dans EI/2 sub verbo (voir aussi sub 
akhi). 

(50) Sur l’étymologie, mon article Sur /es traces des premie akhis, dans Képriili 
Armagani, 1953. 
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Discussione 


GRIGNASCHI. — J'ai suivi avec le plus grand intérét l’exposé de M. le 
prof. Cahen. Qu'il me soit permis d’y apporter une seule précision. Il est 
bien certain que dans la Turquie seldjoukide et mongole les villes ont été 
de véritables foyers de la culture iranienne. Cependant, pour se faire une 
idée exacte de l’envergure de l’influence persane, il est indispensable de se 
rappeller qu'elle ne s'est pas exercée uniquement sur les habitants des villes, 
que les auteurs contemporains désignaient par le nom de «Musulmans ». 
Les nomades — les « Turcs » de ces mémes auteurs — ont été à leur tour exposés 
aux influences persanes. En particulier è la propagande des émissaires des 
sectes hétérodoxes Si‘ites, présents en Anatolie jusqu’à la fin du XVII siècle. 


FAHD. — C'est è propos de ces Khurasani qui étaient techniciens chez 
Nireddine que je voudrais rappeler l’existence en Ifrigya et en Sicile d'une 
famille appelée Khurasani qui s'est signalée par un réle considérable dans 
les lettres, dans les arts et dans l’administration de l’époque, de l’occupation 
de la Sicile jusqu'’à la fin de l’époque kalbite. 
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ALESSANDRO BAUSANI 


CONSIDERAZIONI SULL’ORIGINE DEL GHAZAL 


1. Nella mia Storia della Letteratura Persiana ho fortemente accentuato 
il carattere riflesso delle origini della poesia persiana, sottolineandone appunto 
l'aspetto di « esperimento colto » di imitazione, a corte, di metri arabi in una 
lingua « nuova », la neopersiana. Queste mie considerazioni vorrebbero cor- 
reggere il tono forse un po’ estremista di quelle mie affermazioni, partendo da 
un mio brano ‘D dove affermavo peraltro: 

«È evidente che, con questo, non vogliamo in nessun modo negare la 
esistenza parallela, nelle campagne e nei villaggi, di una poesia popolare, 
che probabilmente continuava in una metrica, forse accentuativa e sillabica, 
la ‘prosa’ ‘ dei menestrelli preislamici. Sarebbe illogico non ammetterlo, 
e innaturale; come sarebbe, forse, illogico non ammettere che una qualche 
influenza di questa poesia popolare antichissima debba anche essersi avuta, 
sulla formazione di alcuni tipi poetici persiani (forse la quartina, forse, 
in parte il gaza/). Ma di tutto ciò non può darsi né farsi storia, per una 
ragione semplicissima: praticamente nessun documento possediamo di questa 
ipotetica poesia popolare; e di tutte le forme poetiche persiane, incluso il 
ghazal, si posson trovare molto più precise e chiare possibilità di evoluzione e 
formazione storica nella poesia araba. È la poesia araba delle zone orientali 
dell'impero tardo ommiade e abbaside dei sec. VII-IX il vero ‘ primo capitolo ’ 
di una storia della poesia persiana ». 

Le mie escursioni ed « extravagantiae » in campi alquanto lontani dalla 
letteratura persiana, in particolare, recentemente, in letterature influenzate 
da quella cinese, mi hanno messo in presenza di alcune forme poetiche cinesi 
molto simili al gaza/ o per meglio dire all'antico frammento pre-ghazalico 
e mi hanno fatto sorgere un dubbio, più che una certezza — che sottopongo 
a colleghi più dotti di me — se la solo apparentemente lontana Cina non possa 


(1) A. PAGLIARO e A. BAUSANI, Storia della letteratura persiana, Milano 1960 p. 3I1, 
2* ed. Firenze-Milano, 1968, p. 185. Il lettore è comunque rimandato, per quanto qui inte- 
ressa, alla 1 ed. del 1960, più ampia e dettagliata della 22. 

(2) « Prosa » era considerata infatti da quei critici persiani che ebbero qualche notizia 
di poesia preislamica iranica ogni poesia non composta in metri quantitativi arabi. V. Sams-i 
Qais, citato nella mia Storia della letteratura, p. 242, e inoltre quanto dice Gurgani, l’autore 
del Vis u Ramin sul suo predecessore pahlavico, con i commenti di M. Boyce, in Ze Parthian 
gosan and Iranian minstrel tradition in « JRAS », apr. 1957 p. 38. 
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darci, anche in questo campo letterario, qualche utile materiale per penetrare 
un po’ meglio nella storia di certi antichi aspetti dell’Iranismo. 


2. Sulle origini del gaza/ (che poi non possono essere rigidamente divise 
da quelle del 7u54‘7) molto è stato ormai scritto ‘3°. Innanzitutto è ormai un 
fatto accertato che il gaza/ non nasce nelle forme codificate e precise che tro- 
veremo nella letteratura classica, ma come un gaza/ « atipico » 0 « atecnico » 
(gair istilaht nella felice espressione del Mirzoev) ‘4, cioè come frammento 
di poesia lirica, amatoria o « primaverile », di pochi versi e senza il taxallus 
(pseudonimo poetico dell'Autore all'ultimo verso) e talora anche senza il tipico 
matla' con rima interna fra i due emistichi. Abbiamo cioè un gruppo di versi 
(per praticità di comparazione chiameremo « verso » il wzis7a' che solo per 
imitazione della poesia araba è considerato un emistichio) da un minimo 
di quattro (che è la quartina atipica) a un massimo di più o meno dodici, del 
tipo di rima a-a-b-a-c-a-d-a... Disgraziatamente i testi che ci forniscono 
qualche documentazione sulle più antiche forme di poesia persiana sono 
per lo più di tipo storico, per esempio la 7a'rzx-1 Sistan, dalla quale si usano 
trarre (dopo che fu messa a disposizione degli studiosi dal Bahar) ‘5° gli esempi 
più antichi di poesia neopersiana: questi quindi sono di necessità di tipo 
panegiristico. Oppure si tratta di opere sapienziali-religiose, come i 
testi pahlavici utilizzati dal Henning ‘®, o gli inni manichei partici studiati 
dalla Boyce ‘7? e che quindi contengono frammenti non certo lirici nel senso 
del gazal. 

Tuttavia esistono accenni a una poesia d’amore preislamica, e quel 7224046 
î Strtn, «dolce canto », che un falso amante usa per affascinare una fanciulla 
racchiusa in un castello di cui parla una parabola medio—persiana manichea ‘8 
mostra che non potevano non esistere anche nella persia preislamica dei canti 
lirici. 

Sebbene Henning abbia cercato di mostrare come la poesia preislamica 
persiana non facesse uso che eccezionalmente di rime ‘9° e fosse di tipo accen- 


(3) Una bibliografia si troverà in G. LAZARD, Les premiers poètes persans, Teheran- 
Paris, 1964 2 voll. V. anche J. RyPKA, ZMistory of Iranian Literature, Dordrecht, 1968, 
pp. 126 sgg. 

(4) ‘Abdu’l-Gani Mirzoev, Awdati va inkifaf-i gazal dar ‘asrhà-yi X-XV, 
Stalinabad, 1957, con l’edizione russa del medesimo Audaki i razvitie gazeli v X-XV vv., 
Stalinabad, 1958. 

(5) I frammenti sono criticamente editi e studiati sia, ora, dal Lazard (07. ciz.,), sia da 
C. REMPIS, Die diltesten Dichtungen in Neupersisch, in «ZDMG », 1951, pp. 220-240. 

(6) W. B. HENNING Z%e Disintegration of Avestic studies, in «Trans. Philolog. Soc. », 
1942, pp. 51-56, id. A PaXlavi poem, in « BSOAS », XIII (1950) pp. 641-8. Inoltre E. BENVE- 
NISTE, Le texte du Draxt Asurik et la versification pehlevie, in « JA », 1930, II, pp. 193-225. 

(7) M. BoycE, Z%e Manichaean Hymn-Cycles in Parthian, Oxford, 1954. 

(8) ANDREAS-HENNING, «Mi. Man.», II, p. 306*-4 (=M 2 V II 22-9) cit. in M. 
BovcE, The Parthian gosan..., of. cit., alla nota 2, p. 28. 

(9) HENNING, 07. cit., alla nota 6, v. anche BovcE, Z%e Parthian gosan..., p. 40. 
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tuativo e sillabico, è interessante, per esempio, questo frammento sapienziale 
pahlavico da lui studiato, per la presenza di un sistema di rime identico a 
quello di un frammento di gaza/ (a-a_b-a—c-a): 


darom andarze az danagan 
az guft è pesenigan 

o Smah be vizarom 

pad rastih andar gehan 
agar èén az man padired 
baved sud i do gehan 9. 


Ma v'è il dubbio sia sulla sua effettiva antichità, sia sul fatto che — trat- 
tandosi di poemetto strofico — si possa effettivamente parlare di una struttura 
di rime identica a quelle del ghazal. Lo stesso vale per la RalietA rimata in 
pahlavi studiata dal Tavadia ®. 

D'altra parte i frammenti panegiristici del 7a'7zx-i Sistan, come quelli 
di Muhammad ben Vasif (IX sec.) di Bassam-i Kurd (IX sec.), Muhammad 
ben Muxallad (IX sec.) ‘ hanno struttura di rime tipo gasida/gazal con fre- 
quenti ma7/a' rimati internamente (quindi a-a-b-a-c-a...) e così anche i 
frammenti lirici di Firùz Ma$rigi (IX sec.) ‘13’ e, soprattutto quelli di Rudagi 
(sec. x) che, se non l’inventore, fu il vero e proprio divulgatore del gaza/ (14. 

Il metro di questi primi frammenti è nettamente arabo, quantitativo. 
Va però ricordato che i testi che li tramandano, scritti da musulmani arabiz- 
zati, consideravano « poesia », come accennammo sopra, solo la poesia qu a n- 
titativa e quando si parla dei « primi poeti che poetarono in persiano » 
si sottintende sempre «in metrica quantitativa tipo arabo ». 

Elementi invece di metrica non araba si trovano solo in quartine, in 
poesia strofica (tipo musazziat), o in frammenti epici. Vari studiosi hanno 
cercato di ricostruire forme accentuative e sillabiche alla origine dei vari metri 
della quartina, del muzagarib, frequente nei masnavi 15), e delle piu antiche 
strofe. Alcune di queste risalirebbero ad epoca preislamica, come l’inno dei preti 
zoroastriani nel tempio del fuoco di Kark6y trasmesso dalla Ta'rîa-i Sistan (19. 


(10) HENNING, « BSOAS », 07. cit., alla nota 6. 

(11) J. C. TAVADIA, A rhkymed ballad in Pahlavi, in « JRAS», 1955, pp. 29-36. 

(12) Testi in LAZARD, 07. ci. pp. 13-15, 16, 17 e REMPIS, 07. cit., pp. 224-227. 

(13) Testo in LAZARD, 09. ciz., p. 19. 

(14) Bibliografia su di lui in RYPKA, 07. cit, pp. 144-45. È interessante ricordare che 
Ridagi, secondo le fonti, ancora nel x secolo continuava la tradizione degli antichi mene- 
strelli, componendo estemporaneamente accompagnandosi a uno strumento a corde (ma, 
certo, non canti «senza rima)!). 

(15) Per esempio per il meutagarib v. I. S. BRAGINSKIJ, Olerki iz istorii tadzikskoj lite- 
ratury, Stalinabad, 1956 pp. 79 e 137; e O. KLÎMA, in RYPKA, 07. ciz., p. 53 per possibili 
metri nella poesia preislamica. 

(16) V. REMPIS, 07. cif., pp. 233-234. Una tendenza ad ammettere dei paleo—gaza/ 
nell’Iran preislamico è presente nell’articolo di M. SKLADANKOWA, G%aza/, in « Zagadnienia 
Rodzajéw Literackich » t. XI, 2 (21), pp. 46-74. 
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Del resto persino per il ru54‘7 la opinione del Meier, dopo un accurato 
studio del problema, è che «...ich glaube, der Befund lisst vorderhand 
keinen anderen Schluss zu, als dass das 7u8d4‘7 wie auch, trotz seines Names, 
das fahlavi, neupersische Erfindungen sind...» e che anche la rima in neo- 
persiano sia stata, se non originata, certo precisata da influenze arabe‘. 

Si dovrebbe pertanto giungere alla conclusione che la primissima poesia 
lirica (gazal) persiana sia nata esclusivamente in epoca araba ce sia di origine 
araba, mentre abbiamo, se non i testi, almeno numerose testimonianze della 
indubbia esistenza di gosan, rami$gar, xunydgar, insomma di «menestrelli » 
nella Persia preislamica, raccolte ad abundantiam da M. Boyce nell’articolo 
già spesso citato che, come vedemmo, mostra anche l’esistenza di una lirica. 
L'ipotesi di un inizio della lirica solo in epoca araba è così strana che non 
è mancato chi ha attribuito a sua volta a influsso di una — sempre proble- 
matica e ipotizzata ma non documentata — poesia lirica persiana antica 
gli stessi frammenti arabi di gaza/ « nuovo stile » dei meotfereoî abbasidi: questo 
sembra voler dire l’Arberry (8 quando afferma «in late Omayyad, early 
Abbasid days we begin to meet in abundance the brief lyric written as such, 
the drinking or the amatory poem; Abù Nuwas, who had Persian 
blood in his veins, proved himself the most skilful artificer of the 
new model. The Persians took it, slowly at first, but presently with abandon, 
until the g4a24/, as it now stood forth, surpassed all other styles in popularity ». 

Vediamo ora se fonti estranee possano darci almeno una ipotetica conferma 
della presenza di una lirica tipo gaz4/ in epoche più antiche. 


3. Mi riferisco, come accennai all’inizio, alla « poesia nuova » cinese degli 
inizi dell’epoca T’ang o di poco anteriore. Per i non sinologi ricorderò il fatto che 
la poesia classica, antica, cinese (£#u-s4%4) oltre a non usare a scopo poetico alter- 
nanze regolari di toni, si presenta come più irregolare della « moderna » 19), 


(17) F. MEIER, Die schòne Mahsati. Ein Beitrag zur Geschichte des persischen Vierzeilers, 
B. I, Wiesbaden, 1963, p. 12. Sul problema della rima, pp. 8-9. Radicale negatore di una ori- 
gine preislamica iranica del 7x44‘7 è anche W. EILERS, Vierzeildichtung, persisch und ausser- 
persisch, in « WZKM », LXII, 1969, pp. 209-249. Va comunque tenuto distinto il 7u54‘7 
tecnico, in metrica araba (che ovviamente non può essere preislamico) dalla «quartina ». 
A proposito della approssimatività (dal nostro punto di vista) delle rime più antiche, a mio 
parere l’ultimo verso che contiene il clou della famosa satira d40-ast u nabd-asi, attribuita 
a Ibn Mufarrig (sec. VII!) va inteso come gioco di parole. assonante fra 70sp7 e r6-sad2d (rò- 
sapid) e non mi sembra si ponga il problema di una scelta fra due letture. Il che, se i 
versi sono autentici, dovrebbe farci ammettere però 4) che la pronuncia della yd-yî magha! 
anche a quell’epoca non era solo 7, ma ‘anche una e talmente stretta che poteva confondersi 
con -7 2) Che si tratta di rime, sì, ma stile antico, cioè alquanto irregolari. 

(18) In 7%e Legacy of Persia, ed. by A. J. Arberry, p. 210. Non si può a priori escludere 
che oltre agli influssi culturali iranici, da tutti ammessi, sulla poesia dei « moderni », 
abbasidi e in specie su Abù Nuwàs, legato alla stirpe iranica dei Naubaxt, (cfr. ad esempio 
I. Kratkovskij, Sasanidskaja tafa v stihah Abi Nuvdsa, in Izbrannye Sotinenija, 
Moskva-Leningrad, 1955-60, t. II, pp. 336-350) possano anche essere stati presenti influssi 
di canti persiani lirico-anacreontici a noi non meglio noti. ; 

(19) Cf. per esempio G. MARGOULIÈS, Histoire de la littérature chinoiîse:» poésie, Paris, 
1951, p. 248 e passim. Per una ampia bibliografia ragionata v. H. FRANKE, Sinologie (« Wis- 
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La poesia cosiddetta nuova nasce grosso modo nel sec. VII cioè con la 
dinastia T'ang (618-906) ‘2, sebbene ve ne sia qualche esempio sparso 
precedentemente. In epoca Han era nato il verso di cinque sillabe (prima il 
verso più comune era di quattro) forse, secondo alcuni, da doggerels popo- 
lari ‘20, mentre con la dinastia T'ang nascono versi più lunghi, di sette sillabe 
che però non scacceranno del tutto quelli di cinque. Ma è solo all’epoca T’ang 
che compare, come forma di versificazione regolare (/-s4i4) il poemetto di 
otto versi di rime a-0-c-5-d-5-e-b, 0, specialmente per i versi di sette sillabe, 
b-b-c-b-d-b-e-b con complesse alternanze di toni. È il verso «difficile» per 
eccellenza, quello criticato e studiato come in Persia si studiano e criticano 
i gazal, e avente un sistema di rime identico a quello del gaza/ (22). 


Esso è considerato un quartina doppia. La quartina (chzel-chi f& ‘f]) 
anch'’essad’epocaT’angin questa specifica forma) 
è così descritta dal Hightower: il primo verso è il tema, il secondo lo continua, 
il terzo introduce una « svolta » (#77) un nuovo elemento, e il quarto risolve 
il tutto in un insieme armonioso. La somiglianza con il ru5é‘7 persiano salta 
agli occhi, non tanto perché ambedue sono quartine e nemmeno forse perché 
le rime, cosa abbastanza singolare anch'essa, sono, sia nel 7u5d‘7 sia nel chiieh- 
chiù a-a-b-a, ma proprio per questa struttura «triangolare », presente in 
ambedue le forme poetiche, persiana e cinese. È in questo senso che io nella 
mia Storia della Letteratura Persiana comparavo le due forme proponendo 
allora l’origine delle medesime da una comune e non ancora documentata 
forma centro-asiatica ‘24. 

Si confronti questa quartina di Wang-Wei (699-759) (25° 


w è MM wa w 


Wei  ch'eng chao yi yi ch'ing ch'en (<*d’'ien) 


sench. Forschungsber.; Geisteswiss. Reihe, herausg. von prof. Dr. K. Hònn; Orientalistik, 
1. Teil, Bern, 1953, pp. 165 sgg.; G. BERTUCCIOLI, Storia della Letteratura cinese, Firenze— 
Milano, 1968, pp. 433. Il Franke fa giustamente notare (p. 172) che pochi sinologi europei 
si sono interessati dei problemi della forma della lirica cinese. 

(20) Cf. A. WALEY, Motes on Chinese Prosody, in « JRAS », 1918, pp. 249-261; HARVEY 
St. DENYS, Poésies des Thangs, Paris 1962; BERTUCCIOLI, 07. cif., p. 182. 

(21) J. R. HIGHTOWER, Zopics in Chinese Literature, Cambridge Mass., 1953, p. 61. 

(22) HIGHTOWER, 07. ciz., p. 65. 

(23) Od. cîi., pp. 69-70. 

(24) Il MEIER (05. cif., p. 2, n. 2) non deve aver ben capito quanto scrivevo nella mia 
Storia della Letteratura (of. cit., pp. 533-537) se mi fa parlare di una possibilità di « derivare 
il ruba‘î persiano dal cinese per mediazione turca ». La stessa svista si trova nel bell’articolo 
di G. LAZARD, Ahu-ye kuhi... Le chamois d’Abu Hafs de Sogdiane et les origines du robài, in 
«W. B. Henning Memorial Volume », London, 1970. La ipotesi, puramente accennata nella 
mia Storia, era quella invece (di cui attualmente non sono più convinto) di una derivazione 
sia della quartina cinese sia di quella persiana da un qualche tipo di quartina turca 
centro—asiatica. 

(25) Prendo il testo da J. Y. Liu, Ze Art of Chinese Poetry, London, 1962, uno dei 
pochi studi in lingua europea che definiscano in modo chiaro la struttura della versificazione 
cinese. La quartina è intitolata «Congedandosi da Yuan nella seconda missione a An-hsi 
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RR A 
Ro-shé  ch'ing ch'ing liu sé hsin (<*sien) 
dl e Rat e e SA 
ch'iian  chin keng  chin yi pei chiu 
LL AGNO 1° RIETI (Gi: ASS I DIO 
hst chu =Yang Kuan uu ku jen (< *nzien) 


«A Wui-ch’eng, la pioggia del mattino, ha bagnato la polvere leggera: 
la locanda ospitale, tutta chiara, sta tra i salici, alla viva frescura. 
Rimani, amico, bevi ancora un bicchiere di vino: 


a occidente, fuori di porta Yang, più non incontrerai gli amici antichi ». 
(Trad. M. Benedikter). 


con la famosa quartina di Khayyam: 


axurstd kamand-i subh bar bam afgand 
hai-xusrav-i riz muhra dar gàm afgand 
mai xur ki nida-yi ‘iSg hangàm-i sahar 
avaza-yi israbi dar ayyàm afgand 


«Il Sole ha lanciato sui tetti il laccio dell’Alba, 

e rosso Sigillo ha gettato il Sovrano del Giorno nella Coppa del Cielo. 
Bevi vino, ché araldo d'Amore sul far dell'Aurora 

gioioso Annunzio: Bevete! ha lanciato nel Tempo » (20). 


x 


La simiglianza non è quella generica che può esservi tra due quartine 
qualsiasi. Chiunque conosca quartine di altre lingue e letterature non potrà 
certo negare la straordinaria affinità fra questi due tipi, di fronte a quartine 
di genere diverso come i 72472 turchi o i parzun malesi. 

La « doppia quartina», la «ottava », è la forma di poesia T’ang più fre- 
quente e che si diffuse anche in altre letterature influenzate dalla cinese (il 
thò vietnamita ecc.). Le regole fondamentali di questo genere di poesia sono 
le seguenti ‘7: 1) Ogni poesia ha otto versi 2). I versi sono tutti di lunghezza 
eguale (cosa non frequente o almeno non generalizzata nella poesia cinese 


(Canto del passo di Yang) ». L’amico che si congedava dal poeta si recava in missione nella 
Asia Centrale. L’addio avviene a dieci miglia da Ch’ang-an capitale dei T’ang, a Wei- 
ch’eng nello Shensi. Il passo Yang-Kuan (porta Yang o passo Yang) nell’odierno Kansu 
univa la Cina con i suoi protettorati occidentali. Cfr. M. BENEDIKTER, 07. ce. alla nota 29, 
p. 388. La traduzione italiana del Benedikter, che qui riproduciamo, è alla p. 49. 

(26) Testo in A. J. ARBERRY, Ze Rubd'‘ivat of ‘Omar Khayyam edited from a newly 
discovered manuscrigt, London, 1949, pp. Traduzione, in OMAR KHAYYAM, Quartine a cura 
di A. BAUSANI, Torino, 19633, p. 69. 

(27) Cf. J. MoLIv; rod, @f. 
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più antica) cioè o tutti di cinque o tutti di sette sillabe 3). Le rime sono o 
b-b-c-b-d-b-e-b6 oppure a-6b-c-b-d-b-e-6- Il matla' rimato (per esprimerci 
alla persiana) non è cioè obbligatorio, ma frequente nei versi di cinque sillabe, 
e obbligatorio in quelli di sette sillabe. 4) I quattro versi centrali devono 
formare in genere due distici antitetici. 5) Esiste un sistema fisso di toni (il 
che, data la differente struttura delle due lingue, qui non interessa). 6) I versi 
di mezzo possono moltiplicarsi ed allungare così il poemetto (che quindi 
diviene simile a un gaza/ un po’ più lungo, la forma cioè più normale in Iran). 

Ecco ora un esempio di «gaza/ cinese » di Li Shang-yin (813-858) (28). 


tt be 


Wu ti 
x o # dl dd RE 
I. hstang chien  shih  nan,  pieh yi nan 
ol > Sano a 
2. tung  feng wu fai pai hua ts‘an 
# RR a 3 MM I # 
3. h'un  ts'an tao SZ, ssi ang chin 


eee e ia "MIO 7 


4. la chiù cheng  huei, lei shih kan 


PeR a 
5. Astao  ching tan ch'ou yun pin kai 


c& è Jk © 
6. yeh yin ying  chieh, ytch @huango han 


ee 


Topeeng SAGRE ch'i wu to lu 
» JE = 

# Ra BR 5 Rod 

8. ch'ing niao yin ch’in wei lan k'an 


Diamo anche per questa poesia la bella traduzione del compianto M. 
Benedikter ‘29): 


Senza Titolo 


I. Vederci era difficile. Ora siamo lontani, 
difficile è ancora di più. 


(28) Testo in LIU, 07. cz. 


(29) Le trecento poesie T'ang. Versioni dal cinese e introduzione di M. BENEDIKTER, 
Torino, 1961, p. 334. 
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2. Il vento d’oriente è illanguidito, 
i cento fiori sono caduti. 
3. Il baco a primavera viene a morire, 
i fili di seta presto sono consunti. 
4. La candela diventa cenere, 
le sue lacrime cominciano a inaridire. 
5. Di mattina allo specchio provi solo dolore, 
dei. tuoi capelli mutati alle tempie. 
6. A notte, nel*dire i versi, io sento 
freddo il lume della luna. 
7. Ma da qui al paradiso ‘39 
i la via non è molta: 
8. L'uccello azzurro ‘31° saprà il modo, 
di ritrovarti per me. 


Il Benedikter annota: «la poesia è un susseguirsi di quadri 
estremamente intensi ), quadri, aggiungiamo, che, pur nella unitaria Stimmurg, 
sono, come nel gaz4/, dissociati l’uno dall'altro concettualmente. 

È da notare inoltre che, benché non esista nella poesia cinese il « distico », 
ogni quadro è racchiuso, quasi sempre, non tanto nel singolo verso, 
quanto nell’insieme dei due versi l’ultimo dei quali ha la rima, come appunto 
fossero versi lunghi, distici (447 arabo-persiano). Formano infatti chiara- 
mente coppia i versi 3-4, 5-6, 7-8. 

Un'altra interessante simiglianza è il contenuto delle «ottave»: 
come ricorda il Margouliès ‘32° spesso esse servirono a esprimere in un tutto 
inscindibile filosofia e rappresentazione naturale, in una sorta cioè di doppiezza 
raffinata di significati, cui se ne aggiunge poi un altro, tradizionale nella inter- 
pretazione della poesia cinese, l'elemento politico, che corrisponde quasi 
esattamente all'elemento mistico nella interpretazione tradizionale della 
poesia persiana. 

La poestia T’ang, oltre a. questi versi nuovo stile. « regolari» ha anche 


dei versi nuovo stile di ineguale lunghezza tipo canzone (#2%, #8) anche 
essi nati in quest'epoca e secondo vari autori derivati da canzoni popolari: 
si tratta di versi di ineguale lunghezza composti per riempire un modulo 
musicale (prima cioè viene la musica poi il verso) ‘33’ e altre forme che qui 
meno ci interessano, anche se proprio nel campo degli #2°% e degli yiiek fu 
si è pensato da alcuni autori a possibili influenze esterne. 


(30) Letteralm. il Monte P’eng. 

(31) L’Uccello Azzurro messaggero della let d’Occidente, Hsi Wang Mu, è imma- 
gine presa a leggende taoiste e qui indica messaggero d’amore (il Audiud-i saba della corri- 
spondente lirica persiana !). 

(32) Od. cît., p. 252. 

(33) LIU, od. ci. 
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4. Come spiegare le somiglianze sopra esaminate? Ovviamente la solu- 
zione più facile sarebbe quella di pensare a sviluppi totalmente indipendenti. 
È anche ovvio che «somiglianza ) in questo caso non significa «identità », 
né questo era pensabile data la diversissima struttura delle due lingue. Oltre 
all’ipotesi dello sviluppo autonomo le ipotesi possono dunque ridursi a tre. 
Influenza della poesia cinese sulla persiana, influenza della poesia persiana 
sulla cinese, influenza su ambedue di una poesia centro-asiatica iranica o 
turca. 

Esaminiamo dapprima il dilemma più generale: diffusione o sviluppo 
autonomo? In favore dello sviluppo autonomo può militare in primo luogo 
una ragione di ordine teorico generale, la difficoltà cioè, su cui insistono gene- 
ralmente gli antidiffusionisti in letteratura, dei prestiti nel campo delle forme 
poetiche. È in sostanza questo anche l'argomento principale dei negatori della 
influenza della poesia araba su quella romanza antica. Come in quel campo, 
anche in questo, l’obiezione principale che si porta è che l’ipotesi diffusionista 
finirebbe per spiegare obscurum per obscurius e questo in ambedue i sensi, 
sia quello di una influenza cinese sulla poesia persiana (dove sono i documenti 
probanti del passaggio?) sia di influenza della poesia persiana sulla cinese 
(quali sarebbero questi canti o poesie persiane, che noi abbiamo documentate 
solo nel IX secolo, che possano aver influito su una poesia nata nel VII secolo 
in Cina?). D'altra parte, e il campo parallelo dell’influsso arabo sul romanzo 
insegna, ben spesso capita che tali documenti finiscano per essere scoperti, 
confermando la supposizione diffusionista ‘39, Inoltre, non si vede per quale 
motivo, mentre l'ipotesi diffusionista è largamente ammessa sia da sinologi 
sia da iranisti nelle due direzioni per quanto riguarda altre arti ‘39 debba 
essere del tutto esclusa solo nel campo letterario. 

Senza volerlo portare qui a diretto appoggio della nostra ipotesi, 
ricordiamo che una studiosa turca, M. N. OÒzerdim, in una sua tesi pubblicata 
in riassunto nel 1943 ‘38° mostrò come dei canti cinesi noti come yzielk fu del 
V-VI secolo, attribuiti dagli stessi autori cinesi a prigionieri « barbari», sono 
tradotti dal turco. È interessante notare che si tratta spesso di quartine di 
sistema di rime 4-5-c-b, del tipo cioè del y2a%? turco, sentite come diverse 
dai critici letterari cinesi da quelle classiche T’ang di tipo «cinese» (identico 
a quello persiano) cioè 4-4-4-a. La Ozerdim è giunta fino a mostrare come 


anche alcune espressioni metaforiche, quale l’uso della parola Ei ye, «sale», 


(34) Cf. le comunicazioni di A. RONCAGLIA e E. GARCÎA-GOMEZ sul problema «La 
lirica ispano-arabica e il sorgere della lirica romanza », con relative discussioni e interventi, 
in Convegno di Scienze Morali Storiche e Filologiche « Oriente ed Occidente nel Medio Evo», 
Roma, Acc. Naz. dei Lincei, 1957, pp. 294-360. 

(35) Ricca bibliografia in J. G. MAHLER, Z%e Westerners among the Figurines of the 
T’ang Dinasty of China, Roma, 1959. 

(36) M. N. OzeRDIM, M. S. 4-5 inci asirlarda Cinin simalinde hanedan kuran tiirklerin 
stirleri, in «Ankara Univ. Dil ve Tarih-Cografya Fak. Dergisi», 2, 1, 1943 (vol. XX), 
pp. 89-98. Per una svista l’A. chiama iv-v sec. il 400 e il 500, cioè si tratta del v-VI sec. 


SEA 


nel senso di «grazia », « spiritosità, » « simpatia », ignoto al folklore cinese, 
è spiegabile con il parallelo uso di « sale » in turco e aggiungo io, in persiano 
(zamak). Un tema che meriterebbe un più approfondito studio storico è poi 
quello del « vino » nella poesia cinese, tema che fiorisce particolarmente in 
quest'epoca. . 

Il Franke ‘37° commenta: « Dass unter den meist fremdstàmmigen ‘ nòrdli- 
chen Dynastien’ viel zentralasiatisches Kulturgut nach China gekommen ist, 
wird ja von niemandem bestritten ». Lo stesso Li Po, il poeta principe del 
periodo T’ang, sarebbe stato di famiglia turca ‘38. Ma non solo influssi turchi, 
bensì proprio persiani sono ampiamente ammessi dagli studiosi in tutti 
o quasi i campi, 72270 quello letterario. Ma non va dimenticato che i Manichei 
dell’Asia centrale usavano sia il Cinese sia l’Iranico e così anche soghdiano 
e cinese erano usati parallelamente in Asia centrale come dimostrano inni 
manichei, e iscrizioni ‘39). ì 

Proprio durante il tardo periodo sasanide e i primi tempi della islamiz- 
zazione della Persia, cioè nell’epoca dei primi T’ang, venivano dalla Persia 
in Cina insegnanti di nuove dottrine, ambasciatori, e finalmente l’ultimo dei 
principi sassanidi che, come è noto, si rifugiò in Cina. Come riferisce il War- 
ner ‘49, ai primi tempi dell’epoca T'ang i cronisti cinesi dicono che «lingue 
mai prima udite erano comuni intorno alla capitale ». «One court secretary 
was so struck by the numbers of strange and outlandish costumes to be 
seen in Ch’ang-an that he obtained T’ai-tsung’s order that paintings should 
be made which should faithfully depict the scenes». I Cinesi — ci dicono 
le cronache — accettavano con piacere usi e idee nuove dagli stranieri ‘42, 
Musiche «barbare» e « danzatrici barbare », cioè in molti casi persiane ‘42, 


(37) FRANKE, 0%. cît., p. 167. 
(38) FRANKE, 09. cit., p. 169. Li Po stesso del resto ha poesie in cui si parla di 
«ragazze barbare », per lo più cantanti, molto apprezzate dai cinesi dell’epoca. 

(39) In questo stesso Convegno il prof. J. Harmatta ha ristudiato il problema delle 
relazioni cinesi-sasanidi sulla base della iscrizione pahlavica trovata a Hsian nei pressi della 
capitale T’ang, Ch’ang-an, e ha ricordato che nelle fonti cinesi, a cominciare soprattutto dal 
VI secolo, sono penetrati vari termini pahlavici riguardanti la organizzazione statale, il che 
prova il grande interesse dei cinesi per lo stato sasanide e nel contempo la loro piuttosto 
buona conoscenza di cose iraniche. Si veda anche la notizia di L. PETECH, Vistaspa e Bactra 
in un testo cinese in « RSO », XLI, 1966, pp. 171-172: il testo è lo Yu-yang tsa-tsu, raccolta 
di aneddoti e di racconti sovrannaturali di varie epoche e fonti, composta attorno all’860. 

(40) L. WARNER, Ax Approach to Chinese Sculpture in Hackin e altri, «Chinese Art 
«and some Indian influences », Londori, 1936 p. 49. 

(41) MAHLER, 07. cif., p. 4. 

(42) K. ISHIDA, Zranian girls in Ch'ang-an, Metropolis of the T’aing Empire, » Bukkyo 
Bijutsu, no. 15, testo in giapponese, cit. da MAHLER, O. cif., p. 20, n. 2. Per la documen- 
tazione persiana su tali «troupes » di arpiste cf. M. BoyCE, Zhe Parthian gosan..., op. cit., 


Pad 
p. 30. Il nome stesso dell’arpa, pers. îaxg, cinese i cheng («a harpsichord with twelve 
brass strings ») è identico. Il Laufer propone un passaggio Cina + Iran (B. LAUFER, Siz0— 
Iranica, Chicago, 1919, p. 565. Mi chiedo se non possa esser stato piuttosto il contrario. 
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erano pregiatissime al palazzo imperiale T’ang nel sec. VIII e così vesti, usi, ecc., 
per la cui documentazione rimandiamo a note opere come a quelle, già cita- 
te, del Laufer o della Mahler ‘43°, che del resto documentano anche esempi di 
influenza inversa (dalla Cina in Persia). 

Una volta ammessa la possibilità di una influenza per diffusione, che forse 
meglio potrebbe precisarsi come «stimolo da contatto culturale )» nel senso 
studiato dal Kroeber ‘44 per i fenomeni etnologici, si pone l’ulteriore problema 
della direzione di questa diffusione nel nostro caso. Importanti sono ovvia- 
mente le questioni di data. In Iran il gaza/ vero e proprio nasce nel IX sec. 
alla corte samanide, in Cina l'ottava stile regolare nasce all’inizio dell’epoca 
T’ang o forse anche qualche tempo prima, cioè nei secc. VI-VII. Ma per l'Iran 
c'è, come sappiamo, un’ampia lacuna documentaria sulla poesia sasanide 
e in genere sulla poesia preislamica iranica. 

Mary Boyce, in quello che è uno dei più interessanti fra gli studi sulla 
poesia persiana preislamica, il già citato 7%e Parthian gosan and Iranian 
Minstrel Tradition, ha dimostrato in modo soddisfacente la presenza di una 
ricca tradizione trovadorica nell’Iran preislamico, sottolineando tuttavia il 
fatto che in Persia fino alla conquista araba dovette essere esistita una « duplice 
cultura letteraria », da una parte cioè la prosa scritta, espressa da una scrittura 
difficilissima, dall’altra una poesia non scritta stile « menestrelli », invariabil- 
mente accompagnata (come del resto anche in Cira) dalla musica: è forse — 
aggiunge — questo legame con la musica ciò che la teneva nettamente distinta 
dalla prosa. Dal sesto secolo in poi e ancor più con l'adozione della scrittura 
araba, la creazione di una poesia anche scritta fu favotita ‘45. 

Ma è proprio possibile che, come sembia abbiano mostrato gli studi 
di Henning e altri già menzionati, tale poesia di menestrelli fosse del 
tutto priva di rima? Gli elementi su cui ci si è basati sono, e non 
potevano non essere, scarsissimi, e di fatto ben poco conosciamo della poesia 
popolare iranica delle zone orientali dell'Iran (Khorasan e Asia Centrale). 

Il fatto che in Asia Centrale sia esistita una poesia turca chiaramente 
rimata, il fatto che tutta la poesia popolare persiana che si conosce (anche 
se tarda) sia rimata ‘49, il fatto che almeno qualche componimento rimato 
in pahlavi sia stato scoperto ‘47), il fatto che, sebbene chiamate assonanze 
dal Meier, gli antichi esempi di brevi frammenti come quelli satirici degli 


(43) MAHLER, Od. ciz., pp. 19 sgg. Ulteriori documenti in E. CHAVANNES, Documents 
sur les Tou-kiue (Turcs) Occidentaux, St. Peterbourg, 1903; P. PELLIOT, /r/fuences Iraniennes 
en Asie Centrale et en Extrème Orient, Paris, 1911} vedi anche: O. SIRÉN, Central Asian In- 
fuences in Chinese Painting of the T’ang Period, in « Arts Asiatiques » 3 (1956), I, pp. 3-21. 

(44) Cf. A. L. KROEBER, Sti7nu/us Diffusion in «American Anthropologist», N.S., XLII 
(1940), pp. 1-20. 

(45) M. BovycE, Ze Parthian gosan... od. cit., pp. 35-36. 

(46) Sulla poesia popolare persiana vedi cenni in BOYCE, 07. cif., pp. 42 sgg., e la ampia 
trattazione complessiva, con bibliografia, di J. CEJPEK, /rarian Folk-Literature, in RYPKA, 
History of Iranian Literature, Dordrecht, 1968, pp. 607-709. 

(47) Cf. gli articoli di Henning e Tavadia citati alle note 6 e II. 
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abitanti di Balkh citati da Tabari per la prima metà del secolo viti (Az X'uzta- 
lan imadher...) ed altri 48 mostrino rime, la chiara presenza di rime nel’ 
frammento certamente antico dell'inno al fuoco di Karkòy già menzionato, 
e last but not least, la grande facilità di rime nella struttura stessa della lingua 
persiana (ne è un chiaro esempio proprio l’inno al fuoco di Kark6y con rime 
radicali ma facili in —$/ò5), tutto questo rende per lo meno strano che la 
poesia persiana preislamica, unica fra tutte le circonvicine (turca, cinese, 
araba, indiana popolare) ‘49° e, come quelle, legata alla musica, non abbia 
usato della rima. 

La forma del ga24/ (ottava) cinese, nato in periodo di fecondi scambi cul- 
turali in Asia centrale fra Persia e Cina, potrebbe darci un'ulteriore prova 
della presenza di poesie con certi schemi di rima in Asia centrale. Poiché, 
poi, l'ottava cinese sembra derivata dall'unione di due quartine, si potrebbe 
anche avanzare l’ipotesi che i misteriosi « elementi di poesia popolare persiana 
alla base del gaz4/ » di cui parlano il Mirzoev, il Braginskij ‘59 e altri, possano 
proprio essere stati un ampliamento della quartina, che cioè all’origine del 
gazal pre-islamico ci sia proprio, come in Cina una doppia quartina, a sua 
volta, come abbiam visto in cinese, ancora ampliabile al centro. Abbiamo già 
visto sopra come le simiglianze fra la quartina persiana e quella cinese siano 
particolarmente notevoli, mentre più distante formalmente da ambedue è 
la quartina popolare del tipo turco. Così mentre la da noi ipotizzata doppia 
quartina preislamica iranica avrebbe, per siimulus diffusion, incoraggiato la 
formazione dell’ottava cinese, dall'altra, combinandosi con la metrica araba, 
avrebbe dato origine, sempre per sti72ulus diffusion ai frammenti stile gaza/ 
arabi, nati proprio contemporaneamente all’epoca T’ang fra i nedteroi tardo— 
ommiadi e abbasidi e poi a un inizio di vero e proprio g424/, anche se tecnica- 
mente esso sia stato poi visto come un isolato ras76 di gastda araba. 

Riassumendo, e scusandomi per la provvisorietà e la allusività della mia 
argomentazione (che lascia fuori argomenti così importanti come quello del 
contenuto di tale poesia, dei suoi fopoî, e forse non risponde a molti 
interrogativi che certo possono nascere), mentre ritengo si possa escludere 
una influenza turca dall’Asia Centrale nei due sensi per i motivi visti sopra, 
e anche una influenza diretta della poesia regolare cinese (seppur documentata 
più anticamente) sulla persiana, per la mancanza di ogni prova documentaria 
che mostri sufficiente conoscenza di cose cinesi nelle corti persiane khorasa- 
niche, mi sembra ammissibile una più mediata ipotesi di « diffusione per sti- 
molo » da forme di quartine iraniche e di brevi componimenti iranici stile 
«doppia quartina» da una parte sulla formazione del gaza/ che poi diverrà 


(48) Come l’« Inno di Capodanno », (Vi-vii sec.!) v. REMPIS, 07. ciZ., pp. 235, S2g.; 
MEIER, Die schòre Mahsati, op. cit., pp. 9-10. 

(49) L’unica eccezione potrebbe essere costituita dalla poesia indiana, sebbene inizi 
di rima comincino a. trovarsi anche nel medioevo indiano. 

(50) MIRZOEV, Rudaki va inkifàf..., od. cit., pp. 31 sgg.; BRAGINSKI]J, 07. cil., pp. 13 
SEg., 123 Sgg. 
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classico, col concorso dell’influenza metrica araba, alle prime corti persiane 
in Persia, e dall’altra, col concorso di influenze autonome locali, sulla forma- 
zione della poesia colta T’ang stile quartine e ottave alla corte cinese. Convin- 
cono a questa ipotesi i seguenti punti: 


a) Possibilità di una diffusione per stimolo anche di elementi letterari; 


5) Contiguità, con confine e centro di scambi in Asia centrale, fra le 
due grandi culture iranica e cinese; 


c) Il fatto che la prima poesia persiana che conosciamo nasca in Kho- 
rasan e Transoxiana cioè in piena Asia Centrale ‘59; 


d) Nascita di uno stile nuovo «regolare» di poesia cinese alla corte 
T’ang solo poco prima della nascita della poesia persiana di corte; 


e) Documentate affermazioni di storici cinesi e di studiosi occidentali 
su una direzione soprattutto Iran+Cina o Asia Centrale+Cina di certe mode 
musicali e letterarie, con relativa ampia conoscenza di cose iraniche alla corte 
Tang; 


f) Mancanza invece di conoscenze precise di cose e cultura cinese alla 
corte sasanide e alle prime corti iraniche post-islamiche. 


Si tratta pur sempre di una ipotesi, come disgraziatamente restano ipo- 
tesi «tantalizing » molte affermazioni su questioni culturali, storiche e reli- 
giose concernenti l'Iran preislamico, di cui relativamente poco sappiamo con 
vera precisione. Per non fare che un esempio, preso dal campo della storia 
dell’arte ma interessante perché presenta difficoltà simili a quello letterario 
da noi studiato, citeremo il caso, di cui parla il Willets nella sua storia della 
arte cinese ‘59, delle brocche con versatoio ornitomorfo del periodo T'’ang, 
generalmente ritenute da molti studiosi di derivazione iranica, ma delle 
quali non si conoscono esempi in Iran sasanide, mentre però si trovano in 
Iran islamico vario tempo dopo il periodo postulato. La soluzione proposta 
dal Willets è che esse siano di origine occidentale (siro-egiziana) e poi sareb- 
bero tornate in Persia in epoca islamica attraverso la Cina. Ma forse potremmo 
chiudere con la affermazione del Laufer che, ripetendo la ben nota opinione 
secondo la quale i Persiani sarebbero stati i grandi mediatori fra l’occidente 
e l'oriente portando l’eredità delle idee ellenistiche nell'Asia centrale e orien- 
tale (e aggiungerei, forse, dopo quanto abbiamo detto, anche elementi lette- 


(51) È significativo che anche in epoca sasanide ricorre il motivo della origine dei 
« menestrelli » dall’Asia Centrale. Si ricordi che secondo una tradizione, il famoso Barbud, 
uno dei pochissimi menestrelli preislamici di cui sappiamo il nome, era di Marv (Tha‘alibi, 
ed. Zotenberg, p. 694). 

(52) W. WILLETS, Chinese Art, London, 1965, pp. 271-72. Cf. anche la edizione italiana 
Origini dell’arte cinese, Milano, s.d. 
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rari) ‘59, affermava, deplorando appunto la scarsità di notizie sicure sull’Iran 
antico: « If we knew as much about the culture of ancient Iran as about ancient 
Egypt or Babylonia or even as much as about India or China, our notions 
of cultural developments in Asia would probably be widely different from 
what they are at present » ‘54. 


(53) Per non fare che un esempio, menzionato in LIU, 07. ciZ., p. 135, una leggenda 
«iranica » che diede origine anche a un dramma ora perduto « Il fuoco del Tempio Zoroastria- 
no » fu molto popolare in Cina fino in epoca mongola. L’imperatore di Shu aveva una figlia 
la cui nutrice aveva un figlio della stessa età. I due bambini furono allevati assieme, poi il 
giovane dovette andarsene. I due si accordarono di incontrarsi al Tempio Zoroastriano (4szezz, 


TX, era il nome degli zoroastriani in Cina). Addormentatosi il giovane e trovatolo la prin- 
ci pessa ancora addormentato gli lasciò un segno e se ne andò. Egli si addolorò tanto che 
bruciò con il tempio. La leggenda ricorda vagamente l’iranico Salman e Absal. Sugli Asien 
in testi cinesi vedi MAHLER, 07. ciZ., p. 14. 

(54) LAUFER, 0. cif., p. 185. Mi permetto di sottolineare che l’apparente contraddi- 
zione fra quanto cerco di sostenere in questo articolo e le mie affermazioni contenute, oltre 
che nella mia già citata Storia della Letteratura, anche in altri miei articoli e soprattutto 
nel recente /Voze sui prestiti arabi nella più antica poesia neopersiana (in « Studia classica et 
orientalia Antonino Pagliaro oblata », vol. I, 1969, pp. 173 sgg.) è solo apparente, inquan- 
toché la mia insistenza sulla «islamicità culturale » della poesia lirica persiana si riferisce 
non alla sua fase preistorica (come questa che qui trattiamo) bensì storica, 
quando ormai il gaza/ è formato e — senza alcun dubbio — sottoposto ormai in pieno allo 
influsso «islamico ». 


Ùù 


FRANCESCO GABRIELI 


L'EPOPEA .FIRDUSTANA ELA LETTERATURA ARABA 


Di epopea firdusiana e non «iranica )» vogliamo qui parlare, intendendo 
proprio occuparci dell’eco e fortuna dello Sk&kzame di Firdusi entro la let- 
teratura primogenita dell’Islam, e non della parte da questa avuta nella ela- 
borazione e trasmissione della materia epica iranica, fino alla sua trattazione 
letteraria in neopersiano. Dai classici lavori di Noeldeke e Inostranzev al li- 
bro in persiano di Safà e ai modesti contributi che avevamo potuto aggiungervi 
noi stessi, studiando molti anni fa l’opera di Ibn al-Mugaffa‘ ©, il passaggio 
di questa materia epico-storica sull’Iràn antico attraverso fonti arabe (sto- 
riche come Tabari, letterarie e di 2425 come Ibn Qutaiba, Tha'‘alibi ecc.) 
è stato abbastanza lumeggiato, ed è difficile dire su di esso del nuovo fino 
alla improbabile scoperta di nuovi testi. Ma a noi interessa qui domandarci: 
il punto d’arrivo, in sede e lingua persiana, di tutto questo processo, il poema 
di Firdusi che da un lato chiude questa elaborazione dell’epica patria e dal- 
l’altro grandeggia alle soglie della nuova letteratura nazionale, come è stato 
conosciuto e giudicato dalla tradizione araba, il cui peso ideologico, tematico 
e linguistico sulla letteratura islamica di Persia è ben noto ed è stato ancor 
di recente ribadito e accentuato? La forza fecondatrice e plasmatrice della 
lingua e cultura araba sui popoli da essa permeati può misurarsi dal fatto 
che tutto il moto intellettuale della s4kx‘402yya anti-araba nel IX-X secolo 
si svolse in arabo, e che il grande iranico al-Birtîniî, pur apertissimo alle cul- 
ture straniere, sentì l’arabo come la sola lingua di cultura e di scienza di 
cuni servirsi, e dichiarò per sè preferibile essere criticato in arabo che non 
lodato in persiano (un passo certo di forte agrume per la Shu'‘ùbiyya mo- 
derna...). Oggi, i primordi stessi della letteratura neopersiana sono sempre 
più sentiti ed esaminati come un tentativo di mu'arada letteraria e sociale 
rispetto all’arabo, di questo nutriti, da questo condizionati ‘2%; resta tuttavia 
il fatto che l’epica, senza precedenti in campo arabo, è stata appunto perciò 
meno tocca da tale influsso, sia nella materia sia nella forma linguistica: 
Dagigi e Firdusî, e i loro oscuri precursori, battono una via nuova, e la te- 
nuità della componente araba nel lessico di questa epica arcaica è un feno- 


(1) TH. NOELDEKE, Das iranische Nationalepos, 2% ed., Berlin 1920; K. INOSTRANZEV, 
Sasanidskie Etiudi, St. Peterburg 1909, 1-41; F. GABRIELI, L’opera di Ibn al-Mugaffa‘, in 
« RSO », XIII (1932), 197-247; Z. SAFA, Hamdase-sardi dar Iran, Tehran 1945. 

(2) Si veda per ultimo A. BAUSANI, in Studia classica et orientalia Antonino Pagliaro 
oblata, Roma 1969, I, 173-88 (Note sui prestiti arabi nella più antica poesia neopersiana). 
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meno (certo dovuto a motivi stilistici e di genere letterario), che resiste a ogni 
tesi panarabistica. Autosufficiente e disdegnosa, la letteratura araba appena 
mostrò di accorgersi del nuovo germoglio da lei fecondato, e rarissimi per 
quanto io sappia sono gli echi di una tale coscienza per l’epoca più antica 
(x-xII secolo) della iniziata convivenza. Per quanto riguarda lo Ska4name 
bisogna giungere alla prima metà del XIII secolo, per trovare un isolato ac- 
cenno in arabo al poema firdusiano: è la chiusa del Mazka/ as-sd’ir di Diyà 
ad-din Ibn alAthiîr, in cui il critico mesopotamico riconosce alla poesia per- 
siana una superiorità su quella araba, nella capacità di comporre lunghi poemi 
artisticamente validi, ciò che in arabo sarebbe concesso solo alla compila- 
zione prosastica: « così fece Firdusi nel suo libro dello Ska4zame, che in ses- 
santa mila versi abbraccia la storia di Persia. Esso è quasi il libro sacro di 
quel popolo, e i letterati persiani convengono che nella loro lingua non v'è 
opera più eloquente di quella; ciò che non si ritrova nella lingua araba con 
tutta la sua ricchezza e varietà, tanto che la persiana in confronto appare 
come una goccia rispetto al mare» 3). 

L’acutezza e importanza di questo passo ci compensano della sua ecce- 
zionalità. Nelle righe che precedono quelle citate, Ibn al-Athîr ha colto il 
carattere essenzialmente lirico della poesia araba, aliena in linea di principio 
dall’epica, e ha sentito in quella persiana colmata tale lacuna, che lascia in 
un punto inferiore la letteratura patria rispetto a una straniera. Dell’opera 
di Firdusi è sentita l’importanza non meramente letteraria ma formativa 
e pedagogica come realmente è stata nella millenaria storia della Persia mu- 
sulmana (non è certo il caso di forzare la coloritura religiosa di quella immagine 
qur' an al-gawm, ciò che per un musulmano cadrebbe nel blasfemo). Nello 
stesso tempo, traspare in queste righe l’orgogliosa coscienza della inattingi- 
bile ricchezza linguistica dell’arabo, quale celebrò nei noti versi il Riickert, 
e cui niuna altra lingua letteraria dell'Islam potrebbe agguagliarsi. Quando 
Ibn al-Athîr scriveva, l'epoca classica dell’arabo era ormai conclusa, il suo 
oceano gamzs (qui anche il nostro critico parla di un «mare ») era stato sfrut- 
tato a fondo, dalla fioritura poetica della Giahiliyya ai giochi di bravura delle 
Maqgimat haririane. Eppure «al-Firdawsi», fedele al genio della lingua 
e dello spirito del suo popolo, era riuscito a ciò che agli Arabi era stato negato. 
Non si potrebbe desiderare un più schietto e acuto contemperamento della 
orgogliosa fierezza della eccellenza della lingua patria, con una coscienza 
dei suoi limiti, e di un raggiunto primato da parte di una lingua straniera. 

Quando Ibn alAthîr ci lasciava nel suo Mazka/ questa isolata testimo- 
nianza araba sulla epopea firdusiana ‘@, essa aveva già avuto o stava per avere 
il suo biglietto d’ingresso nella cultura araba con la versione di al-Bundari. 
In quel xiIi secolo dell’èra nostra in cui i Selgiuchidi di Rum riprendono 


(3) a/-Mathal as-sc‘ir, ed. Cairo 1939, II, 418-19. 


(4) Non conosciamo la data di composizione dell’opera: sarebbe interessante sapere ‘ 


se prima o dopo il 620/21, cioè con possibilità di una diretta conoscenza del poema, attra- 
verso la versione araba di cui stiamo per parlare. 


i 
| 
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i nomi dei re firdusiani, e la conoscenza dell’epos iranico trapassa dalla Persia 
a tutto il mondo turco in espansione, un oscuro letterato di Isfahan tentò di 
dar cittadinanza al poema entro il mondo arabo, offrendo al Sultano di Da- 
masco, l’ayyubita al-Mu'‘azzam, una completa e abbastanza fedele versione 
prosastica dello Shahname. Fra la introduzione e l’epilogo a questa sua fatica, 
al-Bundari, che conosciamo anche come epitomatore di almeno due scritti 
storici del suo concittadino ‘Imad ad-din al-Isfahani ‘5, ci ha abbastanza 
ragguagliati sulle circostanze di tale sua traduzione. Venuto alla corte 
damascena di al-Mu'‘azzam, egli aveva offerto al principe un esemplare dello 
Shahname, e ne aveva ricevuto l’invito a volgerlo in prosa araba: «Ho così spo- 
gliato dai suoi fianchi i cenci della lingua persiana, scrive in fine d’opera (II, 
2477) il buon cortigiano, e ne ho rivestito i sensi dei fini drappi dell’eloquenza 
araba ». L’opera fu compiuta negli anni 620-21 (1224-25), e fruttò pare al 
traduttore come egli stesso ci assicura assai più di quanto l'originale non avesse 
fruttato a Firdusi. Habent sua fata poemata. Compiuta l’opera, il nostro tra- 
duttore rientrò nell'ombra, forse tornando alla morte di al-Mu‘azzam nel 
1227 alla patria Isfahan, e legando così singolarmente il suo nome alla scarsa 
fortuna tra gli Arabi del capolavoro firdusiano. 

Questo Skakname arabizzato, di cui dobbiamo una buona edizione alle 
cure di ‘Abd al-Wahhab ‘Azzam ‘®, se segue tutta intera la vasta trama del 
poema, dalle lodi iniziali della divina e umana Sapienza fino alla morte del- 
l’ultimo Sasanide e alle tristi considerazioni del poeta ‘7, non può dirsene 
una vera letterale versione, ma piuttosto una parafrasi più o meno fortemente 
compendiata: la sostanza dei fatti è fedelmente riprodotta, ma la forma (lin- 
gua e stile) è in genere abbreviata e condensata notevolmente, andando del 
tutto perdute, e non solo per la mutata veste linguistica, quelle che sono le 
peculiarità del linguaggio poetico firdusiano. Vari capitoli ed episodi singoli 
appaiono omessi, non sappiamo se per la redazione che il traduttore usò, o 
per altro motivo, e lo ‘Azzam li ha opportunamente integrati con una sua propria 
versione. Tutto sommato, abbiamo qui quella che i Tedeschi chiamano una 
Inhaltsangabe, una lunga e particolareggiata resa del contenuto, prescin- 
dendosi da ogni aderenza formale: un inconsapevole ritorno, si direbbe, allo 
stadio prefirdusiano della materia, quale potè essere nella famosa e perduta 
«redazione di Abù Manstr », prima che il poeta di Tùs le imprimesse il si- 
gillo di uno stile che resta ancor problematico quanto fosse già fissato e quanto 
da lui personalmente innovato. Al principio dell’opera sua, al-Bundari dice 
modestamente di aversi sentito tremare le vene e i polsi, nell’osar lui, con la 
sua barbara ‘4872, di venire in gara con i luminosi ingegni, ornamento della 


(5) Per il poco che sappiamo su al-Bundari, v. Cl. CAHEN, in Enceycel. de Islame, 1, 
1349, e la introduzione di al—'Azzam nella sua edizione. 

(6) ash-Shahname, Cairo 1932, 2 voll. 

(7) Veramente proprio nel paragrafo finale Bundari sembra seguire una diversa reda- 
zione, e i più personali accenti della redazione vulgata sono tradotti in nota dall’editore (II, 


275-76). 
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corte damascena, e i loro fiori di stile: «Mi sono dunque accinto alla traduzione 
del libro senza abbassarmi nello stile alla trivialità né ascendere d’altra parte 
ai fastigi della artificiosità e sforzatura » ‘®: un lodevole quid medium cui nel 
complesso egli ha saputo attenersi, rendendo il libro digeribile anche al nostro 
palato, e in accordo con i suoi procedimenti di semplificatore e sfrondatore dei 
fiori retorici che ammorbano l’opera storica di ‘Imad ad-dîn. Ma per quanto 
in quello stesso passo egli aggiunga di aver voluto «evitare i falsi orpelli 
del sag‘, spregiati dagli schietti ingegni e dai puri intelletti », al-Bundari era 
troppo figlio del suo tempo per sottrarsi interamente a quella moda; e come 
Ibn al-Qalanisi, un secolo innanzi, appena il tema si faceva più alto aveva 
innalzato al sag‘ lo stile altrimenti semplice e dimesso della sua cronaca da- 
mascena, così il nostro traduttore spesso non resiste a quelle rifiutate attrat- 
tive: per citare un esempio tra mille, quando sulla fine del poema occorre la 
nuda menzione del Califfo Omar, che mutò «in cattedra sacerdotal/ l’antico 
iranio trono », per al-Bundari il passo si allarga e abbellisce così (II, 274): 
«Regnò poi sui loro territori (dei Persiani) il Principe dei credenti Abù Hafs 
‘Omar ibn al-Khattab, che si appropriò la bella del loro regno (cioè che li 
conquistò e sottomise) nonostante la folla dei pretendenti (#4#48) ». Anziché 
una redazione sfrondata e compendiata, avremmo dinanzi, a giudicare da 
simili passi, un retorico gonfiamento dell'originale; ma questi passi sono pur 
sempre una minoranza rispetto alla maggior parte dell’opera, ove si mantiene 
quello stile medio di cui prima abbiamo parlato. Vero è piuttosto che il tra- 
duttore non esita qua e là ad inserire addirittura citazioni di versi arabi suoi 
ed altrui dove gli pare vengano appropriati, ivi compresa una intera sua g4- 
stda (I, 271) in onore del Malik al-Mu‘azzam; parti poetici che forse avran 
contribuito a sollecitare la munificenza del Sultano verso l’autore, ancor più 
delle gesta di Rustem e Isfandiyar. Con tutte queste sbavature e intrusioni, 
la fisionomia generale del poema non può dirsi snaturata e falsificata; purché 
il giudizio si restringa alla materia, andando perduto della forma non solo 
ciò che in ogni versione va perduto, ma nel caso specifico anche una mate- 
riale trasposizione dello stile poetico firdusiano. 

La presenza di almeno cinque manoscritti, più o meno completi, della 
versione di Bundari ‘?, fa presumere che qualche interesse essa abbia pur 
suscitato in quel mondo arabofono cui era destinata; ma invano se ne cer- 
cherebbe conferma nella letteratura e poesia contemporanea. Se nel campo 
sociale, militare, amministrativo, il mondo iranico influenzò pure notevolmente 
l’ambiente arabo, direttamente dapprima e poi attraverso quello turco, let- 
terariamente l’Arabismo rimase refrattario ai temi e modi caratteristici della 
espressione neoiranica, come prova la diversa fortuna nelle due letterature 
di soggetti quali Khusrev e Shîrin, Leila e Magniin, e di tutta questa saga 


(8) I, 4. Tutta questa introduzione è del resto composta in stile fiorito. 

(9) Uno di Berlino, il più completo e migliore su cui lo ‘Azzam ha fondato la sua edizione; 
due altri interi a Costantinopoli (Kòpriilii e Topkapu), e due parziali, rispettivamente a Cam- 
bridge e a Topkapu. 
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eroica firdusiana, che non attecchì affatto nella ormai decadente e sclerotiz- 
zata letteratura d’arte in lingua araba, dopo il XIII secolo. Bisogna arrivare 
all’età moderna perché l’interesse delle nuove generazioni arabe si diriga a questi 
territori limitrofi dell'Arabismo; ma l’attuale interesse non è più diretto, bensì 
attraverso la rivelazione della letteratura comparata, il gusto e l’esperienza 
relativa, che venne agli Arabi dal contatto con la cultura europea. Al principio 
del nostro secolo Sulaiman al-Bustani, offrendo ai suoi connazionali la ver- 
sione araba dell’//zade, parla anche dell’epos iranico e accenna alla traduzione 
di al-Bundari ch’egli credeva perduta. Nel corso dello stesso nostro secolo, 
gli studi iranici in ambiente arabo sono stati coltivati dal ‘Azzam, prematu- 
ramente scomparso alcuni anni fa, e lo sono tuttora da Yahyà al-Khashshab 
in Egitto, e dalla cerchia facente capo alla Università libanese, editrice della 
bella rivista bilingue, arabo-persiana, Dirasat adabiyya. In questi ambienti 
i capolavori della letteratura sorella musulmana sono stati un po’ alla volta 
fatti conoscere agli Arabi; e una resa e valutazione artistica e non puramente 
contenutistica attende ancora Firdusi in quella lingua che s’inchinò con Ibn 
alAthiîr alla capacità epico—narrativa del persiano, e tentò con al-Bundarî 
l’arabizzazione del suo maggior poema. 


III SEDUTA 
1 aprile 1970 - ore 16 


Presiede il prof. G. Widengren 


RICHARD NELSON FRYE 


HISTORY. AND SASANIAN INSCRIPTIONS 


The inscriptions of Sasanian Iran are contemporary documents, and as 
such are more reliable and valuable as sources for history than the later lite- 
rary works, which sometimes reflect some bias or only hearsay. Therefore, 
in my opinion, priority always should be given to information from inscrip- 
tions over literary sources, and the latter should supplement the inscriptions 
and not viceversa. 

On the other hand, one must carefully read the inscriptions in the light 
of the contemporary situation. If there was a good reason, political or for 
propaganda reasons, to change the facts in an inscription, then the inscription 
must be compared carefully with written sources to establish the likelihood 
of a falsification. For example, in the inscription of Shapur KZ (Greek line 
46 foll.), Sasan is mentioned as a lord, Papak as a king, Ardashir, his son, 
as King of Kings. Elsewhere the distinction of Ardashir as King of Kings 
of Iran and of Shapur as King of Kings of Iran and non-Iran is noted. Thus 
there is a rather obvious ascending order of the importance of each succeed- 
ing ruler. Denak the mother of Papak is mentioned as having lived at the 
court of Ardashir (line 56) but nowhere is it stated that Sasan was the father 
of Papak although the implication is strong that such was the case. Modern 
scholars have accepted this, pointing out that Tabarî, and other Islamic authors 
who follow him, says that Sasan was the father of Papak. 

The Iranian popular tradition as represented in the Kar Namak and 
in Firdosi and other sources, however, discerns some problem in the relation- 
ship of Papak and Sasan, claiming Ardashir to be a son of the latter. The 
popular tradition is followed by Agathias and Moses of Chorene, with varia- 
tions, of course, especially in Agathias, writing at the court of Byzantium, 
the enemy of Sasanian Iran. Now the question arises, why did the popular 
tradition change the official line on the genealogy of the early Sasanians? 
Either the popular tradition, which is favorable to the Sasanian dynasty 
(i.e., it is not a hostile tradition), sought to fit the story into a preconceived 
pattern for the founders of dynasties in Iran, according to some charismatic, 
legendary popular tradition, or there was something wrong in the relation 
between Sasan and Papak. If we accept the first alternative, then the myth 
of the founder of a dynasty in Iran had become a fixed heritage of the Iranian 
people from earliest times, and we have evidence of surprising, though not 
improbable, continuity in the traditions of ancient Iran. The second alterna- 
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tive would exploit the lack of a direct indication in any inscription that Sasan 
actually was the father of Papak, and would ascribe to Shapur the wish to 
have a regular, established genealogy, although the figure of Sasan was some- 
how mysterious, and this mystery slipped out to the popular tradition which 
could not convincingly clarify it, but spread stories far and wide even to 
Armenia and Byzantium. Either alternative is interesting for Iranian history. 
Thus, like the Behistun inscription of Darius, followed by Herodotus, where 
it is not certain that the ruler against whom Darius revolted was Gaumata 
a Magian or Bardiya the brother of Cambyses, so in the beginnings of the 
Sasanian dynasty there is also uncertainty about Sasan. 

It is interesting that we have inscriptions only from the early Sasanian 
kings, just as we have many inscriptions of Darius and Xerxes, and few of 
later Achaemenids. The early Sasanian kings, much like Darius and Xerxes of 
the Achaemenids, wanted to record their deeds for posterity on stone, while later 
rulers perhaps relied more on parchments and books as records of their deeds. 

From a study of the early Sasanian inscriptions, one may draw two con- 
clusions. First, that the style of writing Middle Persian was not well established 
with traditional fixed forms, and, second, that the repertoire of the inscrip- 
tions was limited, not as much as the Old Persian inscriptions of the 
Achaemenids, but nonetheless fairly restricted. From both conclusions one 
may suspect that a new inscriptional alphabet and innovations in writing 
accompanied the rise of the new dynasty. 

The first point may be illustrated by many examples of variant ortho- 
graphy of words in the inscriptions, such as ’#w/ and *#wr “ fire” with final—y 
added, or without, according to no pattern, both dpyrwpt and dpyrpt in Sha- 
pur’s inscription on the Ka‘bah of Zoroaster, 4/##°x and &kékx ‘‘ deeds ”’ and 
many more variations. 

In general I find myself in disagreement with the writing of Franz 
Altheim, but I must support his suggestion that, contrary to W. B. Henning, 
the Middle Persian system of writing was not a gradual development from the 
second century B. C. to the second century A. D. Similar to the creation 
of the Old Persian cuneiform writing by order of Darius, the Middle Persian 
alphabet and system of writing with Aramaic logograms seems to have been 
perfected over a short period of development, probably beginning with Papak 
or the early years of Ardashir While this suggestion cannot be proved, if 
all inscriptions are assembled it is obvious that a kind of Aramaic was in 
use by the Arsacids in the first century A.D. (Avroman and Nissa documents) 
and that this system probably continued into the second century A. D. when 
the Aramaic system (albeit read off as Parthian) was replaced by the Parthian 
system as known from the Parthian versions of the bilingual inscriptions 
of the early Sasanian rulers. Indications point to the copying of this Parthian 
system for the Middle Persian language by Papak or Ardashir. It/is to be em- 
phasized strongly, in order to avoid misunderstanding, that this does not 
mean that Middle Persian was not written at all before the rise of the Sasa- 
nian dynasty. Rather, the writing of Middle Persian by small dynasts of Fars 
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province was insignificant and hardly standardized in any system. Rather 
before the first Sasanians, the writing of Middle Persian was probably by 
an Aramaic system similar to old Parthian. In other words, the way all Ira- 
nian dialects were written, say in the first century A. D., was closer to the 
Aramaic of the Achaemenid prince Arsama of the Elephantine documents 
than to the Middle Persian (or Parthian) of the inscriptions of the early Sasa- 
nian kings. As archaeology proceeds in Fars province, I believe evidence 
for this viewpoint may well be forthcoming. 

The second point, mentioned above, is clear from the existence of two 
inscriptions of Shapur I regarding his arrow shot, at Hajjiabad and at Tang-e 
Boraq, the four inscriptions of Kartir the high priest (better called Kerdir 
after Manichaean texts), and the short inscriptions of identification beginning 
thus: p%4/y ZNH ‘“ this figure”. The composer or carver of the inscription 
at Tang-e Boraq obviously felt that the middle part of the Hajiiabad inscrip- 
tion was too involved and unclear to repeat, and he left out this section in 
making the Tang-e Boraq inscription. Yet it shows a lack of initiative or 
imagination, since the middle part gives the reason for carving the inscrip- 
tion ®. 

The two bowshot inscriptions not only attest the ability of Shapur as an 
archer, but also the value he attached to the traditional and almost symbolic 
Iranian sport. The priest Kerdir repeated himself in his four inscriptions as 
though he wanted to make sure his career and his beliefs would not be for- 
gotten. Many scholars have contended that he was forgotten because Narseh 
was opposed to this avowed supporter of Bahram II, and when he came to 
power Narseh suppressed the memory and work of Kerdir. We known that 
the name of Narseh was substituted for that of Bahram at Bishapur, but 
otherwise Narseh did not tamper with other reliefs of Bahram or with those 
of Kerdir. When we examine the poorly and incompletely preserved Paikuli 
inscription, we may conclude that Kerdir does not appear as an enemy of 
Narseh, but together with his supporters such as Papak the ditaxsk, Ardashir 
the kazarbad (chiliarch) and Raxsh the spaXbad (in line 15 of MP), all of whom 
appear as Narseh’s supporters in line 6 of MP (5 of Parthian). If then 
Narseh did not suppress Kerdir, how can we explain the oblivion which he 
met in the literary texts of Middle Persian? 


(1) Although it present problems, I believe the middle of the Hajjiabbad inscription 
can be translated as follows (the Middle Persian version): 

7- We (Shapur) put our foot in this cleft and shot an arrow 
8 — over that target, beyond it. The place where the arrow was shot 
9 — (there?), the place was not of such a sort, that if the target 

10 — were piled up then it would be out of sight. 

11 — Then we declared, whoever piles up the target further (to 

12 — that side), and whoever's hand be good, let him 

13 — put his foot in this cleft, and cast an arrow 

14 — to that target. Then whoever reaches the target 

15 — has a fine hand. 


| 
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It is not likely that a political change eliminated the memory of the 
powerful priest, and if Narseh did not administer a blow to him, it is unlikely 
that a later ruler opposed the memory and work of Kerdir. Since the work 
of Kerdir was primarily religious, one may postulate either a religious change 
in the course of Sasanian history, or the work of Kerdîr is preserved and he 
is remembered under another name, such as Tosar @. We must examine all 
of the possibilities. 

Since the religious ideas of Kerdîr, from his inscriptions, are simple and 
direct, there seems little with which one might later quarrel. In searching for 
reasons for the downfall of the high priest, I at first thought that his position 
as head of the Anahita temple in Istakhr (or maybe at Nagsh-e Rustam) 
might provide a clue. From the representation of Anahita with Chosroes II 
at Taqg-e Bostan, and other considerations, however, the suggestion that alle- 
giance to a cult of Anahita may have played a role in his downfall seemed 
most improbable. There is no evidence that a cult of Anahita was proscribed 
during the Sasanian period, so this proposal leads to no conclusion. A reread- 
ing of Kerdiîr's inscriptions convinced me that the reason he was forgotten 
was simple. He did nothing worth remembering except to be the first to 
carry the title Ohrmazd-mobad. He does not appear as a great theologian, 
or as a great reformer of the Zoroastrian religion, or as a collector of the 
texts of the Avesta. Rather, Kerdîr appears as a chaplain of the court, who 
received great honors from the rulers, but whose egotism did not insure him 
a place in the traditions of the Zoroastrian church. In short, Kerdir was a 
political priest whose importance was primarily political, but as a priest he 
could not compete with the rulers, or with the few ministers or generals whose 
names did survive throughout the centuries in the sources. (Incidentally, 
Kerdir's name may be preserved in the corrupt reading of the Arabic history 
of Tabari, where the name of the mobadén-mobad of Ardashir is given as Qahir, 
although Kerdir flourished under Bahram I and Bahram II rather than un- 
der Ardashir) 9. I do not wish to deny either the religious sincerity of 
the priest or denigrate him, but I cannot find any plot to erase his memory 
in Sasanian times, and I can only suggest the simple passage of time did 
this work. 

To turn to another detail of history furnished by the inscriptions, the 
organization of the early Sasanian state is elucidated by a comparison of the 
officials and titles in Shapur I’s inscription on the Ka‘bah of Zoroaster and 
the names and titles of nobles in Paikuli. Although the former gives the pro- 
tocol of those at the court of Shapur and the list in Paikuli seems to be those 
who supported Narseh in his successful bid for the throne. In both the ‘ feu- 
dal’ nature of the early Sasanian state, a continuation of the preceding 


(2) The existence of the name Tosar in the inscription of Shapur makes this reading 
more probable than Tansar. But no inscription says anything about the contribution of a 
Tosar to the Zoroastrian religion, so this must remain pure hypothesis. 

(3) Tabari Î, 856. 
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Parthian empire, is manifest. Allegiance seems to have been to the fazzz/y 
of the Sasanids rather than to any oze individual, which condition also applied 
to Parthian times. Once the royal charisma had passed from the family of 
the Arsacids to the family of the Sasanids, within that family various indi- 
viduals could compete for the crown. The “ feudal” lords would support 
one or another Sasanid and the strongest would win. Such seems to have been 
the situation in the early Sasanian Empire, a real continuation of the Par- 
thian age. 

As a corollary to the importance of the noble family in Sasanian times, 
we find an interesting continuity in one family holding one office. Thus if 
Ardashir, the son of the ditax$ in Shapur’s court (SKZ line 66 of the Greek), 
is the son of difax* Shapur (line 61), whereas the latter was the son of the 
bitax* Ardashir in Ardashir's court (line 56), then this is another example 
of the old Indo-european practice of naming a son after his grandfather. 
The ditax$ called Papak in the Paikuli inscription (MP line 6) might belong 
to the same family, using names of the imperial house of Sasan itself. It is 
clear that the names of the early Sasanians were very popular among the 
nobility, for we find many Ardashirs, Shapurs, several Sasans, Narsehs, 
and others, not all of whom by any means belonged to the royal family. 
I should like to think that the Raxò of the Spaàhpat family (SKZ 57) under 
Ardashir was the grandfather of the person with the same name in Paikuli 
(Line 9 and foll.). 

In the inscription of Shapur at Hajjiabad (lines 5-6) the succession of 
aristocracy is as follows: s#dl'n W BRBYTn W welkln W 2’tn, or what might 
be interpreted as rulers of provinces, princes, upper aristocracy and knights 
(literally ‘ freemen ’’). This is the usual order of noble ranks in other sources, 
but in the Paikuli inscription of Narseh, we find (line 7) W ’plyk BLBYT 
W LB° W [ktk k\wwy W °c' W p'Isy W piswby” and the other prince and 
| aristocrat (lit. ‘“ great one ’’) and the 4adkhuda, knight, Persian and Parthian ”?. 
In line 16 we find the order of sequence somewhat different. BLBYT° W 
LB’ W zt (for °c'7) W kikhwty W Strp W ‘m'Ikly ‘ the satrap and accoun- 
tant”. Although in both cases we find the singular, a collective is obviously 
meant. At the end of the inscription in Parthian alone we find ’z’*n W kikhw- 
twyn. Here the kadkhudé is obviously somewhat more than the present mean- 
ing of the word—a ‘“ village chief ’’, and I should like to suggest it means the 
small domain or patrimony of one of the ‘ freemen ” or ‘ knights”, who 
was able to lead some troops into the field in support of the state. In Paikuli 
the use of the word is not so general as in the Xar Namak of Ardashir, 
but its inclusion in the more simple series of ranks of nobility in the Paikuli 
inscription seems to indicate a growing complexity of the Sasanian state and 
bureaucracy ‘@. 


(4) On the word see C. BARTHOLOMAE, Zur Kenninis der mitteliranischen Mundarten 
IIî, S. Heidelberg AW (1920), pp. 34-5. 
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In passing, a remark should be made about the Paikuli inscription. 
The existence of two inscriptions instead of one continuous inscription is indi- 
cated at the outset by the wide margin of uninscribed stone at the bottom 
of all blocks of the Middle Persian F row (of Herzfeld), which has only five 
lines, as compared with G, which has seven. The wide margin of stone 
at the bottom of the H series further supports this contention. This same fea- 
ture of a wide margin is found at the bottom of the blocks of the F' series 
of the Parthian version, but the more missing blocks and the seemingly 
poorer state of preservation of the Parthian blocks makes a reconstruction 
of the parallel Parthian version to match the MP extremely difficult. If there 
are two inscriptions, the second is simply an addendum to the first and 
couched in a somewhat different style than the larger, upper one. There, 
when the king of kings Narseh, in relating his narrative of events, uses the 
designation of himself as ‘king of the Armenians”, in the third person; 
this is noteworthy. Only with new, more adequate latex squeezes can one 
make more progress in the reconstruction of Paikuli. 

| To return to the noble families of the Sasanids, we can discern a change 
in the hierarchy between Narseh and Shapur I. 

The question of the eastern borders of the Sasanian Empire in the time 
of Shapur I has provoked much discussion. In his inscription on the Ka‘bah 
of Zoroaster, Shapur tells us that he held so many lands, including the Kushan 
country up to (but not including) pskbwr/pskpwly, which has been identified 
by some scholars with Purusapura or with Peshawar. Without discussing 
this question, one may presume that the Sasanid Empire in some way included 
a Kushan domain which extended up to the plains of India. Whether this 
meant that this Kushan domain was in a vassal relationship to the Sasanids, 
paid tribute, or just what, cannot be discussed here. After speaking at the 
Accademia dei Lincei, Janos Harmatta gave me an offprint of an article 
which he had written, and with which I am in substantial agreement. This 
article relieves me of the necessity here of repeating what he outlined in 
great detail ‘9. Briefly put, the empire of the great Kushans probably split 
into at least two parts after the death of Vasudeva I, even though that vast 
empire 724y have known a dual kingship even in the heyday of its power. 
The date of the split was probably about the time of the assumption of the 
title of King of Kings by Ardashir, about a century after Kanishka. Without 
repeating the excellent reconstruction of Harmatta, I should like to make 
a suggestion about the dates of the so-called Kushano-Sasanian coinage. 

The division of the Kusnano-Sasanian coins into two groups is clear, 
and one may follow V. G. Lukonin in designating the first group as Kushan- 
Sasanian, since they continue the tradition of the coinage of the great Kushans, 
and have only Bactrian inscriptions and, second, the Sasanian-Kushan coins, 


(5) ‘“ Late Bactrian Inscriptions”’, Acta Antiqua Hungarica, 17 (Budapest 1969), esp. 
Pp. 384 foll. 
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which copy the typical Sasanian coins in form and style ‘9. That the two 
groups are to be differentiated primarily by places of emission rather than 
by different dates seems clear, for we find the same portrait with the same 
crown, and the same legends, either in Bactrian or in Middle Persian, on the 
Hormizd coins of both types, as well as similarities in other coins. Further- 
more, on two of the Sasanian-Kushan coins, we have the mint marks of Merv 
and of Herat, whereas on a Kushan-Sasanian coin, probably of Varahran, 
we have the mint of Balkh recorded. Although mints on Sasanian coins are 
not regularly recorded until later, mint marks are known from coins of Varah- 
ran II (276-293), with the letter M = Merv, plus a gold dixar of Shapur I 
with the name 72/wy = Merv ‘?. One would tentatively conclude that Merv 
was the first (if not only) place in the early Sasanian Empire where the mint 
site was named on coins struck there. If Merv were as important to the early 
Sasanians as under the later Sasanians and under the Arabs, the military 
capital of the east, then we must search for a certain Hormizd who ruled both 
Merv and Balkh, and who was important enough to issue coins in both Sasa- 
nian and Kushan styles. 

First, we should examine the Sasanian rulers, for it has been suggested 
that the Kushan-Sasanian kings were either identical with the Sasanians, or 
crown-princes of the Sasanian rulers. For Hormizd II (302-309) is the only 
Sasanian ruler who could be considered identical to a great Kushan King, 
since Hormizd III (457-9) ruled too late and Hormizd I (272-3) ruled too 
short a time. There is no information, unfortunately, about the rule of Hormizd 
II which in any way would connect him with the Hormizd of the Kushan- 
Sasanian coins who ruled in both Balkh and Merv. Likewise, the coins show 
no parallels. As a matter of fact, the only crown on a Sasanian coin which 
even resembles the crown of our Hormizd Kushan Shah is that on the crown 
prince depicted on the coins of Varahran II. This, of course, cannot help us 
except possibly to suggest that such a crown-type was in vogue at the end 
of the third century rather than earlier or later. 

The question of who issued the coins should be presented either as 1) 
issues of the Sasanian rulers in the east, for currency in the Kushan area, 
2) issues of governors or princes of the Sasanians, 3) number (2) as rebels 
against Sasanian authority. The first is somewhat unlikely, for if the Kushan 
domain were included in the Sasanian Empire then why did not the coin of 
the realm extend to the east? The answer, that the Kushan realm was accu- 
stomed to another type of coinage, might make sense if the area was in a vassal 
relationship with the Sasanians with its own kings, but not if the Sasanians 
ruled it as part of their empire. It is likely that Sasanian governors did rule 
the Kushan realm since the names on the coins are Sasanian. The third 


(6) V. G. Lukonin, Aultura sasanidskogo Irana (Moscow 1969), chapter 6 and plates 
11-14 and 21. 
(7) Ibid., 179. 
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alternative presents itself as the most likely, that the coins were issued by 
Sasanian princes or governors, who were independent of central control, 
or in active rebellion against it ‘9. Immediately the identification of the Hor- 
mizd of the coins with the Hormizd who revolted against Varahran II in the 
east may be suggested. If this is valid, we could have finally a fixed point for 
the later Kushan chronology, which would be a step towards the solution 
of the vexed problem of Sasanian rule in the east. 

This suggestion differs from the usual opinion which assigns these coins 
all to the fourth century A. D. and I offer it here only as a tentative hypo- 
thesis, which admittedly is not very substantial. My inclination, however, 
is to shift the whole series of Kushan-Sasanian or Sasanian-Kushan coins 
to a beginning earlier than the time of Shapur II, and in so doing I find 
no fundamentai contradiction which would invalidate this suggestion. This 
is not the place to examine in detail the coins, but I should like to suggest 
the following considerations. The Sasanians who ruled the Kushan kingdom 
and struck coins must have ruled before Kidara and the takeover by the 
Chionites. Without discussing the complicated history of later times, it seems 
clear that the series of coins struck by the Sasanians calling themselves Kushan 
king or great Kushan king, must have ended before Kidara, i.e., before the 
reign of Shapur II in 379 ‘9. Therefore, the series of some 8 or 9 Sasanian 
rulers must be fitted into a space before the end of Shapur’s rule and I follow 
Harmatta’s argumentation in this “0 Where I differ from him is the earlier 
date of the beginning of the striking of the Kushano-Sasanian (and Sasanian-. 
Kushan) coins. 

We know nothing of the east in the period from the death of Shapur 
I to the death of Shapur II, except the revolt of Hormizd against Varahran 
II, mentioned above, the suggestion that Varahran III ruled in the east 
after the accession of Narseh ©, the difficulties of Narseh with the Romans, 
the time of troubles following the death of Hormizd II (302-9) plus the under- 
tainties of the early years of Shapur II. What one can say, however, is that 
regarding the extension of the Sasanian rule to the east, the question of the 
identities of the Sakan kings and the southern extension of the Sasanian Em- 
pire in the southeast should not be confused with its extension to the nor- 
theast, including the Kushanshahr. Anyone who has visited today these areas 
knows the differences between them. The eastern Iranian area must be 


(8) The existence of a seal showing a ruler with a Kushan-Sasanian crown, with the 
Bactrian legend readingi OOPOYPONO POYPOBO “Varahran satrap”, may be inter- 
preted in two ways. Either the Sasanian governors of the Kushan realm had satraps under 
them who were also Sasanian princes or nobles, or this seal represents a Varahran who was 
first a satrap and then became a king. The last seems more likely. See R. GOBL, Dokw- 
mente zur Geschichte der iranischen Hunnen, 1 (Wiesbaden, 1967), p. 228. 

(9) I follow GÒBL and HARMATTA, 09. cîf., p. 386. 

(10) Zoc. cit. 

(11) T. NÒLDEKE, Geschichte der Perser und Araber aus Tabari (Leiden 1879), p. 416. 
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divided between the realms north of the Hindu Kush massif and those south 
of it, whereas the mountain massif itself is a third area, both culturally 
and historically. Of course, influences and interchanges occurred, but I believe 
these three areas must be recognized in any study of the Iranian east. 

I believe that future archaeological excavations in the Herat, Maimana 
and Mazar-i Sharif provinces of Afghanistan will solve many of the problems 
now besetting us. Les us hope that archaeologists will soon turn their atten- 
tion to the vast, almost unexplored, east-Iranian cultural area, for only with 
the accumulation of new data will we be able to advance knowledge in this 
domain. 


Discussione 


YAR-SHATER. — I have only a short question which I should like to put 
to Professor Frye. 

You referred to the two traditions we have about the ancestry of 
Ardashir. According to the one which we have in the inscriptions and the 
majority of Muslim histories, Ardashir was the son of Papak, and Papak 
seems to have been the son of Sasan; the other occurs in the Xar-namak as 
well as in the Skak-nama, according to both of which Papak was the grand- 
father of Ardashir, and Sasan his father. 

Now you seem to favor a version which makes it doubtful that Sasan 
was Ardashir’s grandfather. Do you mean that you take the Adar-namak 
version as partly true? 

If Sasan is neither the father nor the grandfather of Ardashir, what do 
you plan to do with him? Would you place him further up in the genealo- 
gical tree? Otherwise, he would seem to be rather unemployed. 


FRYE. — Personally I have not worked this out completely, but I think 
probably that Sasan was a small ruler, in Fars province, and his position 
was usurped by Papak. 

It is said in several of the sources that Papak usurped the throne; there 
is another tradition that he took over the directorship of the Anahita temple 
at Istakhr. If you read the version of Agathius, which is a rather scurrilous 
version, it is again different. Naturally the story that the Byzantines would 
tell about the ancestry of the Persian Kings would not be very favourable, 
but it is probably based upon some popular tradition, and the same with 
Moses of Khorenatsi, who calls Ardashir the son of Sasan. I would suggest 
what probably happened was that Papak and his son Ardashir were usurpers 
of a princely line of Sasan, and they took it over. 


YAR-SHATER. — Do I understand you correctly then that you would 
rather take Sasan out of Ardashir’'s ancestry? How are we then to account 
for the dynastic name? 


FRYE. — Sasan's relationship to Papak is complicated because of various 
stories about who was the mother. 

The question is why does not Ardashir say like all the other kings: I am 
the son of Papak, and the grandson of Sasan. The latter he does zof mention 
as his grandfather. 

There are several inscriptions, as you know, of Ardashir; why does 
Ardashir not say that his grandfather was Sasan? Because, I would suggest, 
he was not his real grandfather. New sources are needed to solve this problem. 


ea IO 


GHERARDO GNOLI 


POLITICA RELIGIOSA E CONCEZIONE DELLA REGALITÀ 
SOTTO I SASSANIDI 


Le ricerche sulla concezione iranica della regalità hanno indotto uno 
studioso quale G. Widengren a concludere che l'ideologia sassanide ha un 
carattere religioso molto particolare e pochissimo zoroastriano ‘0. Il fatto 
che la religiosità ufficiale del periodo sassanide non peccasse di eccessiva 
fedeltà all'insegnamento zoroastriano è, d’altra parte, cosa abbastanza nota ‘®, 
ma quello che a noi più interessa ora è che sia proprio la concezione della 
regalità a confermare questa tesi in una maniera che speriamo risulti da 
questo studio sufficientemente chiara. 

Si riconosce generalmente che la forma più comune di mazdeismo sas- 
sanide fu lo zurvanismo ‘3) e si arriva a concludere che lo stesso mazdeismo, 
per quanto professato già dal fondatore dell’impero, ArdaSîr, che nelle iscri- 
zioni di NagS-i Rustam si dichiara mazdesa ‘#, non si affermò come chiesa 
ufficiale dello stato che sotto il regno di Ohrmazd I (272-273) o sotto quello 
del suo successore Varhran I (273-276) ‘5. Su questa linea, relegando nella 


(1) Die Religionen Irans, Stuttgart 1965, p. 319; tr. fr. Les ré/igions de l Iran, Paris 
1968, p. 352. 

(2) A. CHRISTENSEN, L'Iran sous les Sassanides, 2% ed., Copenhague 1944, pp. I4I1- 
178; J. DUCHESNE-GUILLEMIN, La religion de l’ Iran ancien, Paris 1962, pp. 278-292. 

(3) CHRISTENSEN, 07. cit., pp. 150, 152; R. C. ZAEHNER, Zurvan. A Zoroastrian Di- 
lemma, Oxford 1955, p. 22; ID., Ze Dawn and Twilight of Zoroastrianism, London 1961, 
p. 183; WIDENGREN, 07. cif., p. 283 sgg. Per quanto riguarda il problema dello zurvanismo, 
della sua natura e della sua definizione, resta di fondamentale importanza lo studio di M. 
MoLé, Le problèéme zurvanite, « JA », 247, 1959, pp. 431-469, il quale rimette in discussione 
l’intero argomento, a partire dalla stessa impostazione che H. S. NYBERG diede alle sue celebri 
«Questions de cosmogonie et de cosmologie mazdéenne, « JA », 214, 1929, pp. 193-310 e 279, 
193I, pp. I-134, 139-244. Si veda inoltre O. G. von WESENDONK, Das Wesen der Lehre 
Zarathustròs, Leipzig 1927, p. 19 sgg.;M. BovCE, Some reflections on Zurvanism, « BSOAS >», 
19, 1957, pp. 304-316; R. N. FRyYE, Zurvanism again, « Harvard Theological Review», 1959, 
p. 65 sgg. Sull’intera questione cf. U. BIANCHI, Zaman i Ohrmazd. Lo zoroastrismo nelle sue 
origini e nella sua essenza, Torino 1958, e, per quanto riguarda l’unità del primo capitolo del 
Gran BundahisSn, Gh. GNOLI, Osservazioni sulla dottrina mazdaica della creazione, « AIUON », 
13, n.s., 1963 (pp. 163-193), pp. 176-180. 

(4) Sull’analisi di m2@azdayasna- come bahuvrihi («colui il cui yasza — è mazda-») 
cf. ora E. BENVENISTE, Le ferme iranien mazdayasna, « BSOAS », 33, 1970, pp. 5-9. 

(5) S. WIKANDER, Zewerpriester in Kleinasien und Iran, Lund 1946. 
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leggenda il personaggio di Tosar ‘9, 4erbadan herbad ‘? di ArdaSîr, cui la 
tradizione attribuisce la funzione di restauratore della Buona Religione, si 
procede concludendo che l’instaurazione di una vera e propria chiesa nazio- 
nale sassanide si ebbe solo dopo i primi due sovrani della dinastia, ArdaS$ir 
(226-240) e Sapuhr I (241-272). Tale processo di consolidamento sarebbe 
avvenuto, come sostenne il Wikander, mediante la fusione tra il clero dei 
mobad e quello degli 4erbad, l’opera di Karter ‘8, nello stesso tempo kérbad 
e mòbad, una prima raccolta dei testi sacri sotto il regno di Sapuhr II (310- 
379) ed una seconda raccolta di testi, accompagnata da una redazione dello 
Avesta e da una codificazione della sua traduzione pahlavica, avvenuta sotto 
il regno di Xosrau I AnoSirvan (531-579) ‘®. Ora, nonostante che alcuni punti 
di questa tesi siano tuttora oscuri, come per esempio i rapporti fra 42r5a4 


(6) Zdid., p. 40. Tosar appartiene più alla leggenda che alla storia anche per M. SPREN- 
GLING, Z%ird Century Iran. Sapor and Kartir, Chicago 1953, p. 64. 

(7) La nozione di Aer5ad e la titolatura connessa sono state studiate, oltre che dal WI- 
KANDER (05. cit., p. 23 sgg.), anche da M. L. CHAUMONT, Recherches sur le clergé zoroastrien: 
le herbad, « RHR », 158, 1960, pp. 55-80, 161-179. Per questa studiosa (z074., p. 178) il titolo 
di kerbadan herbad, attribuito a Tosar nella Leffera al re del Tabaristàn e in alcune fonti isla- 
miche, non esisteva ancora all’epoca dei primi Sassanidi. Cf. BovcE, Ze Letter of Tansar, 
Roma 1968, p. 6, e cf. già FRYE, /otes on the early Sassanian State and Church, Studì orien- 
talistici in onore di Giorgio Levi Della Vida, Roma 1956, I (pp. 314-335), p. 325. 

(8) Per la esatta lettura di questo nome, che sarà qui reso nella forma fino ad oggi più 
diffusa di Xar#ér, cf. tuttavia la discussione che vi ha dedicato in questo Convegno PH. 
GIGNOUX, Les collections de sceaux et de bulles sassanides de la Bibliothèque Nationale de Paris. 
Si veda già del GIGNOUX: Deux mots pehlevis de l’inscription de Kartir à la Ka'‘aba de Zoroa- 
stre, « JA », 255, 1967 (pp. 335-339), p. 338, n. 1, dove sono citate la lettura di W. B. HEN- 
NING (Mani’s Last Journey, « BSOAS », 10, 1942, pp. 941-953, a p. 952, n. 5: Kerder) e 
la proposta di D. N. MACKENZIE (X7rdér); e, sempre del GIGNOUX: L’inseription de Kartir 
à Sar Mashad, « JA », 256, 1968 (pp. 387-418), pp. 387, 411, n. 1. Sulla questione cf. an- 
che, fra le comunicazioni presentate a questo Convegno, FRYE, Mistory and Sasanian 
Inscriptions. 

(9) WIDENGREN, 07. cît., p. 255; ID., Zhe Problem of the Sassanid Avesta, in « Holy 
Book and Holy Tradition », ed. F.F. Bruce and E. G. Rupp, Manchester 1968, pp. 36-53. Per 
il problema della codificazione del canone avestico e, in generale, della trasmissione e della 
redazione dei testi sacri, restano fondamentali: NYBERG, Die Religionen des alten Iran, Leip- 
zig 1938, pp. 415-429; H. W. BAILEvy, Zoroastrian Problems în the Ninth-Century Books, 
Oxford 1943, p. 149 sgg.; WIKANDER, 07. cif., pp. 128-185. Sarà opportuno ricordare anche 
F. NAU, Etude Historique sur la transmission de l’Avesta et sur l’époque probable de sa dernière 
rédaction, « RHR », 95, 1927, pp. 149-199 (sul quale v. l’excursus del CHRISTENSEN, 07. 
cit., pp. 515-517) e, soprattutto, F. C. ANDREAS, Die Entstehung des Awesta-Alfhabetes und 
sein urspriinglicher Lautwert, «Verh. d. XIII Internationalen Orientalisten Kongresses », 
Hamburg 1902, p. 99 sgg.; ID. — J. WACKERNAGEL, Die vierte Ghitha des Zura*thustro, Josno 
31. Versuch einer Herstellung der ilteren Textformen nebst Ubersetzung, «NGGW)», 1911, 
pp. 1-34. La teoria di Andreas, la quale, con la sua tesi di una traslitterazione meccanica di 
un testo già fissato in epoca arsacide avvenuta quando la tradizione orale era ormai perduta, 
finiva col togliere ogni valore alla grafia dettagliata del testo tramandatoci, fu confutata indi- 
pendentemente e quasi contemporaneamente da G. MORGENSTIERNE, Orz4ography and 
Sound-System of the Avesta, « NTS », 12, 1942, pp. 30-76; W. B. HENNING, Ze Disintegration 
of the Avestic Studies, TPS », 1942, pp. 40-56; BAILEY, 07. cit. 
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e mòbad ‘9 o da respingere, come quel che riguarda Tosàr, della cui storicità 
non abbiamo seri motivi di dubitare ‘0, non c’è dubbio che il mazdeismo 
non conquistò tutto d’un colpo la posizione privilegiata di religione dell’im- 
pero sassanide, ma progressivamente, affermandosi vieppiù presso la corte 
l'influenza dei 7265ad ed indebolendosi politicamente l’importanza delle altre 
religioni e delle cosiddette eresie, oggetti della persecuzione e dell’intolleranza 
del clero dei magi. L’abilità di quel clero fu quella di arrivare a far consa- 
crare il principio che la Chiesa e lo Stato derivano dal medesimo grembo e 
sono gemelli ‘12, come si apprende già nella Lettera di Tosar e nel Testamento 
di Ardastr ‘3, oltre che nella letteratura pahlavica d’epoca abbaside ‘14. 
Nel Denkart abbiamo una rappresentazione ideale dei rapporti fra religione 
e regalità, secondo le idee del clero dei 7205ad: regalità aria e religione mazdea 
sono inseparabili, l'una essendo indissolubilmente legata all’altra ‘9. Se è 
certo anacronistico tentare di spiegare la situazione achemenide attraverso 
testi tanto tardi, come ha fatto il Molé, sostituendo completamente la « strut- 
tura» al metodo storico ‘19, è ben verosimile che l’ideologia riflessa nel Derkart 


(10) In effetti, la tesi che contrappone gli 427544 del Pars ai 220bad dell’Aturpatakan, 
e il santuario di Staxr a quello di Siz, presenta molti lati deboli; per la questione v. DUCHE- 
SNE-GUILLEMIN, 07. cif., p. 294; FRYE, Ze Heritage of Persia, London 1962, pp. 219, 285. 

(11) Sia per la figura di Tosar sia per la cronologia della Lettera a GuSnasp, re del Taba- 
ristàn, cf. ora M. BoyCE, Ze Letter of Tansar, cit., pp. 1-22, la quale fa risalire la Lettera 
al regno di ArdaSîr, pur ammettendone un rimaneggiamento all’epoca di Xosrau Anoiirvan 
(ibid., p. 22). Per J. DARMESTETER (Lettre de Tonsar au roi du Tabaristan, « JA», IX€ série, 
3, 1894, pp. 185-250, 502-555) il testo è sostanzialmente autentico, nonostante le interpo- 
lazioni attribuibili ad Ibn al-Mugaffa‘, nella sua opera di traduttore (sulla quale cf. F. GABRIELI, 
L’opera di Ibn al-Mugaffa‘, « RSO », 13, 1931-1932, pp. 197-247, particolarmente pp. 217- 
218). Fu J. MARKWART (Eransahr nach der Geographie des Ps. Moses Xorenac'i, Berlin 1901, 
p. 30) ad avanzare i primi dubbi sulla sua autenticità, fondandosi su alcune incongruenze 
di carattere storico e proponendo l’abbassamento della sua data al tempo di Xosrau AnoSir- 
van. Analoga conclusione è stata raggiunta dal CHRISTENSEN (L’Iram sous les Sassanides, 
cit,, pp. 63-65). Recentemente M. GRIGNASCHI (v. sotto, n. 160) ha proposto un ulteriore ab- 
bassamento della data al regno dell’ultimo sassanide. Quanto alla’ figura dell’Aér024, l’idea 
che il Tosar della tradizione letteraria e il Kartèr delle iscrizioni sassanidi, l’uno e l’altro pala- 
dini della religione mazdea, fossero un’unica persona ( cf. E. HERZFELD, Archaeological History 
of Iran, London 1935, p. 100 sgg.; J. C. TAVADIA, Die wmittelpersische Sprache und Literatur 
der Zarathustrier, Leipzig 1956, pp. 55-57) deve essere senz'altro respinta: J.-P. DE MENASCE, 
Une encyclopédie mazdéenne. Le Denkart, Paris 1958, p. 58; M. BOYCE, 07. ciz., p. 9 sgg. 

(12) Cf. BOYCE, Od. cif., p. 33, n. 7, p. 34. 

(13) Del Testamento di Ardasir si ha ora l’edizione del testo contenuto nel ms. Képriili 
1608 di Istanbul, curata da M. GRIGNASCHI, Que/ques spécimens de la littérature sassanide 
conservés, dans les bibliothèques d’ Istanbul, « JA », 254, 1966, pp. 1-142. 

(14) Parecchi passi esemplificativi, specialmente del Dezk4azz, sono stati raccolti, 
tradotti e commentati dal MOLÉ, Culfe, mythe et cosmologie dans l Iran ancien. Le problème 
zoroastrien et la tradition mazdéenne, Paris 1963, p. 37 SEg. 

(15) DKM, p. 47, 5-17. Gf. MOLÉ, zdid4., pp. 51-52. 

(16) GNOLI, Considerazioni sulla religione degli Achemenidi alla luce di una recente 
teoria, «SMSR », 35, 1964, pp. 239-250; ID.,.« RSO », 40, 1965, pp. 334-343 (recensione a 
MOLÉ, 07. cit.). | 
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e in altri testi pahlavici sia il risultato di concezioni risalenti al periodo 
sassanide. Una siffatta idea di collaborazione e di perfetta armonia fra rega- 
lità e religione, fra Stato e Chiesa, non fu altro, in fondo, che la trasposizione 
e l’utilizzazione sul piano politico della concezione zoroastriana del Salvatore: 
è in Sos$yans che si uniranno infatti lo x°arra4 della x°atayià e lo x*arrah della 
veh den per dar luogo alla fraskart, alla trasfigurazione o al rinnovamento 
dell'esistente ‘1. Si potrebbe ricordare anche il motivo della nascita del Re 
Salvatore collegato al culto di Mi&ra, di cui il Widengren ha mostrato la dif- 
fusione in epoca partica, il quale fu anch’esso trasferito dal sacro al profano, 
come dimostrerebbero una cerimonia d’iniziazione regale della regione di 
Kabul (18, certe tradizioni su Mani e Bihafarid (9), ed alcuni racconti popolari 
armeni sulla caverna di Meher (Mihr) ‘©: il fondo comune mitico e rituale 
consisterebbe nella nascita del Re Salvatore, simboleggiato dalla sua uscita 
da una caverna su cui brilla una Stella od una Colonna di Luce ‘29, 

Per quanto riguarda la concezione della regalità i testi pahlavici conti- 
nuano quindi una tradizione che s’era venuta formando certamente in periodo 
sassanide, quando Chiesa e Stato avevano indissolubilmente legato, l'una a 
quelle dell’altro, le proprie fortune. L’identificazione fra Iran e Religione, 
che s’era già fatta largo coi Sassanidi, ebbe sempre maggior forza nella co- 
scienza dei superstiti mazdei, all'indomani dell’islamizzazione della Persia: 
è per questo che le loro apocalissi inveirono contro Arabi, Romani e Turchi 
e che il Re Salvatore, il So$yans fraskart kartàr, fu visto come un liberatore 
ed un giustiziere, restauratore della potenza iranica ‘2). 

È stato detto, con molte ragioni, che da un confronto del sistema reli- 
gioso dell’Avesta attuale e dei libri pahlavici con quello che sappiamo della 
religione iranica d’epoca sassanide, attraverso le fonti bizantine, siriache ed 
armene, si deducono discordanze notevolissime ‘23: si pensi alle testimonianze 
sul culto del Sole, certamente molto diffuso ‘4, alla diffusione delle idee 


(17) DKM, pp. 129, 17 — 130, 17. Cf. MOLÉ, sbi4., pp. 37-38. 

(18) Al-Biriuniî, /rdia, Tr. SACHAU, II, p. 10; testo p. 207, 5 sgg. 

(19) Cf. WIDENGREN, /rarisch-semitische Kulturbegegnung in parthischer Zeit, Kòln 
u. Opladen 1960, pp. 63-64. 

(20) Zbid., p. 65; ID., Die Religionen Irans, cit., p. 209. 

(21) La tesi del WIDENGREN, accettata da M. ELIADE (Méphistophélès et l’Androgyne, 
Paris 1962, p. 60 sgg.), è stata tuttavia respinta dal DUCHESNE-GUILLEMIN, Die Magier 
in Bethleem und Mithras als Erloser?, «ZDMG », II, 1961, pp. 469-475; ID., La religion de 
l'Iran ancien, cit., pp. 262-263. Senza entrare ora in questa discussione, in cui il WIDENGREN 
è già rientrato (Les religions de l'Iran, tr. fr., cit., p. 243, n. I), bisogna dire che l’aspetto 
soterico del dio dei Misteri, in cui rivive certamente un’antica idea iranica (cf. GNOLI, Lic4tsyz- 
bolik in Alt-Iran. Haoma-Ritus und Erlòser-Mythos, « Antaios », 8, 1967, pp. 528-549, cf. 
pp. 546-547; ID., Ricerche storiche sul Sistàn antico, Roma 1967, pp. 27, n. 10, 28, 30), 
è un importante argomento a favore della tesi generale del WIDENGREN. 

(22) Cf. DUCHESNE-GUILLEMIN, La religion de l'Iran ancien, cit., pp. 353-354. 

(23) CHRISTENSEN, L’/ran sous les Sassanides, cit., p. 143: « ... discordances singu- 
lières qui touchent surtout la mythologie et la cosmogonie ». 

(24) I0id., p. 144. 
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zurvanite, che permearono un po’ tutta la storia del mazdeismo sassanide ‘25), 
alla venerazione di grandi divinità femminili, quali Anàahit (9 e Nana ‘7, 
e di Bel e di Nabh6, che hanno indotto alla conclusione che gli dei supremi 
del pantheon sassanide erano Ohrzmad (Zeus), Zurvan (Kronos), Mihr 
(Apollon) e Beduxt (Bedox) ©, altra designazione della Den mazdayasnis 
dell'iscrizione aramaica di Arabsun, in Cappadocia (c. II sec. av. Cr.) 9, 
sposa e sorella di Bel, e verosimilmente della stessa Anahit ‘39. Ora è su di 
un tale terreno religioso e culturale, alla cui composita natura avevano lar- 
gamente contribuito l’incontro con le civiltà del Vicino Oriente e con l’elle- 
nismo e la tendenza sempre più diffusa ad un vasto sincretismo religioso, 
che si innesta l’opera del clero dei m05a4 e degli 4erbad sassanidi, mirante 
più che a un recupero dei magi occidentali ‘30, alla fondazione ex novo di 
una Chiesa mazdea, gerarchicamente organizzata, professante la dottrina 
rivelata dal dio supremo, Ahura Mazda, al profeta Zoroastro. Che non si tratti 
di una restaurazione dello zoroastrismo, ma della nascita di qualcosa di essen- 
zialmente nuovo è provato dal fatto che nessuna fonte, nessun dato a nostra 
disposizione può farci supporre che sia esistita una Chiesa mazdea zoroastriana 
in Iran prima dei Sassanidi: da questo punto di vista, la ricostruzione dello 
sviluppo storico del mazdeismo che fece il Darmesteter è, a parte la tesi degli 
influssi neo-platonici sulla dottrina gathica, molto verosimile ‘32°. Si è giu- 
stamente definita la politica religiosa dei 720624 sassanidi come una ricerca 
di un'ortodossia ‘33) e ciò è tanto vero in quanto prima d’allora la nozione stessa 
di un’ortodossia mazdea risulta del tutto inesistente. Sappiamo anzi che fra 
i magi esistevano divergenze di opinioni e differenze di costumi ‘34, come 


(25) Z5id., p. 148 sgg. 

(26) Per l’Anahit sassanide, oltre al già citato lavoro di WIKANDER, Fewerdriester in 
Kleinasidan und Iran, v. anche CHAUMONT, Le culte d’Anahità à Staxr et les premiers Sassani- 
des, « RHR è», 153, 1958, pp. 154-175; ID., Ze culte de la déesse Anchità (Anahit) dans la 
religion des monarques d’Iran et d’Arménie au Ie siècle de notre ère, «JA », 253, 1965, 
pp. 167-181. 

(27) CHRISTENSEN, O. cit., pp. 157-158. 

(28) /bid., pp. 157-159. Cf. NYBERG, « JA », 219, 1931, pp. 129-130. V. anche DUCHESNE- 
GUILLEMIN, 07. cif., p. 302. La tetrade Zeus, Kronos, Apollon, Bedox ricorre nella storia 
di Mar Sabha: G. HOFFMANN, Auszige aus syrischen Akten persicher Mirtyrer, Leipzig 1880, 
D. 7> 

(29) H. H. SCHAEDER, Urform und Fortbildungen des manichaischen Systems, Leipzig 
1927, p. 137; NYBERG, O. cit., p. 49. Cf. « Répertoire d’épigraphie sémitique», III, 1785. 

(30) Cf. DUCHESNE-GUILLEMIN, O. cit., p. 302; WIDENGREN, Die Religionen Irans, 
Cit.; p. 220. 

(31) L’espressione è di J.-P. de MENASCE, La conquéte de l’iranisme et la récupération 
des mages occidentaux, « Annuaire de l’Ecole Pratique des Hautes Etudes », 5° section, 1956- 
1957, PP. 3-12. 

(32) J. DARMESTETER, Ze Zend-Avesta, Paris 1892-1893, III, pp. III-C. 

(33) ZAEHNER, Ze Dawn and Twilight of Zoroastrianism, cit., p. 175 sgg. 

(34) J. BIDEZ-F. CUMONT, Les mages hellénisés. Zoroastre Ostanès et Hystaspe d’après 
la tradition grecque, Paris 1938, I, pp. 58, 62 sgg.; cf. E. BENVENISTE, Ze Persian Religion 
according to the Chief Greek Texts, Paris 1929. 
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dimostrano chiaramente le testimonianze greche. È evidente, dunque, che 
non si può parlare di una rinascita dello zoroastrismo sotto i Sassanidi ‘35), 
ma di una profonda trasformazione del mondo religioso iranico, che finì, per 
uno sviluppo progressivo, con l’instaurazione di una Chiesa mazdea e di 
un’ortodossia religiosa, che furono definitivamente codificate e consolidate 
sotto il regno di Xosrau I Anòtirvan (531-579) (39. Non c’è alcun dubbio che 
un fenomeno di tal genere fu un qualcosa del tutto nuovo nella storia del- 
l'Iran, che trasformò. profondamente la fisionomia religiosa, trasponendo sul 
piano di una religiosità ufficiale, pubblica e statale, l'insegnamento che si era 
tramandato per secoli, certo non uniformemente, fra le comunità dei magi, 
attribuito dalla tradizione allo stesso Zoroastro. Si potrebbe definire tale 
trasformazione ‘come un processo di essoterizzazione di una dottrina di ca- 
rattere essenzialmente iniziatico e sacerdotale ‘37. Tale processo non potè 
compiersi senza un adattamento alle correnti concezioni religiose sia popo- 
lari sia diffuse tra l’aristocrazia guerriera. In questo vasto quadro politico 
non poterono non essere incluse le antiche concezioni della regalità, risalenti 
fino al periodo achemenide, poiché la condizione necessaria del successo di 
un cosiffatto programma era l’appoggio della dinastia regnante: infatti quando 
quel sostegno sembrò troppo tiepido, come sotto Sapuhr I, o addirittura venir 
meno, come sotto Kavad I (488-531), il programma politico del clero dei 
mobad rischiò di fallire completamente, colpito dalla forza innovatrice dello 
insegnamento di Mani o della predicazione di Mazdak ‘39. Ed è interessante 
ricordare, a questo punto, l'atteggiamento di Mani verso il clero mazdeo: 
i mobad erano da lui messi sullo stesso piano dei discepoli di Gesù Cristo 
falsificatori della Sacre Scritture ‘39, 


(35) ZAEHNER, 07. cit., p. 175. 

(36) CHRISTENSEN, 07. cif., p. 425 sgg.; DUCHESNE-GUILLEMIN, 0%. cit., p. 287 Sgg. 

(37) Cf. le nostre coneilazezfoni | in « Problemi e prospettive degli studi sulla religione 
persiana », Comunicazione presentata al Convegno della Società Italiana di Storia delle Reli- 
gioni in occasione del decimo anniversario della morte di Raffaele Pettazzoni, Roma, 6-8 
dicembre 1969, di prossima pubblicazione presso E. J. Brill. 

(38) È naturale che, in una tale cornice, non ha più senso discutere se il mazdakismo 
debba considerarsi come una reviviscenza del manicheismo o come un’eresia del mazdeismo 
(cf. MoLÉ, Cu/te, mythe et cosmologie dans l’ Iran ancien, cit., pp. 12-13; in polemica con WIDEN- 
GREN, Stand und Aufgaben der iranischen Religionsgeschichte, Leiden 1955, p. 124) al fine 
di includerlo, nel caso che sia vera la seconda tesi, nella storia religiosa dell’Iran. È chiaro, 
invece, che da un punto di vista storico manicheismo e mazdakismo hanno gli stessi diritti 
di essere studiati come parti essenziali della storia religiosa dell’Iran preislamico che hanno 
il mazdeismo sassanide e la cosiddetta ortodossia zoroastriana. Sul movimento mazdakita: 
CHRISTENSEN, Ze Régne du roi Kavadh I et le communisme mazdakite, Copenhague 1925; 


ID., L'Iran sous les Sassanides, cit., pp. 316-362; O. KLÎMA, Mazdak. Geschichte einer 


sozialen Bewegung in sassanidischen Persien, Praha 1957; A. BAUSANI, Persia religiosa, 
Milano 1959, pp. 120-130, F. ALTHEIM (Mazdak and Porphyrios, « History of Religions », 3, 
1963, pp. 1-20 = Geschichte der Hunnen, III, Berlin 1961, pp. 61-80) pensa piuttosto ad una 
precisa e netta influenza neoplatonica sul pensiero di Mazdak. 

(39) Cf. H. CH. PUECH, Ze manichéisme. Son fondateur. Sa doctrine, Paris 1949, 


pp. 66, 149. 


| 
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Nella creazione di una Chiesa di Stato gerarchicamente organizzata e di 
una ortodossia consacrata dalla codificazione di un canone dei testi sacri, 
i mòbad sassanidi, da Tosar a Kartèr, ad Aturpat i Mahraspandan, si ispirarono 
certamente all’illustre modello che offriva l'Occidente; all’organizzazione di 
un’ortodossia di Stato sancita dal Concilio di Nicea ‘49 corrisponde in Iran 
l’opera inquisitoriale e dottrinaria di Aturpat sotto il regno di Sapuhr II (310- 
379) (40. All’identificazione tra chiesa cristiana ed impero romano corrisponde 
quella tra chiesa mazdea ed impero persiano e la contrapposizione dei due 
Stati fu all’origine delle persecuzioni che in varie riprese si abbatterono in 
Iran sulle comunità cristiane ‘49. Ma basta guardare all’interno dei due grandi 
imperi per constatare come le due chiese abbiano avuto gli stessi nemici o 
lo stesso genere di nemici: le correnti gnostiche e, qui e là, l’« eresia» manichea. 

La politica dei 7eobad sassanidi, nel suo programma di legare alle sorti 
della nascente Chiesa le sorti della dinastia e dell'impero, si concretò in una 
ampia opera di revisione e di risistemazione delle antiche tradizioni, mirante 
a porre la nuova costruzione sotto il nome venerato di Zoroastro. È in questa 
luce che si debbono spiegare le notizie di una redazione scritta dell’Avesta 
precedente il crollo dell'impero achemenide, i tratti foschi che assunse presso 
i mazdei la figura di Alessandro, la leggenda stessa di Zoroastro, visto come 
un profeta di tipo semitico e collocato in uno spazio ed in un tempo storici 
ben precisi, e infine la trasposizione — se così si può dire — di tanti luoghi sacri 
dalle regioni orientali dell’altipiano alla Media o alla Persia, centri politici 
e religiosi dell'impero, sedi dei potenti santuari di Siz e di Staxr. 

La redazione scritta dell’Avesta fu così attribuita a colui che, secondo 
la tradizione pia, fu il primo dei monarchi iranici, Vistaspa, il sovrano conver- 
tito da Zoroastro, e ad un achemenide, Daray i Darayan, fu attribuita l’ese- 
cuzione di due copie dello Apastat e dello Zand, che furono depositate una 
nel tesoro di Siz ed una nella Fortezza degli Archivi (diz 7 nipist) di Staxr (43). 
Se la progressiva codificazione di un canone era dovuta alla necessità di fissare 
un’ortodossia e di contrapporre Sacre Scritture ai libri delle religioni e delle 
dottrine concorrenti e rivali, agli scritti di Mani, al Vangelo, alla Torah e 


(40) Cf. DARMESTETER, 0%. cit., p. XXXV. 

(41) Sull’importanza dell’opera di Aturpàt i Mahraspandan, il mòbadin mobad che Sa- 
puhr II prepose al Concilio che codificò il canone avestico: DARMESTETER, O). cif., pp. XXXIV- 
XXXV; CHRISTENSEN, L'Iran sous les Sassanides, cit., p. 142; WIDENGREN, Stand und 
Aufgaben der iranischen Religionsgeschichte, cit., p. 118; DUCHESNE-GUILLEMIN, O}. cit., 
pp. 283-284. 

(42) Per il cristianesimo sassanide, oltre all’opera ormai classica di J. LABOURT, Le Chri- 
stianisme dans l’empire perse sous la dynastie sassanide, Paris 1904, e al capitolo che vi ha 
dedicato il CHRISTENSEN, 0%. cif., pp. 258-315, v. gli studi recenti di J. P. ASMUSSEN, Das 
Christentum in Iran und sein Verhdlinis zum Zoroastrismus, « Studia Theologica », 76, 1962, 
pp. 1-62, e di M. L. CHAUMONT, Les Sassanides et la christianisation de l’Emjpire iranien au 
III° siècle de notre ère, « RHR », 165, 1964, pp. 165-202. 

(43) Cf. WIDENGREN, Die Religionen Irans, cit., p. 245 sgg., e v. inoltre i lavori di 
Nyberg, Bailey e Wikander citati alla n. 9. 
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poi al Corano ‘44, la tradizione di un Avesta scritto risalente alle origini del 
regno iranico mirava evidentemente a conferire una certa dignità e nobiltà 
alla raccolta canonica restituita. Nella codificazione del canone avestico r26bad4 
e herbad si avvalsero della finzione di una intervenuta distruzione o disper- 
sione delle antiche scritture per mano di Alessandro: tale finzione raggiun- 
geva, infatti, il duplice scopo di giustificare la loro opera di raccolta e di 
| selezione ‘45° e di mostrare molto bene lo stretto legame esistente fra le 
fortune della Buona Religione e quelle della regalità iranica. 

In una tale cornice, la figura di Alessandro, conquistatore dell’Iran, 
usurpatore del trono, non poteva non assumere i tratti del nemico della Reli- 
gione: EranS$ahr e Veh Den sono un tutt'uno cui Alessandro, nella sua ferocia 
devastatrice e nella sua arimanicità, assestò colpi durissimi. Egli diviene in 
tal modo colui che ha fatto bruciare le pelli di bue sulle quali era scritto in 
caratteri d’oro il testo dell’Avesta ‘49, che ha fatto spegnere gli altari del 
fuoco, che ha ucciso Daray î Darayan, che ha distrutto la famiglia reale c 
massacrato il clero e l'aristocrazia (4). Senza dubbio tale versione dei fatti, 
consacrata dall’autorità dei 7205ad sassanidi, era atta sia a fornire un buon 
pretesto per l’assenza di una redazione scritta dell’Avesta sia a confermare 
l’indissolubilità fra regalità e religione ‘48. 

Per quanto riguarda la figura del profeta, l’impostazione che il Darme- 
steter diede alla questione della leggenda di Zoroastro, resta nelle sue linee essen- 
ziali storicamente corretta ‘49. Tenendo presenti i risultati ai quali è arrivato 


(44) NYBERG, Die Religionen des alten Iran, cit., p. 13; WIDENGREN, 07. cit., p. 256 sgg. 

(45) Che l’opera di selezione vi fu — e che vi fu quindi una letteratura « apocrifa » — è 
esplicitamente detto in DkM, p. 412, 13-14: fosar adar mat ut dan i tvak fràò pativraft 
ut apàrik hat dastaBar[7h] hist « Tosar si mise all'opera ed accettò quello solo ed il resto escluse 
dal canone »y. Senza dubbio dx 7 zva£ si riferisce al testo canonico tradizionale. Cf. per questo 
passo: ZAEHNER, Zurvan. A Zoroastrian Dilemma, cit., pp. 8, 32; BOYCE, Ze Letter of 
Tansar, cit., p. 6. Ved. anche A. PAGLIARO in PAGLIARO-BAUSANI, La /etferatura persiana, 
Milano 1960, p. 36, n. 1. 

(46) Artay Viràz nàmak 1, 1-17. Cf. BAILEY, Zoroastrian Problems in the Ninth-Century 
Books, cit., pp. 151-152, cui si rinvia anche per gli altri passi analoghi della letteratura pahla- 
vica. Si ricordi tuttavia la versione della Zeztera di Tosar: M. MINOVI, Tansar®s Epistle to 
Goshnasf, Teheran 1932, p. 11; BAILEY, 07. ciz., p. 157; Boyce, Z%e Letter of Tansar, cit., 
P. 37. 

(47) Gran Bundahisn, p. 214, 8 sgg. Cf. BAILEvy, 07. cit., p. 153. Nel testo è detto che 
Alaksandar Kaisar mosse da Hrom contro l’Eran $ahr, uccise il re Daray e «tutti i capi, i magi 
e la gente in vista dell’Eràn $ahr»: hamd%k i avatavan ut mayukmartin <ut> paidakàn 
<i> eran Sahr. Nel passo citato dell’Artay Viraz namak (v. n. 46) le vittime di Alessandro 
sono: dastaBaran, dataBaran, èrpatin, mayupatan, den-burtaràn, aPzaromandan, daindkan. 
Cf. BAILEY, O$. cît., p. 152. . 

(48) Su Alessandro nella tradizione iranica preislamica ed islamica, ved. ora A. ABEL, 
La figure d’Alexandre en Iran, «La Persia e il mondo greco-romano (Accademia Nazionale dei 
Lincei, Quaderno n. 76: Problemi attuali di scienza e di cultura)», Roma 1966, pp. 119- 
134; v. inoltre E. BICKERMAN, Z%e Seleucids and the Sasanians, ibid. (pp. 87-117), p. 115. 

(49) DARMESTETER, Ze Zend-Avesta, cit., pp. LKXV-LXXXIV. 
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il Néldeke nella sua ricerca sull’epopea nazionale iranica ‘9, le considera- 
zioni del Pagliaro ‘5, le ricerche del Christensen ‘52 e della Boyce ‘53’, dobbiamo 
convenire che nell’epoca post-alessandrina, e precisamente sotto i Sassanidi, 
si formò la vera e propria leggenda di Zoroastro quale ci è stata tramandata 
dalla letteratura pahlavica ‘59 e neopersiana ‘59. La sistemazione della storia 
leggendaria dell'Iran fu opera sassanide ‘59: l’affermazione del ciclo eroico 
dei Kayanidi, tramandato dai menestrelli (gosaz) della società feudale par- 
tica ‘57, fu certamente dovuta al legame che esso ebbe con le figure di Zoroastro 
e di Vistaspa. Tale affermazione dovette procedere progressivamente come 
dimostra il fatto che fu verso la fine del v sec., da Kavad I in poi, che si dif- 
fuse l’uso dei nomi dinastici kayanidi; fenomeno che va certo spiegato come 
una voluta tendenza antiquaria ed arcaizzante ‘59. È in un tale contesto 
che debbono essere visti i problemi costituiti dalla tradizione pahlavica sulla 
data e sulla patria di Zoroastro. 

Nonostante l’opinione contraria di Henning ‘59°, la datazione tradizionale 
del profeta, 258 anni prima di Alessandro ‘99, non ha alcun fondamento sto- 
rico. Come è stato ben detto ‘0, la stessa cifra di 258 anni è solo apparente- 
mente precisa, poiché deve essere certamente spiegata come 300 anni meno 
42: è infatti a 42 anni che, secondo la tradizione ‘92), Zoroastro avrebbe con- 
vertito Vistaspa, e la conversione di Viùtaspa fu fatta coincidere con l’inizio 
del millenario corrente ‘63). 


(50) TH. NÒLDEKE, Das iranische Nationalepos, 2% ed., Berlin u. Leipzig 1920. 

(51) Epica e romanzo nel medicevo persiano, Firenze 1954, pp. V-XXXVII. 

(52) Zes Kayanides, Copenhague 1931. Si vedano, inoltre, dello stesso autore: Les #ydes 
du premier homme et du premier roi dans l’histoire lécendaire des Iraniens, I, Leiden 1917; 
II, Uppsala 1934; ID., Les gestes des roîs dans les traditions de l Iran antique, Paris 1936. 

(53) Zariadres and Zarer, « BSOAS », XVII, 1955, pp. 463-477; ID., Zhe Parthian 
gosan and Iranian Minstrel Tradition, « JRAS», 1957, pp. 10-45. 

(54) E perla quale si veda ora M. MOLÉ, La /égende de Zoroastre selon les textes pehlevis, 
Paris 1967, il quale pubblica il VII libro del Dex£ar7, i capitoli I-IV del V libro del Denkart 
ed altri passi pahlavici relativi alla leggenda di Zoroastro. Il Molé ha dato anche contributi 
importanti allo studio dell’epopea iranica: Garshdsp et les Sagsàar, «La Nouvelle Clio», 3, 1951, 
pp. 128-138; L’épodée iranienne après Firdosi, ibid., 1953 (= Mémorial A. Dupont-Sommer), 
PP. 377-393. 

(55) F. ROSENBERG, Le livre de Zoroastre, St. Pétersbourg 1904. 

(56) Per uno stato della questione: FRYE, Ze Heritage of Persia, cit., pp. 35-38. 

(57) BovcE, Some Remarks on the Transmission of the Kayanian Heroîic Cycle, « Serta 
Cantabrigiensia », 1954, pp. 49-51 e 07. ciz., alla n. 53. 

(58) Cf. FRYE, 07. cit., p. 231. 

(59) Zoroaster. Politician or Witch-Doctor?, London 1951, p. 38 sgg. 

(60) Si troveranno tutti i riferimenti utili nello studio di O. KLIMA, Ze Date of 
Zoroaster, « ArOr », 27, 1959, pp. 556-564. 

(61) MOLE, Culze, mythe et cosmologie dans l'Iran ancien, cit., p. 531. 

(62) All’inizio del V cap. del VII libro del DerZar? si dice, per esempio, che la morte 
di Zoroastro avviene 77 anni dopo la sua nascita, 47 anni dopo la rivelazione, 35 anni dopo 
la conversione di Vistaspa: cf. testo in MOLÉ, La /égende de Zoroastre selon les textes pehlevis, 
cit., p. 63. 

(63) HENNING, /oc. cit. 
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Alla rivalutazione della storicità della datazione tradizionale parsi ‘64 
si è aggiunta la svalutazione di un’importante testimonianza di Mas'‘ùdi sulla 
cronologia sassanide ‘65, In effetti, le due cose sono senza dubbio collegate 
per il fatto che la frode, di cui parla l’autore arabo del x secolo, scientemente 
compiuta sotto il regno di ArdaSîr, era motivata non solo dall’esigenza di 
togliere forza alle turbolenze millenaristiche, ma — come vedremo — anche 
dall'esigenza di collegare strettamente le fortune della regalità e della reli- 
gione. Ma, per gli studiosi già citati, nella sistemazione della cronologia ordinata 
da ArdaSir o si fu costretti ad accorciare la durata del regno arsacide da 538 
a 266 anni per uscire dall’imbarazzo di dover operare spostamenti troppo 
gravi e vistosi nel Calendario ‘69, o si compì un errore del tutto innocente ‘97), 
dovuto al fatto che, essendosi identificata l’Era di Zoroastro con l'Era seleucide, 
e volendo mantenere intatta la presunta testimonianza storica sui 258 anni 
intercorsi tra Zoroastro ed Alessandro, considerati i 14 anni che, sul fonda- 
mento di qualche fonte occidentale, vennero attribuiti al regno del Macedone, 
la durata dell’epoca arsacide doveva ridursi necessariamente a 266 anni: 258 + 
14 + 266 = 538 (68). La spiegazione che Mas‘idi dà della drastica riduzione 
del periodo arsacide viene così definitita alquanto fantastica ‘9° o di una tale 
stranezza da non giustificare il credito che essa ha più volte raccolto fra gli 
studiosi ‘79), 


(64) In quest'opera di rivalutazione Henning porta alle estreme conseguenze i risultati 
raggiunti da H. Lewy e da S. H. Taqizadeh nelle loro ricerche sulla cronologia e sul calendario 
iranici. Nella scomposizione della cifra di 538 anni — datazione dell’avvento di Ardasiîr 
secondo l’èra seleucide — sia la LeWy (Le calendrier perse, « Orientalia », 10, 1941 [pp. 1-64], 
p. 60), sia il TAQIZADEH (Ze «Era of Zoroaster », « JRAS », 1947, pp. 33-40) parlano della 
« possibilità » che il primo numero in cui va scomposta la cifra, e cioè i 258 anni che dividono 
Zoroastro da Alessandro, abbia un fondamento storico, ‘e, se il secondo sembra propendere 
particolarmente per questa ipotesi (i054., p. 39), la prima poi ha finito col credere esattamente 
il contrario, e proprio nell’articolo citato da Henning (LEWY, Z%e Genesis of the Faulty Per- 
sian Chronology, « JAOS », 1947, pp. 197-214), sia pure sulla base di una ricostruzione che, 
come ha messo in luce il TAQIZADEH (07. cif., pp. 38-39), presenta alcuni punti deboli. Sulla 
cronologia dei primi Sassanidi cf. dello stesso: Te £ar/y Sasanians: Some chronologica! points 
which possibily call for revision, « BSOAS », II, 1943, pp. 6-51. 

(65) Az706 at-tanbih wa'-i$raf, ed. M. J. de Goeje (« Bibliotheca Geographorum 
Arabicorum », VIII), pp. 97-98. i 

(66) Lewv, Ze calendrier perse, cit., p. 62. 

(67) Così HENNING, 0%. cîz., p. 38: «The mistake thus proves to be a perfectly 
innocent one ). 

(68) Zbid.; cf. TAQIZADEH, 03. cit., p. 39. 

(69) Così TAQIZADEH (0%. cif., pp. 38-39): «The above explanation of the enigmatic 
numbers disproves the somewhat fantastic theory of Mas‘idi (« BGA», vili, p. 98) and 
Birini (in his a/-Qanun al-Mas'idi) to the effect that Ardashir had intentionally falsified 
the history on apocalyptical ground... ». 

(70) Così HENNING, Od. cit., p. 37. È da notare che Henning spiega la versione di 
Mas‘tidi solo con la volontà dei Sassanidi di «to belittle the memory of their hated prede- 
cessors », mentre il vero motivo della frode era per Mas‘idi quello di combattere il pericolo 
millenaristico. 
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A nostro parere, invece, non c'è alcun motivo per toglier credito alla 
testimonianza che Mas'idi stesso, all’inizio del suo racconto, dice di aver 
udito di persona nel Fars, nel Kirman ed in altre contrade del dominio per- 
siano, soltanto dagli elementi più colti dei 7260524 e degli 4er5ad. Solo costoro, 
infatti, erano a conoscenza del « segreto politico e religioso », relativo all’epoca 
di Alessandro, sulla quale esisteva una grande disparità di opinioni fra i Per- 
siani e gli altri popoli. Il segreto, riguardante la religione e la politica regia, 
consisteva in questo: Zoroastro avrebbe profetizzato un grande rivolgimento 
nell'impero iranico alla fine dei primi 300 anni, al quale, tuttavia, la religione 
sarebbe sopravissuta, ed una catastrofe definitiva sia per l'impero sia per 
la religione alla fine di mille anni. Ora, poiché si riteneva che fra Zoroastro 
ed Alessandro fossero passati circa 300 anni e poiché l’avvento di ArdaSîr 
era avvenuto presso a poco dopo 500 anni dalla morte di Alessandro, Ardaîr 
volle — secondo quanto riporta Mas‘t&idi — allungare di altri due secoli il periodo 
inaugurato dalla sua dinastia, poiché temeva che, per i suoi successori, l’avvi- 
cinarsi della fine del millenario fosse causa di disordini e di disastri irreparabili; 
ed ottenne lo scopo dimezzando circa il periodo di tempo intercorso tra 
Alessandro e lui ‘72, 

Ora noi sappiamo che i Sassanidi attribuivano effettivamente agli Arsa- 
cidi, che essi ritenevano succeduti immediatamente ad Alessandro ‘72, il 
periodo complessivo di 266 anni e che interpretavano la loro èra, che era: 
quella seleucide, come 1’ Era di Zoroastro », arrivando ad affermare che 
dalla fondazione della religione mazdea all'avvento di Ardasîir non erano 
trascorsi che 538 anni. D’altra parte sappiamo, attraverso questa testimonianza 
di Mas‘ùdi, che ancora nel x sec. si tramandava, fra i mobad e gli kerbad più 
istruiti, la memoria di un «segreto politico e religioso » risalente al regno. di 
Ardatîr e relativo all’Era di Alessandro. Noi crediamo che questo segreto 
concernesse appunto la voluta identificazione dell’« Era di Zoroastro » con 
l'« Era di Alessandro », o seleucide o degli « astronomi di Babilonia » (79), sia 
che quest’ultima fosse considerata non come straniera ‘74 sia che, al contrario, 
si riconoscesse la sua origine straniera: i motivi politici e religiosi che spinge- 
vano a quell’identificazione erano, infatti, tali da lasciare passare in secondo 
ordine ogni scrupolo a questo riguardo. Anzi è verosimile ammettere che i 
dotti riuniti da ArdaSîr sapessero che il computo su cui si datava la dinastia 
era quello seleucide o dell'Era di Alessandro e che proprio questa conoscenza 
fu la materia del segreto di cui parla Mas‘îidi e del provvedimento di inden- 


(71) Il testo di Mas‘ùdi è riportato nella traduzione del de Sacy in Fr. Spiegel, « Erà- 
nische Alterthumskunde », III, Leipzig 1878, p. 193, n. 1; cf. KLÎMA, Z%e Date of Zoroastre, 
cit., p. 560. Si veda inoltre B. CARRA DE VAUX, Magoudi. Le livre de l’avertissement et de 
la revision, Paris 1896, pp. 140-141. Cf. G. MESSINA, / Magi a Betlemme e una predi- 
zione di Zoroastro, Roma 1933, p. SI sgg. 

. (72) TAQIZADEH, 0%. ciz., p. 38. 

(73) Zdid., p. 34 sgg. Cf. dello stesso: Various Eras and Calendars used in the Coun- 
tries of Islam, « BSOAS », 10, 1939 (pp. 107-132), p. 124 sgg. 

(74) Così HENNING, O. cît., p. 37; cf. TAQIZADEH, /oc. cit. 
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tificare quell’èra con l’Era di Zoroastro, con la conseguente necessaria ridu- 
zione dell’epoca arsacide. 

In realtà non si è finora trovato alcun motivo plausibile per l'avvenuta 
identificazione dell'Era di Zoroastro con l'Era di Alessandro. Non c’è dubbio 
che prima che queste due ere fossero fatte coincidere, esistessero all’inizio 
del regno di Ardasîr due cronologie completamente distinte: una ufficiale, 
politica, che seguiva l’èra seleucide e che fissava all’anno 538 l’inizio del regno 
di questo sovrano ‘75; un’altra, sacerdotale, che seguiva il computo dei mil- 
lenari proprio della cosmogonia mazdea e che poneva l’avvento della Buona 
Religione all’inizio del x millenario, 0, più precisamente, nell’anno 9.096 ‘79. 
È altrettanto chiaro, dunque, che, poiché queste due ere furono fatte coincidere, 
come sappiamo dalla tradizione posteriore, se mai è esistito un segreto politico 
e religioso riguardante tali questioni, un siffatto segreto sarà stata proprio 
la cosciente e voluta identificazione di queste due ere. E i motivi di questa 
identificazione saranno stati sostanzialmente quelli riportati da Mas'‘ùdi. 

Infatti, se noi aggiungiamo all’anno 9.096 della creazione i 258 anni 
(300-42) del periodo fra Zoroastro ed Alessandro, i 14 anni di Alessandro ‘77° 
e i 538 fino all'avvento di ArdaSîr, noi otteniamo la cifra di 9.906 anni. La 


(75) Secondo Bar Hebraeus ed Agathias, Ardasîr prese il potere nel 538 dell’èra seleu- 
cide, cioè tra il I ottobre del 236 e il 30 settembre del 227: LEWY, Le calendrier perse, cit., p. 
46. Cf, E. A. W. BUDGE, Ze fAhronology of Bar Hebraeus, London 1932, I, p. 95 e II, fol. 
37; G. B. NIEBUHR, Agathiae Myrinaei Historiarum libri quinque cum versione latina etc., 
Bonn 1828, p. 259. Secondo Birini, Mani ebbe la sua prima rivelazione nel terzo anno di 
ArdaSir, nel 539 @r70 astronorum Babyloniae: E. SACHAU, Chronologie orientalischer Vòlker 
von Albirini, Leipzig 1878, p. 208. Secondo Biriniî, che cita lo SapuAraZan, Mani, per sua 
esplicita dichiarazione, è nato « nell’anno 527 degli astronomi di Babilonia, nel quarto anno 
del regno di Ardavan » (2054. p. 118): cf. PUECH, Le manichéisme. Son fondateur. Sa doctrine, 
cit., pp. 32-33, 115-116. Ciò dimostra quanto fosse diffusa Ja denominazione dell’« Era degli 
astronomi di Babilonia» per l'Era seleucide o di Alessandro e che la datazione nell’anno 538 
dell’èra suddetta per l'avvento di ArdaSir, essendo nota a Mani, doveva essere altrettanto 
nota ai sacerdoti mazdei (LEWY, Le calendrier perse, cit., p. 61, n. 2). Il fatto che Mani, nel 
passo citato da Birini dello S&puAra44x, dichiari di avere avuto la sua prima rivelazione dopo 
‘che «due anni del regno di ArdaSîr, Re dei re, erano trascorsi » non deve trarre in inganno: 
si tratta, infatti, del 539 dell’èra seleucide, ma, come è stato dimostrato (F. X. KUGLER, Sterx:- 
kunde und Sterndienst in Babel, II, Minster in Westf. 1909-1910, p. 461 sgg.), per gli astro- 
nomi babilonesi l’èra seleucide cominciava non col 1 ottobre 312, come in Siria, ma col 3 aprile 
311 av. Cr. È chiaro dunque che Mani seguiva il calcolo babilonese e che il primo anno di 
ArdaSîr andava dalla primavera del 226 alla primavera del 227 av. Cr.: LEWY, Of. cià., 
p. 46; cf. PUECH, O. ciîf., p. 99, n. 6. Sulla cronologia della vita di Mani cf. TAQIZADEH- 
HENNING, Z%e Dates of Mani’s Life, « Asia Major», n. s., 6, 1957, pp. 106-121; KLÎMA, 
Lin Beitrag zur Chronologie von Manis Leben, « ArOr >, 34, 1966, pp. 212-214. 

(76) Birini, 07. cîz., pp. 103-105; la tavola cronologica che risale ad Hamza 
al-Isfahani ha 3094 anni: LEWY, 07. cit., p. 57; cf. TAQIZADEH, 07. cif., p. 33. 

(77) L’origine di questa cifra è probabilmente occidentale: LEWY, O$. ciz., pp. 60-61; 
TAQIZADEH, O. cif., p. 39, il quale pensa che si tratti di una fonte greca secondo la quale, 
probabilmente, era calcolato l’intero periodo di regno di Alessandro — e non solo quello asiatico 
(330-323), che sarebbe stato più ovvio per una fonte iranica — inclusi gli anni dell’avvento 
al trono e della sua morte. 
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fine del millennio profetizzato da Zoroastro si avvicina, tanto più che a questa 
cifra si sarebbero potuti aggiungere anche i 42 anni della vita di Zoroastro 
prima della conversione di Vistàspa: da 9.906 si arriva e 9.948! Di qui la 
necessità di far passare l’Era di Alessandro per l’Era di Zoroastro. Poiché 
verosimilmente esisteva una tradizione che poneva approssimativamente 
Zoroastro tre secoli prima di Alessandro, potendo sottrarre alla cifra di 300 
anni i primi 42 anni di vita del profeta, fino alla conversione di Vistaspa, si 
scompose in tal maniera la cifra di 538 anni: 258 dall’avvento delia Reli- 
gione all’invasione di Alessandro, 14 del regno di Alessandro, e i rimanenti 
266 anni dell’epoca arsacide, la quale venne dunque scientemente decurtata, 
come giustamente dice Mas'ùdi. Con una tale falsificazione Ardadîr non aumen- 
tava soltanto di due secoli lo spazio di tempo necessario per la sua dinastia, 
ma poneva l’inizio della dinastia presso a poco alla metà del x millennio. 
L'alleanza fra trono ed altare, che si andava stringendo, richiedeva una fusione 
delle due cronologie, la quale non poté compiersi altro che per mezzo di una 
frode che combattesse la minaccia millenaristica, la quale sarebbe stata poi 
particolarmente vivace presso i manichei ‘78, e collegasse con vincoli stret- 
tissimi la monarchia alla Chiesa nascente. 

La cifra dunque dei 258 anni fra Zoroastro e Alessandro dovrà essere 
considerata con estrema cautela. Intanto, come si è detto, essa non si rife- 
risce alla nascita del profeta, ma alla conversione di Vistaspa, avvenuta quando 
Zoroastro era, secondo la tradizione, al quarantaduesimo anno di età; sicché 
la vera cifra è quella di 300 anni, come dimostra, fra l’altro, la testimonianza 
dell’Artay Viraz namak ‘719. Perciò non è possibile condividere la tesi di Hen- 
ning: che, cioè, la scomposizione della cifra complessiva di 538 anni in 258 
anni di Zoroastro ad Alessandro, in 14 anni del regno di Alessandro e in 266 
anni dall'epoca arsacide dimostra la conoscenza della ‘data tradizionale di 
Zoroastro, 258 anni prima di Alessandro, considerata come «an immutable 
quantity » (89). Tutto quello che si può dire è che forse sarà esistita all’inizio 
del regno di Ardasîr una tradizione che attribuiva a Zoroastro una data piut- 
tosto approssimativa: tre secoli prima di Alessandro. Una tradizione siffatta, 


(78) Per l’intera questione cf. KLÎMA, 07. cif., p. 559 sgg.; ID., Manis Zeit und Leben, 
Prag 1962, p. 242 sgg. Che Mani conoscesse già la data dei 258 anni prima di Alessandro — 
cosa che non cambierebbe gran che i termini della questione — è tutt’altro che sicuro a causa 
della manifesta ipoteticità della ricostruzione di HENNING (7%e Book of the Giants, « BSOAS », 
II, 1943, pp. 52-74, cf. p. 73, n. 3). È chiaro come per lo Henning conoscere significasse in 
questo caso accettare, poiché tale data sarebbe presupposta da un dato cronologico di un fram- 
mento manicheo partico (3.28[8?] anni tra Enoch e l’inizio del regno di ViStasp) del Libro 
dei Giganti. Ora, che Mani conoscesse la data dei 258 anni è possibile, che la facesse sua è 
invece poco verosimile: egli poteva ben conoscerla, poiché essa fu inventata non all’inizio 
del v secolo d. Cr., vome voleva il NyBERG (Die Religionen des alten Iran, cit., p. 32 Sgg.), 
ma sotto il regno di Ardasir. Presumibilmente Mani, nella sua grande cultura, era anche a 
conoscenza della frode di cui parla Mas‘idi. 

(79) I, 1-2; Cf. BAILEvy, Zoroastrian Problems în the Ninth-Century Books, cit., p. ISI. 

(80) HENNING, Of. cit., p. 38. 
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che non ha manifestamente alcun valore storico, avrà avuto anch’essa vero- 
similmente lo scopo, in altri tempi, di collocare il profeta all'alba della potenza 
iranica. Inoltre, esiste anche un altro argomento, che ci induce a respingere 
l'attendibilità storica della data dei 258 anni: è poco verosimile, infatti, che 
si sia conservato con tanta precisione il ricordo del tempo trascorso da Zoroa- 
stro ad Alessandro, perdendo tuttavia in una maniera così completa la nozione 
dei regni che vi si erano succeduti ‘80, non solo, ma confondendo, per di più, 
Kayanidi ed Achemenidi ‘82, La successione dei sovrani iranici, nel periodo 
da Zoroastro ad Alessandro, è infatti, secondo la tradizione, la seguente: Vi- 
$tasp (dopo la conversione) 90 anni; Vahùuman i Spandyatan 112 anni; Humay 
30 anni; Daray i Cihrazatan (Dario I?) 12 anni; Daray i Darayàn (Dario III?) 
14 anni ‘83°. Non è neppure da escludersi che nella scomposizione dei 538 
anni si sia seguito qualche altro criterio che a noi sfugge: o una divisione appros- 
simativa in due metà, 258 prima e 266 dopo Alessandro, fermo restando il 
dato, \probabilmente acquisito, dei 14 anni di regno del Macedone, oppure 
una divisione che si basasse su un punto di riferimento importante della storia 
arsacide, da cercarsi intorno al 40 av. Cr., che avesse fatto cadere nell’oblio 
il periodo ad esso precedente della dinastia partica ‘84. 

Lasciando da parte il tentativo di fissare con precisione di anni l’effettiva 
datazione di Zoroastro, o dell’inizio della tradizione che andò sotto il suo nome, 
quello che si può con tutta sicurezza affermare è che la tradizione ecclesiastica 
parsi non ha alcun valore storico e che deve la sua origine a preoccupazioni 
e a misure d’ordine politico del periodo sassanide. Stabilito ciò, si dovrà poi 
senz'altro convenire col Klima che non vi è alcun obbiettivo legame fra il 
periodo delle vere origini zoroastriane e la storia delle monarchie meda ed 
achemenide ‘85: sia il tempo sia lo spazio nei quali nacque la persona o il 


(81) La critica che il DUCHESNE-GUILLEMIN (La religion de l'Iran ancien, cit., p. 137, 
n. dalla p. precedente) muove alla teoria del Klima, per quanto riguarda il lasso di tempo da 
Zoroastro a Dario, può essere, come si vede, facilmente riferita a tutte quelle teorie che sosten- 
gono l’attendibilità storica della datazione tradizionale, 258 anni prima di Alessandro. 

(82) Si vedano le giuste considerazioni del MOLÉ, Cu/te, mythe et cosmologie dans l Iran 
ancien, cit., p. $31, n. I. 

(83) Per tutti i riferimenti necessari: KLÎMA, The Daze of Zoroaster, cit., p. 557. 

(84) È questa la tesi della Lewy, Ze Genesis of the Faulty Persian Chronology, cit., 
cf. n. 64. 

(85) KLÎMA, 05. ciz., p. 564. Per questo motivo la tesi di F. ALTHEIM e R. STIEHL deve 
essere respinta al pari di quella di HERZFELD (Z%e Traditional Date of Zoroaster, « Oriental 
Studies. In honour of Cursetji Erachji Pavry », London 1933, pp. 63-75; cf. ID., Zarathustra, 
«AMI », 2, 1930, pp. 41-44), il quale credeva all’identità del Vistaspa avestico col Vistàspa 
achemenide, padre di Dario I. ALTHEIM e STIEHL (Sufplementum Aramaicum. Aramdisches 
aus Iran. Anhang: das Jahr Zarathustras, Baden-Baden 1957, pp. 21-53) si fondano su di 
una notizia contenuta nella Cronaca araba del Patriarca di Alessandria Eutichio, morto nel 
304. eg., la quale dovrebbe risalire a Porfirio. Anche il tentativo di W. Hinz (Zarathustra, 
Stuttgart 1961, p. 22 sgg.) deve essere respinto: la testimonianza che egli porta del Dadistan 
ha il difetto sia di essere troppo tarda sia di essere interna alla tradizione parsi. Giustamente 
scriveva il KLÎMA: «We must therefore find 4 mon-Parsi chronological! key enabling us to 
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mito (86) di Zoroastro travalicano la realtà storica delle organizzazioni statali 
che, verso la fine della prima metà del primo millennio av. Cr., si affermarono 
progressivamente nelle regioni occidentali dell’altipiano iranico ‘87). 

Negli scopi di una stessa linea politica rientra la fondazione di quella 
tradizione religiosa, che arrivò fino ai Parsi, la quale poneva la patria di Zoroa- 
stro nell’Iran nord-occidentale, nella Media Atropatene o nella Media Ra- 
ghiana ‘88. In un lavoro pubblicato tre anni or sono ‘89° abbiamo cercato di 
dimostrare come sia di epoca tarda, probabilmente sassanide, non solo la 
tradizione che situava l’Eran-vèi pa? kustak 1 aturpatakan (9, ma anche 
quella che identificava la « zoroastriana Raya » di Yasna XIX, 18 e la « Raya 
drizantu- » di Videvdat I, 16 con Rayy, a sua volta identificata con la Raga 
dell'iscrizione di Dario I a Bisutin (90) e con la ‘Pàya dei Greci ‘92. Abbiamo 
anche messo in luce, respingendo un'ipotesi del Marquart ‘93’, come la stessa 
tradizione sacerdotale fosse incerta nell’identificazione della Raya del Videvddt, 
come dimostra il commento pahlavico al testo avestico: rd4 sè t04kmak atur- 
patakan, ast ke rai gopet ‘99. Nello stesso tempo abbiamo tentato di dimostrare 
che la localizzazione più antica dell’Airyana Vaèjah che ci sia dato afferrare 
è quella delle regioni sud-orientali dell’altipiano, che furono note ai Greci, 


leave the magic circle and to take into consideration other possibilities» (O. cz£., p. 557). 
Si vedano anche sulla data di Zoroastro le considerazioni di K. RUDOLPH nell’importante 
studio Zarazhustra-Priester und Prophet « Numen », 8, 1961 (pp. 81-116), pp. 83-88. 

(86) Sul problema della storicità di Zoroastro, che è stato implicitamente rimesso in 
discussione dal MOLÉ (07. cià.), rinviamo alle considerazioni fatte sulla recensione dell’opera 
di questo autore (« RSO », 40, 1965, pp. 334-343), al lavoro già citato alla n. 37, ora in corso 
di pubblicazione, e al nostro contributo, « La religione persiana », alla nuova edizione, attual- 
mente in stampa, della Storia. delle Religioni pubblicata dalla Unione Tipografico-Editrice 
Torinese. 

(87) Sulle origini della tradizione zoroastriana, sulla loro appartenenza ad un’epoca 
anteriore a quella achemenide, nelle regioni orientali e sud-orientali dell’altipiano iranico, 
cf. le nostre Ricerche storiche sul Sistan antico, Roma 1967. 

(88) Cf. le fonti raccolte in A. V. W. JACKSON, Zoroaster the Prophet of Ancient Iran, 
New York 1899, p. 191 sgg. 

(89). Cit. alla n. 87. Si dovrà aggiungere la citazione di questi altri nostri studi: La sede 
orientale del fuoco Farnbag, « RSO », 40, 1965, pp. 301-311; Azryo.fayana, « RSO », 4I, 1966, 
pp. 67-75; “Aguavi: Postilla ad Airy6.sayana, « RSO », 4I, 1966, pp. 329-334. 

(90) GrBd, p. 198, 13-14 (ed. T. D. Anklesaria, Bombay 1908)» 

(91) DB, II, 71-72; III, 2-3. 

(92) Cf. GNOLI, Aicerche storiche sul Sistàn antico, cit., p. 65 sgg. 

(93) Il quale riteneva che il commento pahlavico a V4. I, 16, che identificava 7d% sé 
t6ohmak (= raya- Brizantu-) con diurpàtakràn, aggiungendo ast #6 rai gOPet, «c’è chi dice 
che è Rai», fosse fondamentalmente unitario, potendosi riferire, secondo lui, ad un’epoca 
posteriore all’istituzione da parte di Xosrau I della Toparchia del Nord (ks? 7 adaztar), in cui 
venne incluso anche il territorio della Media Raghiana: J. MARQUART; Eransalr nach der 
Geographie des Ps. Moses Xorenac'i, cit, pp. 123-124; così anche A. CHRISTENSEN, Ze 
premier chapitre du Vendidad et l’histoire primitive des tribus iraniennes, Kobenhavn 1943, 
PP. 43-44; ma cf. GNOLI, 07. cit, p. 67. 

(94) H. JAMASP, Vendidad. Avesta Text with Pahlavi Translation and Commentary, 
and Glossarial Index, Bombay 1907, p. 15, 11-12. 
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all'indomani delle conquiste di Alessandro, col nome complessivo di Aptavf (99); 
come pure abbiamo proposto che alla tradizionale identificazione della Raya 
avestica con Rayy debba senz'altro preferirsi l’identificazione con una regione 
confinante con i territori di Haîtumant, lo Zranka degli Achemenidi, e di 
Caxra, la regione presso Ghazni ‘99), 

Con queste trasposizioni di luoghi sacri da oriente a occidente si mirava 
ovviamente a far rivivere intorno ai grandi santuari dell’Aturpatakan e del 
Pars la memoria delle vecchie tradizioni religiose fiorite in tempi leggendari 
soprattutto nelle regioni orientali dell’Eransahr o già appartenute al regno 
iranico. Notiamo così che tali fenomeni di localizzazioni occidentali di ele- 
menti della geografia e della storia mitica e leggendaria, già localizzati in 
altre epoche nelle province orientali, furono estremamente ampi e diffusi: 
la leggenda di Karosaspa si spostò dal Kabulistan nel Damavand ‘97° e col 
Damavand s’identificò anche la montagna sistanica di Rwrwgw! dove Fari- 
din imprigionò Zahhak ‘99). A ciò si aggiunga che già lo Herzfeld si soffermò 
sul carattere medo-sistanico della leggenda di Frayrasyan (Afrasiyab) e Hao- 
sravah (Xusrau) ‘99’, carattere misto le cui origini sono state recentemente 
chiarite, sempre nel senso delle trasposizioni da oriente e occidente, in un 


x 


importante studio di G. Scarcia, il quale è riuscito a dimostrare la grande 
verosimiglianza di una precedenza del santuario sistanico di Karkuyy su 
quello di Siz in Adarbaygan ‘19; cosicché, alla trasposizione dell’Atur Farn- 
bag dal Kabulistan nel Fars, già da noi studiata in un lavoro precedente ‘100, 


(95) ’Apuavij: Postilla ad Airy6.Sayana, cit.; Ricerche storiche sul Sistàn antico, cit., 
p. 81 sgg., passim. 

(96) Zbid., p. 78; per questa identificazione di Caxra cf. i0id4., pp. 72-74. 

(97) Ibid., p. 70. 

(98) Cf. G. SCARCIA, Su//a religione di Zabul, « AIUON », n. s., 15, 1965, p. 133 sgg. 
Un’analoga trasposizione fu quella del Mazandaràn dal Nîmriz alla regione del Caspio, sulla 
quale si è già soffermato il Marquart (J. MARQUART-J. J. M. DE GROOT, Das Reich Zabul und 
der Gott Zan vom 6. -9. Jahrhundert, « Festschrift Eduard Sachau », Berlin 1915 (pp. 248- 
292), pp. 279, 288-289; ID., Wehrot und Arang. Untersuchungen zur mythischen und 
geschichtlichen Landeskunde von Ostiran, ed. da H. H. Schaeder, Leiden 1938, pp. 124-125, 
n. 6, p. 185); cf. inoltre: SCARCIA, 07. cif., pp. 139-140; GNOLI, 07. cif., pp. 72-73. 

(99) E. HERZFELD, Zarathustra. Teil V. Awestiche Topographie, «AMI », 2, 1930, 
pp. 65-66. . 

(100) Efica iranica e motivo turanico, « AIUON », n. s., 18, 1968 (pp. 391-442), 
P. 412 sgg.; cf. GNOLI, 07. ciz., pp. 105-106. 

(101) Za sede orientale del fuoco Farnbag, cit. La tesi di JACKSON (Te Location of the 
Farnbag Fire, the most ancient of the Zoroastrian Fires, « JAOS », 4I, 1921, pp. 81-106) va 
quindi respinta: il Fuoco venne trasportato una prima volta da Vistasp dal Xvarizm nel Ka- 
bulistàn o in un territorio che venne a far parte nel VI sec. della Toparchia dell’Est, poi, sotto 
il regno di Xosrau I Anòbirvan, fu trasportato nel Fars. Cf. anche G. HOFFMANN, Awsziige 
aus syrischen Akten persischer Mirtyrer, cit., p. 281 sgg.; K. ERDMANN, Das iranische Feuer- 
heiligtum, Leipzig 1941, p. 42; CHRISTENSEN, L’/ran sous les Sassanides, cit., pp. 165-166; 
HERZFELD, Vishtasfa, « Dr. Modi Memorial Volume », Bombay 1930 (pp. 182-205), p. 201; 
®AGLIARO, /ozes on the History of the Sacred Fires of Zoroastrianism, « Oriental Studies in 

“rt of Cursetji Erachji Pavty», cit. (pp. 373-385), pp. 375; 383-384. HERZFELD € 
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si affiancherebbe quella dell’Atur Gusnasp dal Sistàn all’Adarbaygan (02), 
prima, in verità, sul lago di Urmia, ma poi a Sîz (193), 

Non c’è dubbio che il fenomeno di queste trasposizioni di tanti luoghi 
del mito e del culto da oriente a occidente, e specialmente quelle numerose 
ed importanti operate fra il Sistan e l’Adarbay$an, abbia un grandissimo valore 
storico per la comprensione dello sviluppo della religione iranica. Il signifi- 
cato di un fenomeno tanto diffuso e — come speriamo di aver messo sufficien- 
temente in luce — di proporzioni così vaste deve ricercarsi in un programma 
politico coerentemente realizzato dai gruppi sacerdotali dei grandi santuari 
occidentali nel periodo sassanide. Non è detto che una tale tendenza non si 
fosse già manifestata nell’epoca arsacide, ma è certo che noi possiamo concre- 
tamente afferrarla solo con i Sassanidi. Una cosiffatta politica si inseriva nella 
cornice generale della fondazione progressiva di una vera e propria Chiesa 
di Stato, con un clero gerarchicamente organizzato, geloso dei propri privi- 
legi ed intollerante. Altri pezzi dello stesso quadro sono: la tradizione sulla 
redazione dell’Avesta e la figura del conquistatore macedone, che rappresen- 
tava una provvidenziale interruzione col passato; la tradizione sul profeta 
e fondatore Zoroastro e, infine, il «segreto politico e religioso » custodito da 


PAGLIARO hanno corretto la lettura proposta da Jackson per GrBd, p. 125, 1-3 (ed. Ankle- 
saria, cit.): al posto di *kavarvand kar (Jackson), si deve leggere kandrangkan deh (HERZFELD) 
o kandrakan deh (PAGLIARO) e si deve interpretare « il distretto dei £azdrarg » (« governatore ») 
o la « provincia di confine », ma non hanno ritenuto possibile concordare la lezione del Bux- 
dahi$n persiano con quella del Burdakifn indiano che, al posto di 4n arndkan ha kaBuli- 
stan kaBul î deh (F. JUSTI, Der Bundehesh zum ersten Male herausgegeben, transcribiri, iiber- 
setzi und mit Glossar versehen, Leipzig 1868, XVII, p. 23; cf., nel testo pahlavico, p. 41, 11-12), 
mentre è molto verosimile che con l’espressione di « distretto dei #ardr27g » si intendesse proprio 
la regione di Kabul o la Toparchia orientale, il cui governatore doveva portare il titolo di 
kandrang (<*karan-drang), a noi noto sia dalle fonti bizantine (yavap&yyng) sia ora dall’iscri- 
zione battriana di Surx Kutal (xapaApayye/xapaXpayyow). All’obbiezione che proprio la tra- 
sposizione del Farnbag dal Xarizm al Kabulistàn potrebbe essere invocata a sostegno della 
ipotesi chorasmia — obbiezione che è stata fatta dal Duchesne—Guillemin nel corso di una con- 
ferenza tenuta il 7 aprile 1970 presso il Seminario di Iranistica dell’Istituto Universitario Orien- 
tale di Napoli si può rispondere: @) che lo stesso ragionamento dovrebbe valere allora anche 
per le altre sedi originarie dei fuochi GuSnasp e Burzen Mihr; 5) che le origini della tradizione 
chorasmia del Farnbag sono, a loro volta, ben poco note, e che è verosimile, data la confusione 
tra Vistasp e Kayanidi da una parte ed Achemenidi dall’altra, ricorrente nella tradizione 
pahlavica, che ad installare tale fuoco nella Chorasmia fosse stato proprio un sovrano ache- 
menide, in un periodo in cui il dominio persiano si esercitava su quella inquieta provincia 
di confine. Sembra in ogni modo molto azzardato, una volta accettata la critica ai punti prin- 
cipali della teoria della Grande Chorasmia, sostenere l’identificazione dell’Eran-ve2 col 
Xvarizm sulla base di quest’unico, fragilissimo argomento, che, d’altronde, lo stesso Henning 
ignorò. 

(102) GNOLI, Ricerche storiche sul Sìstàn antico, cit., pp. 105-106. 

(103) Sullo spostamento dell’Atur Gu$nasp dal lago di Urmia a Siz, attribuito da 
Mas'idi e da Ibn al-Fagih a Xosrau I Ansirvan, cf. V. MINORSKY, Roman and Byzantine 
Campaings in Atropatene, « BSOAS », II, 1943-1946 (pp. 243-265), pp. 249-257; ma si veda 
anche H. HumBACH, Atur Gusnasp und Takht i Suleiman, «Festschrift fir Wilhelm 
Eilers », Wiesbaden 1967, pp. 189-190. 
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una cerchia ristrettissima, riguardante, secondo Mas'‘ùidi, l'Era di Alessandro. 
Se l’epoca di queste trasposizioni è piuttosto recente — alcune sono certamente 
da attribuire a Xosrau I — le cause che le hanno provocate, devono risalire 
di secoli e secoli. La causa vera, infatti, fu la formazione di organismi 
politici unitari nelle terre occidentali dell’ altipiano, che portò ad un pro- 
gressivo decentramento dell’ asse dell’iranismo da levante a ponente, fra 
Media e Persia. 

Siamo convinti che, se non si tiene presente questo fenomeno di occiden- 
talizzazione delle antiche tradizioni religiose, sfuggirà uno dei punti cruciali 
dello sviluppo storico della religione iranica preislamica. L’occidentalizza- 
zione delle tradizioni sacre, che dovette essere particolarmente intensa sotto 
i Sassanidi, ha tuttavia un’origine più antica; Ia formazione della chiesa mazdea, 
saldamente radicata in Media e in Persia, non può essere infatti che il punto 
di arrivo di un lungo processo storico. Esistono tracce non irrilevanti di un 
mazdeismo partico ‘4, ma è molto difficile credere che esistesse una « ordo- 
dossia zoroastriana » sotto gli Arsacidi (195): è invece verosimile che intorno 
ai principali centri sacerdotali si perpetuasse la memoria di una tradizione, 
consacrata dalla trasmissione orale di testi sacri (199), che aveva Zoroastro 
come suo venerabile iniziatore. È indubbio, tuttavia, che l'avvento dei Sas- 
sanidi, come ebbe conseguenze enormi nel campo politico, sociale e culturale, 
ebbe pure un'importanza fondamentale per la storia religiosa dell'Iran. Il 
Christensen ha giustamente affermato che il cambiamento dinastico non fu 
soltanto un fatto politico, perché esso portò un nuovo spirito nell'impero 
iranico, aggiungendo che i due tratti caratteristici del sistema sassanide furono 
una forte centralizzazione e la creazione di una Chiesa di Stato (197). 

In un interessante ed importante studio pubblicato un anno fa, M. 
Boyce (108), respingendo la tendenza tradizionalmente diffusa fra gli studiosi 
a ricostruire radicali fratture e cambiamenti dottrinari nella storia della reli- 
gione iranica, ha dichiarato che bisognerebbe attribuire maggior fiducia alla 
testimonianza della Chiesa zoroastriana, immutata ed armonica — essa scrive — 
in tutti i periodi noti della sua storia ‘9, Pure essendo senz'altro d’accordo 


(104) Secondo il BICKERMAN (Z%e «Zoroastriany calendar, «ArOr», 35, 1967, pp. 197-207) 
furono forse proprio i Parti ad introdurre il calendario zoroastriano in tutto l’Iran; deduzione 
che egli fa sulla base del materiale di Nisa (cf. M. SZNYCER, MNowveaux ostraca de isa, 
« Semitica », 12, 1962, pp. 105-126). Sulla questione si veda ora BovCcE, Oz Mithra's part 
in Zoroastrianism, « BSOAS », 32, 1969 (pp. 10-34), p. 31; ID., Z%e Letter of Tansar, cit., 
pp. II, 22, n. 2. 

(105) FRYE, Z%e Heritage of Persia, cit., p. 199. 

(106) Cf. sul fatvand, lo studio del BAILEY, Zoroastrian Problems în the Ninth-Century 
Books, cit., pp. 149-176. Sulla trasmissione del patrimonio leggendario durante il periodo 
partico: BovCcE, Zariadres and Zarer, cit.; ID., The Parthian gosan and Iranian minstrel tra- 
dition, cit.; e le considerazioni della stessa nello studio Or Mithra's part in Zoroastrianism, 
cit.; Pi. 31. 

(107) CHRISTENSEN, L'Iran sous les Sassanides, cit., p. 97. 

(108) Or Mithra's part in Zoroastrianism, cit. 

(100) /bid., p. 34. 
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su molti punti fondamentali della sua tesi‘), dissentiamo per quanto 
riguarda l’esplicita tendenza dell’autrice a dare un indiscusso valore storico 
alla tradizione parsi ed a riconoscere alla religione mazdea il merito (davvero 
unico!) di avere mantenuti intatti i suoi valori etici e spirituali attraverso due 
millenni e mezzo di storia ‘0, Ora, il punto più debole della tesi della Boyce 
è proprio l’idea che sia sempre esistita una «Chiesa zoroastriana ), sostanzial- 
mente immutata e coerentemente sviluppata, in un’armonica fedeltà all’inse- 
gnamento del suo profeta, dal primo millennio av. Cr. ai giorni nostri. Anche 
se fossimo d’accordo sul fatto che, nelle sue linee essenziali, il mazdeismo del 
periodo sassanide corrisponde al mazdeismo che ci è noto dall’Avesta (12), 
non si dimostrerebbe nulla, perché è appunto nel periodo sassanide che fu 
data all’Avesta la configurazione che le parti giunte fino a noi hanno conser- 
vato fino ad oggi. È solo coi Sassanidi che si può parlare di una «Chiesa 
zoroastriana »: prima di allora non c’è alcuna traccia di una «Chiesa», di 
un’organizzazione sacerdotale accentrata, di una gerarchia religiosa unita- 
ria in Iran. La grande novità della storia religiosa iranica, sia pure preparata 
nei secoli precedenti, consiste proprio nello sviluppo da una situazione ar- 
caica, tipicamente sacerdotale, che risente profondamente ancora della comune 
tradizione indo-iranica ‘13, quale è quella riflessa soprattutto nelle Gadda 
e nelle parti più antiche dell’Avesta, ad una religione di Stato, sostenuta da 
un clero organizzato e politicamente forte e posta sotto l'autorità suprema 
del Re dei re. 

Il processo storico che culminò con la fondazione della Chiesa mazdea 
sotto i primi Sassanidi ebbe inizio con la formazione delle monarchie dei Medi 
e dei Persiani. Il contatto con le superiori civiltà del Vicino Oriente, soprat- 
tutto con la Mesopotamia, influì profondamente e durevolmente sull’evolu- 
zione delle genti iraniche stanziate in Mada e in Parsa. Le grandi monarchie 


(110) In particolare: il giudizio negativo sulla teoria di G. Dumézil dell’ideologia tri- 
partita (GNOLI, L’/ran e l'ideologia tripartita, «SMSR », 36, 1965, pp. 193-210: testo di una 
comunicazione fatta ad un convegno della Società italiana di Storia delle Religioni, tenutosi 
a Firenze nell’aprile del 1965); l’infondatezza dell’idea che Zoroastro abbia condannato il 
culto di Aaorza (cf. GNOLI, Lichisymbolir in Alt-Iran. Haoma-Ritus und Erlòser-Mythos, 
«Antaios », 8, 1967 [pp. 528-549], p. 542 sgg.), che è stata anche estesa dall’autrice alla 
presunta condanna del sacrificio animale (BovcE, Ataò-z6hr 274 ab-z6hr, « JRAS», 1966, 
[pp. 100-118], p. 110 e cf. già ZAEHNER, Ze Dawn and Twilight of Zoroastrianism, cit., 
p. 84 sgg.); l’idea di una certa continuità fra la cosiddetta religiosità pre-zoroastriana e 
lo zoroastrismo (cf. GNOLI, « RSO », 40, 1965, cit., recensione di MOLÉ, Cute, mythe et 
cosmologie dans Iran ancien), ecc. 

(111) BovCE, Ox Mithras part in Zoroastrianism, cit., p. 13. 

(112) /bid., p. 25. 

(113) La figura dello z4otar Zoroastro è ora oggetto di un recentissimo ed approfondito 
studio della BOvCE, Zoroaster the priest, «BSOAS», 33, 1970, pp. 22-38. I frutti che può dare 
la comparazione indo-iranica sono ben rappresentati in alcuni studi degli ultimi anni, fra 
ì quali: HUMBACH, Die Gathas des Zarathustra, 1-11, Heidelberg 1959; e, per aspetti parti- 
colari, F. B. J. KUIPER, Ze Ancient Aryan Verbal Contest, « IIJ », 4, 1960, pp. 217-281; MOLÉ, 
Culte, mythe et cosmologie dans l'Iran ancien, cit., pp. 148-175. 
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occidentali servirono da modello e gli Iranici assorbirono ideologie e concetti, 
riguardanti specialmente la sfera della regalità, originariamente a loro estranei. 
Come sosteniamo in uno studio di prossima pubblicazione, i fondamenti teorici 
e pratici sui quali si basavano l'ideologia e il potere dei sovrani achemenidi 
sono di origine mesopotamica o derivano da un'elaborazione in cui gli ele- 
menti stranieri sono largamente presenti. Né potrebbe essere diversamente, 
se si pensa alla grande differenza fra le condizioni ambientali e culturali 
della società riflessa nell’Avesta più antico e il mondo medo ed achemeni- 
de: è il passaggio dalla tribù e dal clan all'impero universale. 

Ora, la nostra tesi è che esiste una notevole continuità nella concezione 
della regalità dagli Achemenidi ai Sassanidi e che, quindi, in fondo, la conce- 
zione sassanide conserva le tracce, per lo meno per l'aspetto su cui vogliamo 
qui soffermarci, delle tradizioni regali mesopotamiche. E, poiché questo aspetto 
caratterizza nella sua stessa essenza la concezione sassanide della regalità, 
sarà possibile cogliere in tutta la sua misura il valore politico dell’alleanza 
fra trono ed altare, che portò da una parte all’instaurazione della religione 
mazdea in tutto l’Iran, con la conseguente presa di potere da parte del clero 
dei 160ad e degli 4kerbad, dall'altra parte ad un riconoscimento ufficiale del 
carattere divino del Re dei re e all’affermazione dell’autorità suprema del 
sovrano su tutta la vita religiosa dell'impero, consentita proprio dall’orga- 
nizzazione unitaria della nuova Chiesa. 

Questo aspetto è il culto di Anahità, che è uno degli elementi più signi- 
ficativi dell’influsso mesopotamico esercitatosi sui conquistatori persiani (114), 
Il culto della dea fu certo associato a quello di altre grandi divinità: la triade 
Auramazda — Anahità — Migra, che è vano spiegare con gli schemi dell’ideo- 
logia tripartita (15), compare esplicitamente nelle iscrizioni di Artaserse II 
(404-359 av. Cr.) 29, ma è già implicitamente presente nell’espressione che 
accompagna il nome di Auramazda nelle iscrizioni precedenti: ua anivaha 
bagaha tyaiy hantiy « e gli altri dèi che sono » ‘1. Questa triade restò vitale 
nelle regioni occidentali dell'impero e si riflesse nelle interpretationes con le 
divinità greche, soprattutto con Zeus (Ahura Mazda), con Artemide, Athena, 


(114) Quanto alle origini della dea, da una tesi che, sulla base del passo di Erodoto 
(I, 131) sull’Afrodite Urania, la faceva una divinità completamente semitica (J. H. MOULTON, 
Early Zoroastrianism, London 1913, pp. 238-240, 394), si arriva ad altre ipotesi che sostan- 
zialmente annullano ogni possibilità di derivazione mesopotamica (H. LOMMEL, Andhitàa- 
Sarasvati, « Asiatica. Festschrift Friedrich Weller», Leipzig 1954, pp. 405-413). Equilibrata 
è la posizione di R. PETTAZZONI, La religione di Zarathustra nella storia religiosa dell’ Iran, 
Bologna 1920, pp. 14, 131 sgg., 161 sgg. Per una documentazione esauriente sulla diffusione 
del suo culto: L. H. GRAY, Ze Foundations of the Iranian Religions, Bombay 1929 pp. 55- 
62; cf. anche HOFFMANN, Ausziige aus syrischen Akten persischer Mdrtyrer, cit., p. 130 sgg. 

(115) G. DUMÉZIL, /upiter, Mars, Quirinus, tr. it., Torino 1955, p. 293; cf. le nostre 
Considerazioni sulla religione degli Achemenidi alla luce di una recente teoria, «SMSR), 35, 
1964 (pp. 239-250), pp. 248-249. 

(116) A3Sa 4-5; A*Sd 3-4; A*Ha 5-6. 

(117) MOoLÉ, 02. ciz., p. 33; cf. BovcE, On Mithra's part in Zoroastrianism, cit., p. 18. 
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Afrodite (Anahità) con Apollo, Helios, Hermes (Mi8ra) (128, Il culto di queste 
divinità si diffuse, fin dall'epoca achemenide, anche oltre i confini iranici, 
in Armenia come in Asia Minore; la triade, già diffusa in epoca achemenide, 
si conservò fino all’epoca sassanide in cui vediamo Ohrmazd, Anahît e Mihr 
nelle scene d’investitura dei sovrani ‘119). Come nell’epoca achemenide, anche 
in quella sassanide le tre divinità sono particolarmente legate all’ideologia 
regale: qui e là esse sono preposte all’investitura del Re dei re ‘120), Ma un posto 
particolare è occupato da Anahità. 

In effetti, sotto il regno di ArdaSîr vediamo rifiorire, proprio nelle sue 
funzioni regali, il culto della dea cui Artaserse II oltre sei secoli prima aveva 
innalzato statue in tutto il suo vasto impero, da Babilonia a Susa, ad Ecbatana, 
a Persepoli, a Bactra, a Damasco, a Sardi ‘920, Ci pare verosimile che l’ini- 
ziativa del sovrano achemenide fosse diretta a consolidare il suo potere nelle 
principali province dell’impero, scosse dalla grande lotta dinastica che aveva 
come protagonista lo sfortunato Ciro il Giovane ©), Di fronte alle pretese 
del fratello, Arteserse poteva vantare il favore della dea che gli aveva conferito 
l'investitura regia, allorché, vestito con la stola che Ciro il Vecchio aveva 
portato prima di divenire re, era entrato in un tempio di Pasargade a lei de- 
dicato ‘23’. Si può comprendere quindi il valore politico che ebbe, dagli Ache- 
menidi ai Sassanidi, l’affermazione del culto di Anahita, fonte e custode della 
regalità, e ci si spiegherà così l'enorme importanza che esso ebbe in tutto il 
periodo sassanide ‘24, da ArdaSîr a Sapuhr II, a Narseh (292-303), a Xosrau 
II Parvéz (590-627), a Yazdakart III (632-652), l’ultimo sovrano della di- 
nastia, il quale — come riporta Tabari — fu incoronato nel tempio del fuoco 


(118) Per i riferimenti: GRAY, 05. cit., pp. 21 sgg., 57 sgg., 93 sgg.; cf. DUCHESNE- 
GUILLEMIN, La religion de l’ Iran ancien, cit., pp. 225 sgg., 278 sgg.; WIDENGREN, Die Reli- 
gionen Irans, cit., p. 174 sgg. 

(119) Cf. R. GÒBL, Awfbau der Miinzprigung (des Sasanidenstaates), in F. ALTHEIM- 
R. STIEHL, Zix asiatischer Staat. Feudalismus under den Sasaniden und ihren Nachbaran, 1, 
Wiesbaden 1954, p. 51 sgg.; ID., /rvestitur im sasanidischen Iran und ihre numismatische 
Bezeugung, « WZKM », 56, 1960 (= Festschrift Herbert W. Duda), p. 36 sgg.; ID., Sasani- 
dische Numismatik, Braunschweig 1968, p. 4I sgg.; cf. anche DUCHESNE-GUILLEMIN, 
Od. cit., p. 280 sgg. 

(120) Sulla concezione achemenide e sui rapporti intercorrenti fra queste tre divinità 
fra di loro e con le divinità mesopotamiche, con Bel, Istar, Nabi, Sama$, Nana elamitica 
e babilonese, ritorniamo nel lavoro citato alla nota 86. 

(121) Così Beroso presso Clemente d’Alessandria, Prozred. sive Cohortationes ad Gentes, 
« P.G.», VIII, col. 117; cf. C. CLEMEN, Fonfes Historiae Religionis Persicae, Bonnae 1920, 
p. 67. 

(122) Per questi fatti: A. T. OLMSTEAD, History of the Persian Empire, 3% ed., Chicago 
1960, p. 371 sgg. 

(123) PLUTARCO, Vita Artaxerzxis, 3; cf. CLEMEN, O$. cit., p. 52. 

(124) Si vedano gli studi della CHAUMONT, Le culte d’Andhità à Staxr et les premiers 
Sassanides, cit.; Le culte de la déesse Andhità...,cit.; cf, anche le considerazioni della BOYCE, 
On Mithra'°s part in Zoroastrianism, cit., pp.21-22. Resta ancora fondamentale, inoltre, il 
lavoro del WIKANDER, Fewerpriester in Kleinasien und Iran, cit. 
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di Staxr che ha il nome di Arda$îr (25), Si tratta dell’Atur di Anahît-Artax- 
$atr menzionato nell’iscrizione della Ka‘ba-yi Zardut (129), 

È probabile che i primi Sassanidi abbiano portato il titolo di guatdiani 
del tempio di Anahit di Staxr fino a quando Varhran II non lo cedette al potente 
sacerdote Kartèr, divenuto mayupat e dataBàr di tutto l'impero e &dvenpat 
e patixSay del tempio della « Signora Anahît » in Staxr (27. 

Noi siamo bene informati sia sul carattere di dea regia di Anahita, sia 
su quello di dea dell'amore e della fecondità, sia, infine, su quello guerriero. 
Dalle testimonianze sul culto di Anahità nella provincia armena dell’Akili- 
sené (Î) Avattis YOpo), dove le vergini delle famiglie nobili praticavano la 
prostituzione sacra ‘8, alle notizie sulla dea guerriera di Pasargade ‘129) e sulle 
offerte cruente fatte dai sovrani sassanidi, da Arda$îr I (39 a Sapuhr II (30, 
al tempio di Staxr, la figura della dea ci appare in tutta la complessità e la 
ricchezza dei suoi aspetti. Che usanze analoghe a quelle della ierodulia armena 
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fossero diffuse anche nell’Iran vero e proprio è cosa molto verosimile, come 
giustamente hanno osservato il Wikander (32) e il Widengren ‘33. In un ana- 
logo sfondo ideologico e culturale debbono essere, infatti, interpretate le te- 
stimonianze di Plutarco su Aspasia sacerdotessa dell’Artemide di Ecbatana ‘34, 
votata ad una castità sacra, e quelle di Tabarî ‘35 e di Ta‘alibi ‘139 sul dono 
fatto al tempio del fuoco dell’Adarbay$gan da Varhran Gor (421-439), che 


(125) Geschichte der Perser und Araber zur Zeit der Sasaniden aus der arabischen Chronik 
des Tabari, ed. Th. Nòldeke, Leiden 1879, p. 397. 

(126) HENNING, Cordus inscriptionum iranicarum, Part III, vol. II, Plates, Portfolio III, 
plates LKXV-LXXVI, 8; Sprengling, Zid Century Iran. Sapor and Kartir, cit., 47, 51. 

(127) /bid.: *nxyt ZV MR‘T°; cf. CHAUMONT, Le culte d’Anahità à Staxr et les premiers 
Sassanides, cit., pp. 163-164; ID., L’irnscription de Kartir è la ‘Ka‘bah de Zoroastre’, « JA», 
248, 1960 (pp. 339-380), p. 343. Sull’appellativo di « Signora », 6dr2, che ricorre anche nella 
iscrizione di Narseh a Pailkuli (xy ZY MR'T° SM; cf. HERZFELD, Paikuli. Monument and 
Inscriptions of Early History of the Sasanian Empire, Berlin 1924, p. 98) e sulla persistenza 
del culto della dea nel Fars, si veda ora la BovcE, 2357 Shahrbini and the Lady of Pars, 
« BSOAS », 30, 1967, pp. 30-44. 

(128) STRABONE, Geografia, XI, 14, 16; cf. CLEMEN, Of. cit., p. 33. Si veda anche il 
passo sul culto di Anahità a Zela: STRABONE, XII, 3, 37. 

(129) PLUTARCO, /oc. cià. 

(120) Tadarî, ed. Nòldeke, cit., p. 17. 

(131) Cf. S. E. ASSEMANI, Acta Sanctorum Martyrum orientalium et occidentalium, 
Roma 1748, p. 95: la dea è chiamata Nabhitis. 

(132) Od. cîz., p. 89. 

(133) Die Religionen Irans, cit., p. 179, n. 23; nonostante quanto afferma la CHAUMONT, 
Le culte d’Andhità à Staxr et les premiers Sassanides, cit., p. 161, n. 4, senza portare alcuna 
prova sufficiente. Le considerazioni del Widengren meriterebbero di essere approfondite e 
sviluppate: ci troviamo di fronte ad un insieme di pratiche e di credenze che affondano le 
loro radici storiche nella religione mesopotamica. 

(134) Vita Artaxerzis, 27; cf. CLEMEN, O. cii., p. 54. 

(135) Ed. Néldeke, cit., pp. 102, 104. 

(136) Histoire des roîs de Perse, ed. H. Zotenberg, Paris 1900, p. 559 sg. 
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assegnò al servizio del santuario la donna del Xagan e le schiave preda di 
guerra (137), 

Non vogliamo ora soffermarci sul complesso ideologico e culturale che 
nell'epoca achemenide si formò intorno alle tre grandi divinità iraniche. In 
realtà, si trattava di un insieme di credenze e di usanze atte a fornire un fonda- 
mento solido alla regalità della nuova dinastia: il modello dal quale derivavano 
la loro origine era senza dubbio quello babilonese; l’iniziatore del vasto pro- 
cesso di assimilazione e di adattamento che trasformò le rozze genti iraniche 
nella classe dirigente di un immenso e civile impero fu Ciro Il (559-530 av. 
Cr.), che ci ha lasciato nel suo proclama ai Babilonesi ‘138 una testimonianza 
eloquente della sua politica abile e lungimirante ‘139; lo scenario, se così si 
può dire, in cui tale complesso sistema riviveva era principalmente quello 
della grande festa persepolitana del Capodanno ‘149, anch’essa certamente 
modellata sull’a4î#4 babilonese di Nisan (40, con la stessa esaltazione della 
regalità, dispensata e protetta dagli dèi supremi 4), 

Ora, è proprio in questa nuova prospettiva iranico-mesopotamica che 
si potrà esaurientemente comprendere il carattere composito della figura di 
Anahità, dea della fecondità e dell'amore, della regalità e della guerra. La 
natura regale è, infatti, propria del tipo della grande dea mesopotamica: 
Istar è, insieme con AS$ur, la « signora della corona » e « colei che dà lo scettro, 
il trono, gli anni di regno a tutti i re » (143); e tale natura regale non è prerogativa 
esclusiva dell’IStar assira, ma una caratteristica dellagrande dea mesopotamica 
fino dal III millennio av. Cr., nelle dinastie di Lagaò e di Akkad, mentre nel- 
l’impero neobabilonese la dea Sarpanitum ‘(144 è venerata come colei che dà 
il fondamento al trono del re (145), E ciò che vale per il carattere regale della 


(137) Cf. CHRISTENSEN, L'Iran sous les Sassanides, cit., p. 166. 

(138) Cf. OLMSTEAD, O. cît., p. 51 sgg. 

(139) Sulla politica religiosa di Ciro si veda ora DUCHESNE-GUILLEMIN, Religion et 
politique, de Cyrus à Xerxès, « Persica », 3, 1967-1968, pp. 1-9. 

(140) Sulla destinazione del sacrario di Persepoli alla celebrazione del Nauriz si vedano: 
R. GHIRSHMAN, /Votes iraniennes VII. A propos de Persépolis, « Artibus Asiae », 20, 1957, 
pp. 265-278; A. U. POPE, Persepolis as a Ritual City, «Archaeology », 70, 1957, pp. 123-130; 
K. ERDMANN, Persepolis: Daten und Deutungen, «Mitteilungen der Deutschen Orient-Gesell- 
schaft », 92, 1960, pp. 21-47. Cf. le nostre Considerazioni sulla religione degli Achemenidi 
alla luce di una recente teoria, cit., p. 249. 

(141) S. A. PALLIS, Ze Babylonian ‘ akitw Festival, Kobenhavn 1926. 

(142) Secondo il Syraxaryon di Ter-Israel gli Armeni celebravano nel giorno dell'Anno 
Nuovo una festa in onore di Ahura Mazda e di Anahitaà: ed. G. BAVAN, in « Patrologia 
Orientalis », Paris 1910 sgg.; cf. Synazaryon, ‘ Navasard’, p. 356 e Tagizadeh, Te Iranian 
Festivals Adopted by the Christians and Condemned by the Jews, « BSOS », IX, 1940 (pp. 632- 
653), p. 653. 

(143) Cf. E. DHORME in E. DHORME e R. DussauD, Les religions de Babylonie ct 
d’Assyrie. Les religions des Hittites et des Hourrites, des Phéniciens et des Syriens, Paris 
1949, pp. 67 sgg., 89 sgg. 

(144) Idbid., pp. 146-147, 169-170. 

(145) Ai lavori ormai tradizionali sulla regalità mesopotamica — fra i quali si ricordino 
R. LABAT, Le caractère religieua de la royauté assyro-babylonienne, Paris 1939, e H. FRANK- 
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dea vale anche per la sua natura guerriera: la famosa Istar di Arbela (149), 
«dea della lotta » « signora della battaglia », «leone furioso » (147), che non ri- 
sparmia i nemici del re, è certamente l’antenata dell’Anahità di Staxr, il cui 
culto feroce e cruento si è supposto che fosse dovuto al carattere bellicoso dei 
Parti e della loro aristocrazia feudale ‘148), Se si pensa poi al fatto che le due 
dèe, in Mesopotamia e in Iran, sono le divinità della stella Venere e che l’astro- 
logia i Persiani l'hanno assimilata dai Caldei ‘149, si avrà un quadro abbastanza 
completo dei rapporti esistenti fra Anahità ed IStar e, nello stesso tempo, la 
conferma della validità storica della notizia di Erodoto secondo cui i Persiani 
impararono a venerare l’Afrodite Urania dagli Assiri e dagli Arabi (59), 
Ci si è spesso chiesti come il culto della dea di Staxr e di Anahît in gene- 
rale potesse conciliarsi con lo zoroastrismo che divenne, sotto i Sassanidi, la 
religione ufficiale dello Stato. Si è quindi pensato che i Sassanidi fossero zoroa- 
striani non perfettamente ortodossi (151) e si è anche pensato che il m05a4 Kar- 
ter, il sacerdote preposto da Varhran II al tempio di Staxr, che menò vanto 
della sua opera di persecutore e di inquisitore ‘152) e che fu una causa del mar- 
tirio di Mani (153), si adattasse a questo nuovo compito, che coronava la sua 
brillante carriera non senza un certo disprezzo per il culto pagano della dea (154. 
La qual cosa non può davvero essere accettata, non tanto per far salve la 
coerenza e l’onestà del gran sacerdote ‘55), che, per quello che di lui conosciamo, 
già si presenta in una luce abbastanza fosca, ma perché il culto della dea rientra 
perfettamente nella cornice generale del mazdeismo sassanide (159) ed è arbi- 
trario supporre che nella nuova sistemazione che ebbe la religione dell'Iran 


FORT, La royauté et les dieux, tr. fr., Paris 1951 — si aggiungano ora un’utilissima raccolta, am- 
piamente documentata, degli epiteti regali accadici e sumerici di M. J. SEUX (E pithètes royales 
akkadiennes et sumériennes, Paris 1967) ed un interessante studio sulla nozione mesopotamica 
dello splendore divino, che è anche lo splendore dei re: E. CASSIN, Za sp/lendeur divine. 
Introduction à l’étude de la mentalité mésopotamienne, Paris-La Haye 1968. 

(146) DHORME, 07. cit., pp. 69 sgg., 90. 

(147) Stesso epiteto che si dà il re assiro Asarhaddon (680-669 av. Cr.): /ab-bu na-ad-ru; 
cf. SEUX, Od. cîi., p. 147. 

(148) Così la CHAUMONT, 07. ciz., p. 161; cf. DUCHESNE-GUILLEMIN, 07. cit., p. 232. 

(149) Cf. G. MESSINA, Der Ursprung der Magier und die zarathustrische Religion, Roma 
1930, p. 48 sgg.; BIDEZ-CUMONT, Les Mages hellénisés, cit., I, p. 131 sgg. Sull’astrologia 
in Iran si veda ora D. N. MACKENZIE, Zoroastrian Astrology in the Bundahiòn, « BSOAS », 
27, 1964, pp. SII-529. 

(150) Si veda la nota I14. 

(151) Così il WIDENGREN, Die Religionen Irans, cit., p. 315. 

(152) Si veda il celebre passo dell’iscrizione della Ka‘ba-yi Zardust (linee 9-10): FRYE, 
Of. cît., pp. 220, 286, n. 31; cf. CHAUMONT, L’inscription de Kartir è la Ka'bah de Zoroastre, 
cit., p. 343. Per l’iscrizione di Kartèr a Sar Mashad si veda ora GIGNOUX, L’inscriftion de 
Kartir è Sar Mashad, cit., cf. linea 14, p. 395. 

(153) Cf. KLiMA, Manis Zeit und Leben, cit., pp. 385-387. 

(154) Così la CHAUMONT, Ze culte de la déesse Andhità..., cit., p. 172. 

(155) Così, invece, la BovcE, Ox Mithra's part în Zoroasirianism, cit., p. 22, n. 52. 

(156) /&id., p. 21 sgg. 
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nella Chiesa sassanide convivessero tendenze e correnti eterodosse ed orto- 
dosse. Questa religione deve essere storicamente considerata come un tutto 
che funzionava nel suo insieme. 

In realtà, la Chiesa dei mobad e degli kerbad sassanidi potè costituirsi 
e consolidarsi per la convergenza degli interessi politici della dinastia e del 
clero dei santuari più potenti della Media e della Persia. Se questo clero, contro 
il quale si appuntarono gli strali di manichei (157) e di mazdakiti, che lo accu- 
savano di aver tradito l'insegnamento autentico del suo profeta, riuscì ad 
imporsi come l’unica forza politicamente organizzata nel campo religioso, lo 
dovette al fatto che esso non stentò a riconoscere il Re dei re come suo capo 
supremo. Non c'è dubbio, in effetti, che il re sassanide avesse un’autorità 
assoluta e completa anche negli affari della Chiesa, come dimostra il potere 
che aveva di fondare nuovi fuochi e di nominare i mobad preposti alle 
varie province e lo stesso mobadin mobad 58, 

Il culto di Anahit e delle altre divinità supreme, di Ohrmazd e di Mihr, 
era il fondamento sul quale era eretta l'autorità del re, il quale riceveva diret- 
tamente dagli dèi la sua investitura, senza alcun intermediario sacerdotale (59), 
Un passo del Zestamento di Ardasir, sul quale ha recentemente attirato l’at- 
tenzione M. Grignaschi, in un suo eccellente lavoro ‘160), illumina nella maniera 
più chiara ed eloquente quale fosse la linea della politica religiosa sassanide: 
«La regalità ha assolutamente bisogno del suo fondamento, come la religione 
ha assolutamente bisogno del suo protettore; poiché ciò che non è protetto 
perisce e ciò che non ha fondamento crolla. Quello che io temo di più per voi 
sono gli assalti del volgo. Fate attenzione all'insegnamento della religione, 
all'interpretazione che se ne dà e allo studio del diritto divino. La fiducia 
nella potenza della regalità vi indurrà a trascurarli e allora, in seno alla reli- 
gione, si costituiranno autorità segrete fra coloro che appartengono alla ple- 
baglia e al volgo, fra coloro che avrete calpestati, oppressi, privati dei loro 
averi e umiliati. E sappiate che il capo segreto della religione e il signore uffi- 
ciale del regno non coesistono mai in un paese senza che il capo della religione 
contenda al capo del regno il potere che egli possiede; poiché la religione è il 


(157) Cf. Le giuste considerazioni di E. BENVENISTE, Les Mages dans l’Ancien Iran, 
Paris 1938, p. 15. 

(158) Sulla figura del re e sulla concezione della regalità in epoca sassanide si veda ora 
WIDENGREN, 07. ciz., pp. 310-319. Inoltre: ID., The Sacra/ Kingshif in Ancient Iran, «La 
Regalità Sacra », Leiden 1959, pp. 242-257; ID., La légende royale dans l Iran antique, « Hom- 
mages à Georges Dumezil », Bruxelles 1960, pp. 225-237; FRvE, Z%e Charisma of Kingshid 
în Ancient Iran, «Iranica Antiqua», 4, 1964, pp. 36-54. Sulla fondazione dei fuochi: 
CHRISTENSEN, L'Iran sous les Sassanides, cit., p. 160 sgg.; e sul loro funzionamento: 
J.-P. DE MENASCE, Feux et fondations pieuses dans le droit sassanide, Paris 1964. Sulla 
nomina regia dei 7205ad: WIDENGREN, 05. cit., p. 317; e dei m20badan mbbad CHRISTENSEN, 
Of. cit., p. 119. 

(159) Sulla successione al trono nell’impero sassanide si veda ora WIDENGREN, Der 
Feudalismus im alten Iran, Kòln und Opladen 1969, pp. 122-142. 

(160) Citato alla n. 13: cf. p. 85 n. 14. 
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fondamento e la regalità il pilastro e colui che possiede i fondamenti ha maggior 
diritto all’edificio tutto intero di colui che possiede il pilastro » (160), 

In questo passo, in cui con tanto calore si consiglia ai futuri sovrani di 
conservare nelle proprie mani l'autorità religiosa, si deve probabilmente scorgere 
la preoccupazione della corte per la crescente potenza del clero ‘1622, Ma quello 
che si deve ora notare è che in esso è sistematicamente espresso lo stesso pro- 
gramma politico che segnò la rovina di Mani. In realtà l'accusa che Varhran I 
mosse all’Apostolo è proprio questa: « Perché tale rivelazione è stata fatta a 
te e non a Noi che siamo i signori del paese ? » (163), Alla luce di quanto finora 
si è detto, la domanda di Varhrana Mani acquista un preciso valore politico. 

Non vogliamo concludere senza una considerazione di carattere generale, 
che potrà, forse, acquistare un maggior valore solo in seguito ad una più vasta 
discussione critica dell’intera materia concernente la politica religiosa nella 
antica Persia. Per ora essa non ha per noi un valore definitivo, ma soltanto 
preliminare. 

La fondazione di una Chiesa nazionale sotto i Sassanidi non fu dovuta 
tanto all'incontro di due gruppi sacerdotali distinti portatori di due culti fon- 
damentalmente diversi, come i mobad di Siz e gli Azrbad di Staxr, secondo 
la ben nota tesi del Wikander (164, quanto alla convergenza di interessi poli- 
tici fra un certo gruppo di magi, potente soprattutto nell’Aturpatakan (163), 
e la dinastia sassanide, che, fin dalle sue origini più oscure, era particolar- 
mente legata al santuario della dea Anabît di Staxr ‘199, Quindi, come si vede, 
l'ipotesi del Wikander resta ancora per buona parte attendibile, poiché questo 
studioso si è ben accorto dell’importanza di una polarità fra il Pars e l’Atur- 
patakan nella formazione della Chiesa nazionale mazdea d’epoca sassanide; 


(161) Per la traduzione cf. GRIGNASCHI, 0}. cif., p. 70. 

(162) Sull’organizzazione e sulla forza del clero: CHRISTENSEN, 05. cé., p. 116 sgg. Sulle 
funzioni del 720badan mobad relative alla successione al trono cf. WIDENGREN, /oc. ciz.; casi 
come quello accaduto alla morte di Kavad, nel 531, in cui il 720badan mabad Mahbod riuscì 
a fare eleggere re Xosrau Anòirvan al posto del principe mazdakita Kais, stanno a dimo- 
strare quanto potere, di fatto, fosse assommato nelle mani della più alta gerarchia ecclesia- 
stica. Sull’episodio: CHRISTENSEN, 07. ciz., pp. 361-362. Gli stessi testi del Testamento di 
Ardastr e della Lettera di Tosar rifletterebbero, secondo il GRIGNASCHI (07. ciz., p. 36), «les 
deux pòles d’une polémique entre le milieux appartenant à l’Eglise mazdéenne et ceux du 
Palais impérial dans les premières années du règne de Yazdagird III, avant l’apparition du 
danger arabe ». La Boyce è, invece, del parere che i due testi risalgano effettivamente al regno 
di ArdaSîr, ma che siano stati rimaneggiati, con adattamenti ed aggiunte, all’epoca di Xosrau 
Anosirvan (Te Letter of Tansar, cit., p. 22). 

(163) Cf. PuEcH, Le Manichéisme. Son fondateur. Sa doctrine, cit., p. 51; WIDENGREN; 
Mani und der Moanichiismus, Stuttgart 1961, p. 47; KLIMA, Manis Zeit und Leben, cit., 
P. 373. 

(164) Feuerpriester in Kleinasien und Iran, cit. 

(165) Sulla testimonianza degli Az deî Martiri di Siria: WIDENGREN, Harlekintrachi 
und Moinchskutte, Clownhut und Derwischmitize, «OrSuec », 2, 1953 (pp. 4I-111), p. 61; ID. 
Die Religionen Irans, cit., p. 249. 

(166) Sulla corte dei primissimi Sassanidi: CHAUMONT, Padak, roi de Staxr, et sa 
cour, « JA », 247, 1959, Pp. 175-191. 
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solo che il Pars, cioè Staxr, cioè i Sassanidi, era il rappresentante non di una 
religione a se stante, ma soltanto degli interessi dinastici e delle antiche tradi- 
zioni regali d’origine achemenide. 

Il mazdeismo d’epoca sassanide, fortemente caratterizzato dalla ten- 
denza zurvanita, è il risultato di questa convergenza d'interessi, che si tra- 
dusse, sul piano politico, nel riconoscimento da parte del clero dell'autorità 
somma del Re dei re anche in materia religiosa. In cambio le comunità dei 
magi si trasformarono in un’organizzazione bene articolata e gerarchica, 
che divenne ufficialmente la depositaria della Verità rivelata; esse fecero, cioè, 
un ingresso ufficiale nello Stato. Esse uscirono — si potrebbe dire — dall’ombra, 
dal segreto, si diedero un’organizzazione visibile e la loro autorità si esercitò 
attraverso cariche pubbliche, ufficiali. Da questo punto di vista, l’organiz- 
zazione dei magi in una Chiesa gerarchica rispondeva a quella preoccupazione 
che la corte nutriva, come si legge nel Testamento di Ardastr, nei confronti 
delle « autorità segrete » in materia religiosa. 


— 252 — 


Discussione 


HInz. — I agree perfectly with the general results achieved by our learned 
friend, Mr. Gnoli, but since he and his predecessor, Professor Frye, rejected 
the traditional figure ‘ 258 years before Alexander” so that it looks like its 
being smashed to pieces on the ground, I cannot help saying a few words 
in order to put this figure on its feet again. 

The figure given by Alberini for the ‘ year of Zoroaster ’’, according 
to the traditions of the Persians, was 258 before Alexander. If we start from 
330 B.C. as the main date of Alexander’s conquest of Iran, viz., from the 
date of his destruction of Persepolis, and if we add Albertinî’s 258 years, 
we get 588 B.C. as the ‘“ year of Zoroaster ”’. This means that the prophet, 
being at that time 42 years old, was born in 630 B.C. This is one line of 
reckoning. 

Now there exists a second source, the ‘“ Dabistaàn ’’, a very late Zoroastrian 
treatise which looks rather shaky. Still, in my opinion the “ Dabistan ” pre- 
serves some pieces of valuable evidence. It relates that a fanatical Caliph, 
al-Mutawakkil, had the famous cypress cut down which Zoroaster had planted 
in the year of the conversion of King Vishtaàspa in Keshmar in Khorasan, 
and had it transported to Samarra to build his palace with. But in the same 
year the Caliph was murdered. This was in A.D. 861, when, according to the 
‘“ Dabistan ”, 1450 years had elapsed since the planting of the cypress. Thus 
we get for the “ year of Zoroaster ’ 587 B.C. and for his birth 629 B.C. 

A third independent line of reckoning is given by a Christian source of 
the 8th century, by the Syrian chronicler Theodore bar Qòni who puts 
Zoroaster’s birth 628 years and seven months B.C. 

These three results from different sources vary very little indeed. Speaking 
as a historian, I should say that these three independent sources tend to 
show that the traditional date given by Albérîni is perfectly trustworthy. 


SCARCIA. — Vorrei chiedere soltanto due precisazioni su Alessandro. 
Primo, se si possa pensare ad un parallelismo tra la maledizione di Ales- 
sandro in Iran e la più o meno contemporanea canonizzazione in Occi- 
dente nell’ambito dell'Impero Romano. 

Inoltre: come spiegare il permanere, addirittura il rafforzarsi del mito 
di Alessandro, proprio in epoca medio-iranica. Forse questo potrebbe essere 
inteso come una prova della vitalità delle eterodossie in epoca sasanide. 


GNOLI. — Rispondo subito al prof. Scarcia. 
Per la prima domanda credo che si possa rispondere senz'altro affer- 
mativamente; per la seconda, cioè per come si sia affermato nell'epoca 
medievale il mito di Alessandro in Iran, la spiegazione si può trovare 
soltanto in una volontaria polemica anti-mazdea. 


SCARCIA. — Possiamo per caso pensare che proprio in Iran il motivo 
di Alessandro possa aver avuto, come ha avuto, una affermazione sempre 
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maggiore proprio in virtù di una reazione di uno spirito religioso diverso 
da quello canonizzato nell'Impero sasanide? 


GNOLI. — Questo è possibile. 


SCARCIA. — Sarebbe interessante, perché sarebbe una delle possibili ra- 
gioni per la formazione del mito di Alessandro, quasi come una reazione 
allo spirito sasanide. 


GNOLI. — Certamente, questo può essere un suggerimento per una 


ricerca futura. 

Per quanto riguarda l'argomento portato dal prof. Hinz vorrei ricordare 
che il Dabistàn è troppo tardo e che 1400 anni sono un computo, secondo 
me, certamente generico, non preciso, e che questo computo permetta di 
risalire all'anno 629, cioè al 587 e quindi al 629, non è che una coinci- 
denza. Quello che è importante, viceversa nella discussione della data di 
Zoroastro sono le tradizioni codificate nei testi pahlavici, che apparentemente 
non è unitaria, mentre lo è sostanzialmente, e vorrei spiegare il perchè. 

Nel Bundakisn abbiamo 258 anni e nello Artày Viraz namak ne 
abbiamo 300; sappiamo inoltre dal Burdakisn e da altri testi pahlavici 
che l’anno iniziale sul quale questo computo è fatto non è l’anno di 
nascita ma quello della conversione di Vistaspa, che Zoroastro fece nel- 
l’anno 42° della sua vita, secondo la tradizione. È quindi ovvio, come 
ha già rilevato il Molé alla fine del suo grande volume Cute, mythe et 
cosmologie dans l'Iran ancien — se ben ricordo, a pag. 531 in nota: il 
Molé dice proprio che i 258 anni sono solo un’apparenza, in realtà sono 
300 anni, perché è ovvio che ai 258 debbono aggiungersi i 42 anni prece- 
denti alla conversione di Viùtaspa. Se così non fosse, d’altra parte, dovremmo 
riconoscere una doppia tradizione nei testi pahlavicij cioè esisterebbe pur 
sempre un contrasto tra l'Artay Viraz naàmak e il Bundahisn. Gli anni sono 
300 e 258: questa riduzione al 42° anno di età è certamente un espediente 
per fare rientrare in un computo talmente ristretto, nel complesso 538 
anni, sia gli anni di regno di Zoroastro ed Alessandro, sia gli anni di 
Alessandro, sia quelli dell’epoca arsacide. È proprio la necessità di com- 
primere il più possibile questa cronologia a far scegliere nel 5Burdakisn 
la data di 258 anni. i 

L’argomento portato dal prof. Duchesne—-Guillemin sulla tesi del prof. 
Klfma, secondo cui la tesi del prof. Klima non tiene conto del fatto che 
ad una datazione complessiva degli anni non corrisponde affatto una 
menzione precisa dei regni seguiti in questi 232 ‘anni, si può, secondo 
me, rivoltare proprio contro la tesi sostenuta dal prof. Henning, alla quale il 
prof. Duchesne-Guillemin sembra tendenzialmente favorevole nel suo libro, 
perché, nella stessa maniera, avremmo anche qui un numero complessivo 
di 538 anni e poi un numero di 258 anni per il periodo precedente 
Alessandro con un elenco assolutamente e cronologicamente assurdo degli 
anni di regno. 


SEYVED HOSSEIN NASR 


THE SPREAD OF THE ILLUMINATIONIST SCHOOL 
OF SUHRAWARDI 


After the early period of Islamic history during which the major intellec- 
tual and religious perspectives were crystallized and delineated, there is no 
figure in Islamic intellectual life who has left as much influence upon the later 
theosophical and philosophical schools of Islam as Suhrawardî, except for 
Ibn ‘Arabi, who was almost his contemporary and whose influence in the 
eastern lands of Islam was often concurrent with that of Shaykh al-ishraq 
(the “Master of Ishraq ”). Yahya ibn Habash Amiîrak Suhrawardî, known 
in Persia as Shaykh al-ishrag, lived but 38 years, having been born in Suhra- 
ward near Zanjan in 549/1155 and martyred in Aleppo in 587/1191. With 
the account of this short but meteoric career we are not concerned here © 
nor do we propose to analyze the tenets of the new ‘“ theosophy of the Orient 
of light” (4ikmat al-ishràg) established by him @. Our task is to survey the 
manner in which his ideas spread and the effect they had upon subsequent 
phases of intellectual life primarily in the East but also in the West. 

Of the immediate students and disciples of Suhrawardî there remains 
no trace save for reference to the names of one or two men who were his 
followers ‘9. His first real disciple was Shams al-Dîin Muhammad Shahra- 
zuùri who lived in the seventh/thirteenth century and wrote commentaries 


(1) Concerning the life of Suhrawardi see H. CORBIN’S two prolegomena to Suhrawardi, 
Opera Metaphysica et Mystica, vol. I, Istanbul, 1945 and vol. II, Tehran-Paris 1951; S. H. 
NASR, Zhree Muslim Sages, Cambridge (U.S.A.), 1964, Chapter II; S. H. NASR, « Suhrawar- 
di » in M. M. SHARIF (ed.), A History of Muslim Philosophy, vol. I, Wiesbaden 1963, pp. 
372-398. 

(2) Concerning the doctrines of Suhrawardi and his school see the above mentioned 
works as wellas CORBIN, Les motifs zoroastriens dans la philosophie de Sohrawardi, Tehran, 
1325. (A. H. solar). 

(3) In the Buszan al-jami* (ed. by C. Cahen), Bulletin d’Etudes Orientales, vol. 
VII-VIII, Damascus 1938, p. 150, the name of one Shams al-Din is mentioned as his student 
but the identity of this figure is not known. 

(4) Concerning Shahrazùri see Xarz a/-4ikmah by D. Durri, which is a Persian 
translation of the Nuz4a? al-arwah, Tehran 1316 (A. H. solar), p. 11. Durri argues from a 
treatise on the creation of the world (44274) by Mulla Shamsa in which it is stated that Qutb 
al-Din Shirazi has cited Shahrazuri that Shahrazuri lived in the seventh/thirteenth century. 
Other indications substantiate the fact that Shahrazuri, whose biography is unknown to 
us, was still alive during the last decades of the seventh/thirteenth century. See also C. E. 
SACHAU, Chronologie Orientalischer Vòlker von Albiruni, Leipzig, 1878, introduction, pp. L-LI. 
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upon his works as well as a moving account of his life in the Nuz4at dl-arwal 
wa rawdat al-afrah ‘. The dates of the life of Shahrazùri make it most unlikely 
that he could have been a direct disciple of Suhrawardi, but the intimate 
manner in which he speaks of ss4krd97 doctrines and the Shaykh al-ishraq 
himself leave no doubt that he belonged directly to Suhrawardi's school, 
being perhaps a disciple of one of his disciples. In any case one can state 
with certainty that he received the oral transmission which in Islamic philo- 
sophy is a necessary complement to the written text and a condition sime 
qua non for a full understanding of traditional doctrines.  Shahrazùri was 
the great propagator and commentator of Suhrawardî's teachings, playing 
a role that is in many ways analogous to that of Sadr al-Din al-Qunyawi 
vis-à-vis Ibn ‘Arabi. Shahraziùri wrote a commentary upon the 7a/wz4a? 
of Suhrawardi in 680/1281 ‘9, and the first commentary upon the Yikma? 
al-ishrég, upon which all later commentaries have relied in one way or other ©. 

The seventh/thirteenth century witnessed a wide general interest in the 
writings of Suhrawardi and in fact it was during this century that dskrd97 
doctrines penetrated into the intellectual centers of Persia and also Anatolia 
and Syria. Besides the commentary of Shahrazùri upon the 7alwz4at, at 
nearly the same time two other commentaries were also written upon this 
important work, that of Ibn Kamminah, written in 667/1269, and that of 
‘Allamah Hillî, completed sometime before 693/1293. Hilli'*s own master, 
Nasir al-Din Tùusi, although the reviver of Ibn Sina's philosophy and known 
most of all for his contributions to Peripatetic (724s4s4@°7) philosophy through 
his Skark al-isharàt wa'I-tanbihat, was not only acquainted with Suhrawardî 
but also influenced by him, especially in the question of God's knowledge 
of the world. The influence of Suhrawardi upon Nasîr al-Din in fact did not 
go unnoticed by later Islamic philosophers themselves so that for example 
Mulla Sadrà mentions it in his commentary upon Abharî's al-Hidayah ®. 
Athîr al-Din Abhari himself, although known mostly for his Peripatetic a/- 
Hidayah, was deeply influenced by Suhrawardi and in his Kaskf a/-bagd'ig 
fi tahrir al-dagd'ig follows the Master of Ishràq completely ‘P?. Also during 
the seventh/thirteenth century another of Nasir al-Din’s students and himself 


(5) O. Spies has given the Arabic text of this biographical account in his edition of 
Suhrawardi, Z%ree Zreatises on Mysticism, Stuttgart, pp. 90-121; in our recent edition 
of Suhrawardi’s Persian works, Oeuvres fhilosophiques et mystiques, vol. II, Tehran- 
Paris, 1970, Persian introduction, pp. 13-30, we have also given a new edited version of 
Shahraziri's biographical account of Suhrawardi as well as its Persian translation by the tenth/ 
seventeenth century scholar Magsud ‘Ali Tabrizi. 

(6) See M. T. Danechpazhuh, Fikristi kitabkhanay-i ihda'i-yi Agd-yi Sayyid Mu- 
hammad Mishkat bi kitàbkhanay-i Danishgah-i Tihran, vol. III, part I, Tehran, 1332. p. 212. 

(7) See 7544., p. 455. On the commentaries upon the ikmat al-ishrag see Corbin, prole- 
gomena to vol. II of Suhrawardi, Opera Metafhysica et Mystica, pp. 59-64. 

(8) See Sadr al-Din Shirazi, Shark al-hidavat al-athtrivyah, Tehran, 1313 
(A. H. lunar), pp. 366-367. 

(9) See CORBIN, prolegomena to vol. I of Opera Metaphysica et Mystica, p. XXI, note 29. 
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one of the foremost 4a#î72s of Persia, Qutb al-Din Shirazi, composed the second 
major commentary upon the Hikmat al-ishràg, which although based on that 
of Shahrazùri became much better known than Shahrazùri's work. The 
first printed lithographed edition of the Hikmat al-ishrag, which appeared in 
Tehran in 1315 (A. H. solar), contains the commentary of Qutb al-Din, and 
for the past seven centuries nearly all students of zs47r497 theosophy have 
seen Suhrawardi through the eyes of Qutb al-Din. 

By the beginning of the eighth/fourteenth century the is4r4g7 school 
had become definitely established in Persia and henceforth it remained as 
an important element of the intellectual life of not only Persia but also the 
eastern lands of Islam where the Persian Islamic culture has been dominant. 
In order to study the propagation of Suhrawardî's teachings it would be neces- 
sary to follow their spread stage by stage in four different regions: in Persia 
itself, in the Ottoman world, in the Indo-Pakistani sub-continent and finally 
in the West where the whole question of whether Suhrawardi was ever known 
or not must be examined. 

Let us begin with the Ottoman world. The proximity of Aleppo to Ana- 
tolia and the spread of gnostic teachings mostly from Qunya in the seventh/ 
thirteenth century in the Turkish speaking areas of the region made the teach- 
ings of the 2s4r&97 school both easily accessible and intellectually attractive 
in the region that was later to become the heartland of the Ottoman empire. 
Unfortunately, as far as we have been able to discover, no systematic study 
of Islamic philosophy in the Turkish speaking parts of the Ottoman empire 
has been made save for the domain that touches upon the gnostic school 
of Ibn ‘Arabi. But the large number of manuscripts of Suhrawardî found in 
Turkish libraries especially in Istanbul, often copied by Turkish scribes, the 
presence of commentaries and marginal notes upon these works in Arabic 
and Persian as well as in Turkish by scholars of that region and the presence 
of many ideas of an ‘“ iskrdg: color °° in the writings of later Turkish Sufis 
of the school of Ibn ‘Arabi all indicate the extent of the influence of Suhra- 
wardi in a part of the Islamic world where much remains to be discovered 
through the study of manuscript material that has not received the attention 
it deserves until now. ( 

In Persia itself, upon the solid foundations established during the seventh/ 
thirteenth century, a long chain of ss4rdg? hakims appeared on the scene cul- 
minating with the Safavid sages such as Mir Damad and Mulla Sadra, who 
were deeply impregnated with the teachings of the Master of Ishràg. Nearly 
all the Persian philosophers and 4a%z7:s between the seventh/thirteenth and 
tenth/sixteenth centuries, such as Qutb al-Diîn Razi, Ibn Turkah Isfahani, 
Jalal al-Dîn Dawanî, the two Dashtakîs and Sayyid Sharîf Jurjani, were 
influenced by Suhrawardî, and many wrote commentaries upon his works, 
the writings of Dawani being particularly important in this respect. Dawani 
and Ghiyath al-Din Mansùr Dashtaki wrote commentaries upon the Hayakz 
al-nir and Wadud Tabrizi on a/-A/wah al-'‘imadiyyah as well as glosses upon 
Qutb al-Din’s commentary upon the Hikmat al-ishrag. 


17 - Quaderno N. 160 
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Meanwhile both the Sufis of the school of Ibn ‘Arabi and Shi'ite theolo- 
gians became interested in and impregnated by Suhrawardi's teachings during 
this period of general rapprockhement between the different Islamic intellectual 
perspectives in Persia “9. Such masters of gnosis as ‘Abd al-Razzaq Kashani 
and Da'ud Qaysari were well aware of is47697 teachings while Ibn Turkah 
sought consciously to combine the teachings of Ibn ‘Arabi and Suhrawardi. 
We must also remember that Qutb al-Diîn Shirazi himself was not only the 
great expositor of iskrdgî teachings but also a Sufi and student of Sadr al-Dîn 
al-Qunyawî. The nature of 1s4rég7 teachings is such as to provide a bridge 
between philosophy based on ratiocination and pure gnosis. It therefore 
became inextricably bound up with certain of the later schools of Sufism 
especially that of Ibn ‘Arabi, and the source of is4rdg for the ishrégi hakims 
remained always the light of Islamic esotericism contained usually in Sufism 
and occasionally in the other forms which Islamic esotericism has taken in 
Shî‘ism 2, 

The integration of iskrd9? teachings into Shi‘ism was for this and other 
complex reasons, which we cannot delve into on this occasion, rapid and pro- 
found, with the result that during later centuries most of the ss4rdg75 have 
been Shi‘ite. During the period pre-dating the Safavids, such Shiî‘ite theolo- 
gians as Sayyid Haydar Amulî and especially Ibn Abi Jumhior prepared the 
ground for the integration of iskr4g9î wisdom into the perspective of Shi'ism. 
The basic work of Ibn Abi Jumhùr, Xi%45 al-mujl, contains major theses 
of ishragi theosophy. 

The above tendencies culminated in the great renaissance of the Islamic 
sciences and especially theosophy or 4ikmat ilahi during the Safavid period. 
Nearly all the major figures of this era, such as Mîr Damad, Mir Findiriski, 
Mulla Sadra, Sayyid Ahmad ‘Alawî, Mulla Shamsa Gilani, Mulla Muhsin 
Fayd Kashani, ‘Abd al-Razzaq Lahiji and Qadi Said Qummi not to speak 
of the later traditional philosophers who have carried this tradition to the 
present day in Persia, were influenced by Suhrawardi. In fact the whole 
intellectual effort of the Safavid period is unimaginable without the figure 
of Suhrawardî, even if Mulla Sadra did found a new intellectual perspective 
based upon the ‘“ principiality of existence” (asalat a/-wujid) opposed to 
Suhrawardî's ‘“ principiality of quiddity ”’ (asalat al-mahiyyah). Despite this 
difference his vision of the Universe remains organically bound to that of 
Suhrawardi 2, 


(10) We have dealt with this question in several of our works, including Tree Muslim 
Sages, pp. 79-82 and also Islamic Studies, Beirut 1966, pp. i13-I14. 

(11) One must remember that although ‘ iskragz” usually refers to the school of Suh- 
rawardi, because of the universality of the symbolism of light certain Sufis, especially of the 
Shadhiliyyah Order, have been called is4r497 without this term referring specifically to 
Suhrawardi and his school. See for example the //umination in Islamic Mysticism ot ‘Abd 
al-Mawahib al-Shadhili, translated by E. Jurji, Princeton, 1938. 

(12) Sadr al-Din Shirazi, Ze livre des péntirations métaphysiques, Tehran- 
Paris, 1964, the introduction of H. Corbin, chapters IV and V. 
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The Safavid period, more particularly the eleventh/seventeenth century, 
witnessed two translations of the MWikmat al-ishràg into Persian, one made 
by Mahmiud Sharîf ibn Harawi in 1008/1599 and the other by the Zoroastrian 
Farzianah Bahram ibn Farshad, a disciple of Adhar Kaywan who was still 
alive in 1048/1638. This period was also witness to the commentary of Najm 
al-Din Hajji Mahmud Tabrizi upon the Hikmat al-ishràg and the masterful 
glosses (#a‘/g6t) of Mulla Sadra upon the same work, the latter being one 
of the most important writings in the tradition of Islamic theosophy and phi- 
losophy on eschatology “9. But more than in these commentaries, the in- 
fluence of Suhrawardi is seen during this period in the works of the 4ak7zs 
of the age, whose writings are replete with references to the teachings of Suh- 
rawardi. In fact one of the most outstanding of them, Mîr Damad, even chose 
as his pen-name /s4krdg to demonstrate his close association with the spiri- 
tual universe of Suhrawardî. 

As for the sub-continent, the main thrust of Islamic philosophy into that 
region can be almost identified with the spread of the 2547497 school in that 
land. Although from the Ghaznavid period a certain amount of knowledge 
of Islamic philosophy existed in some of the western regions of the subconti- 
nent, mostly in Isma‘ili circles, it was with the Tughlul kings of Delhi such 
as Sultan Muhammad and Firùz Shah and especially the Moguls that Islamic 
philosophy really found a home in the sub-continent and began to gain a 
notable following. The key figure perhaps in the spread of Islamic philosophy 
at this time was Fathallah Shirazi, himself a student of Ghiyath a-Din Mansùr 
Dashtaki®, who was thoroughly acquainted with 2547477 theosophy and taught 
its tenets in the sub-continent.  Nearly all later Muslim philosophers of the 
region, who were in fact closely associated with the ‘ School of Ispahan ” 
and the writings of Mir Damad and Mulla Sadra, were also closely associated 
with the universe of discourse of is4rd97 theosophy and many of them were 
ishragis. The fame of the Hikmat al-ishràg and Hayakil al-nùr in Muslim 
circles of the sub-continent has been hardly less than in Persia itself. Moreover, 
it must be remembered that the two translations of the Hikmat al-ishràag into 
Persian, which at that time was the common cultural language of Persia and 
India, are closely connected with the intellectual world of the sub-continent. 
Mahmud ibn Harawî's translation contains references to Sufism as it developed 
in the sub-continent and Bahram ibn Farshad's translation belongs to an inte- 
resting but as yet little studied aspect of a religivus movement that began 
in Shiraz but played its most important role in Akbar's court.  Moreover, 
the translator was met by the author of Dabistan al-madhhib in Lahore and 
the translation itself may have been made in the sub-continent. 


(13) See H. CORBIN, La Zhème de la résurrection chez Molla Sadrà Shirazi (1050/1640) 
commeniateur de Sohrawardî (587/1191), in Studies in Mysticism and Religion presented to 
Gershom G. Scholem, Jerusalem 1967, pp. 71-115. 

(14) See M. A. ALVI and A. RAHMAN, Fawhullah Shirazi, A Sixteenth Century Indian 
Scientist, New Delhi 1968. 
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Bahram ibn Farshad belonged to the circle of the Zoroastrian priest, 
Adhar Kaywan, who had left Shiraz with his followers to settle in India. 
Adhar Kaywan and his disciples were deeply influenced by the teachings of 
Suhrawardi and considered themselves to be is4krdgîs. The Dabistan al- 
madhahib in fact mentions several figures of this school by name as being 
ishragîs 9. The spread of the teachings of Suhrawardî, which had already 
integrated the angelology of Zoroastrianism into the gnostic dimension of 
Islam, into Zoroastrian circles that had lived already for centuries within 
the bosom of the Islamic world, is yet another startling facet of the ramifi- 
cations of Suhrawardî's doctrines in the later spiritual history of the East. 
His role in fact in the religious life of Akbar’s court and the different attempts 
to create a bridge between Islam and Hinduism has as yet to be made clear. 
There is no doubt, however, that through several channels such as Fathallah 
Shirazi, certain currents of Sufism, the school of Dara Shukiîh and the move- 
ment of Adhar Kaywan his ideas played a major role in the intellectual and 
spiritual life of the sub-continent at that time and during subsequent centuries 
up to the Khayrabadi school and Iqbal himself. Even Hindu circles were 
to become acquainted with Suhrawardi and some of his writings came to be 
known by Hindu scholars and sages. 4 

In glancing over the spread of Suhrawardî°s teachings in the East one 
is startled by the degree that it influenced even the titles of philosophical and 
theosophical writings. The earlier works of Islamic philosophy such as those 
of Ibn Sina have names often associated with knowledge or the cure of igno- 
rance such as the Wajat, Shifa and al-Isharat wa'I-tanbihat or simply refer- 
ring to the contents of the book such as most of the treatises of al-Kindî, 
Farabi and Muhammad ibn Zakariyya’' Razi. Under the influence of is47d97 
theosophy many titles began to appear after the seventh/thirteenth century 
which were in one way or another connected with the symbolism of light. 
The appearance of such titles is not only contemporary with Suhrawardi 
and the spread of is4krdgî wisdom but definitely caused by this spread. Those 
who are acquainted with the gnostic, theosophical and philosophical litera- 
ture of Persia and the Indian sub-continent during the past seven centuries 
will readily recall such titles as the Zama'at of ‘Iragî, the Kzf45 al-mujli of 
Ibn Abi Jumhùr, the Aski'‘atal-lama' at of Jami, the /adhawdat of Mir Damad, 
the Skawdrig and the Masharig al-ilhém of Lahiji, all written in Persia, 
and the a/--Shams al-bazigah of Mulla Mahmid Junpuri, one of the most 
famous works of 4ikmat in India. Even the Shi‘ite theological encyclopaedia 
of Majlisi, the Bikar al-anwàar, has an ishragi title. The title of the famous 
al-Mabahith al-mashrigiyyah of Fakhr al-Din Razi, the contemporary of 
Suhrawardî, may also be recalled, but in this case the title is not connected 
with the iskrdgî school. The above-mentioned works and many others of this 


(15) See CORBIN, Prolegomena to vol. I of Suhrawardi, Ofera Metaphysica et Mystica, 
p. LVII. ‘ 
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era which mark a definite departure from the title of works of the earlier 
period of Islamic history can be partially explained by the influence of the 
the “ Oriental philosophy ’’ (al-4ikmat al-mashrigiyyah) of Ibn Sina and the 
Mishkét al-anwar of Ghazzali, not to speak of Ibn ‘Arabi who already possessed 
a definite ‘ zskrag? dimension ’’ in addition to his purely gnostic (‘17/47) 
aspect and whose influence is particularly important in the case of ‘Iragi 
and Jami. But the major reason for this change of tone and color in the 
later works of 4ikmat and the noticeable change in their titles is Suhrawardi 
and his 2skragi school. 


* 
* * 


When we turn to the question of the spread of the School of Illumination 
in the West we must distinguish between the general doctrine of illumination 
and the doctrines specifically associated with the school of Suhrawardiî. Before 
the Aristotelianization of Christian theology in the thirteenth century the 
Western theologians shared for the most part the view of St. Augustine that 
‘“the mind knows the truth in the same way that the physical eye sees a body” 
(menti hoc est intelligere, quod sensui ridere) S®. According to St. Augustine 
the angels are not the instruments of illumination but only prepare the soul 
for the illumination that comes from God. Herein lies the major difference 
between the Augustinian theory of knowledge and that of Suhrawardî. Never- 
theless, the belief in illumination in Augustinian theology made this theology 
akin to the 2s4kr&g% doctrines that were to sweep the Islamic world nearly at 
the same time that Augustinian theology was to be replaced by Thomism 
in the West. Even an exact contemporary of Suhrawardî, the Cistercian monk 
Isaac of Stella could write, ‘‘ Just as, although the eye of the flesh has from 
nature the faculty of seeing, and the ear that of seeing, the eye never attains 
vision through itself, or the ear hearing, without the aid of the outer light or 
sound; so also the rational spirit, being by the gift of creation capable of 
knowing the true and loving the good, never attains the actuality of wisdom 
or charity except when flooded with the radiance and inflamed with the heat 
of the inner light W) ”’. 

Strangely enough Suhrawardi was never translated directly into Latin 
and was never able to help fortify and sustain this tradition. His name was 
never officially known to the West because he appeared on the scene at the 
very moment when the first major period of translation in Spain was drawing 
to a close. During this era the earlier Muslim Peripatetics had been translated 
and these translations were in turn interpreted in such a way as to make the 
atmosphere in Western intellectual circles ever less conducive to the recep- 


(16) St. AUGUSTINE, De Ordine, II, 3, 10. This view is also confirmed in his Soli/o- 
guies and explained by E. GILSON in his Z%e Christian Philosophy of St. Augustine, trans. 
by L.E.M. Lynch, New York, 1960, pp. 77-88. 

(17) Quoted by G. B. BuURCH in his £47/y Medieval Philosophy, New York, 1951, p. 118. 
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tion of iskragi doctrines. Even an Ibn Sina was only half studied, his 
‘Oriental Philosophy” having been officially completely neglected &®, 
It seems that at this crucial moment of the parting of the ways between Islam 
and the West, the Islamic world was becoming ever more fully conscious of 
itself as an ‘‘ Orient ”’ (22askrig) in both a geographical and symbolical sense, 
thus turning ever more away from the rationalism of the earlier Peripatetic 
philosophy to the illumination and ecstasy of isk74g and ‘i7fan. The West 
which had been in many ways an ‘“ Orient ” in the 2547497 sense of the term 
and had possessed a traditional civilization which more than in any other 
period of its known history resembled the great Oriental civilizations, was 
now becoming an Occident, not only geographically but also in the 1547497 
sense of concerning itself with the domain of ratiocination that is cut off 
from the illumination of the Divine Intellect. The migration of Ibn ‘Arabi 
from Andalusia to Syria and the lack of receptivity in the West to the 1547497 
doctrines of Suhrawardi are symptoms of this event and in fact symbolic of 
the parting of ways between two worlds which until now had been treading 
a similar course. Needless to say men like Dante and Eckhart were yet to 
appear but the tendency had already begun in the West in the direction of 
the ‘ Occident ” or maghr:6 of the intellectual world, in the direction of ratio- 
nalism which finally with the razor of Ockham was to put an end to the life 
of scholastic theology, at least as the main intellectual force in the West. 

On the margin of this main movement, however, the mystical and illu- 
minative tendencies continued to assert themselves and in this domain there 
may have been contacts with the teachings of Suhrawardi, although this 
will not be fully known until all the manuscripts are studied. This influence 
is most likely in the Oxford school of the thirteenth century and such figures 
as Roger Bacon and even Robert Grossteste. The latter has been credited 
by Crombie as being the founder of the experimental method 49), so that some 
may think him to stand at the antipode of illuminative theosophy. But both 
in Islam and medieval and even Renaissance Europe interest in the obser- 
vation of nature and experiment often went hand in hand with gnostic and 
illuminationist tendencies rather than with rationalism, for the mystic and 
not the rationalist sought after the ‘“ vision ’’ of things in their essential reality 
and tried to remove the mental image which separates the subject from the 
object. Many is4rdgîs in the East also, foremost among them Qutb al-Din 
Shirazi, were well-known physicists and observers of nature ©9, Be that as 
it may, we know of the interest of the Oxford school in illumination and that 


(18) This has been fully treated by H. CorBIN, Avicezna and the Visionary Recital, 
trans. by W. Trask, New York, 1960, pp. 101-122, and S. H. NASR, Z%ree Muslim Sages, 
PP»: 45-51. 

(19) See A. C. CROMBIE, Robert Grossteste and the Origins of Experimental Science 1100- 
1700, Oxford, 1953. 

(20) This question has been dealt with in our Science and Civilization in Islam, Cambridge 
(U.S.A.), 1968, in several different chapters. 
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Roger Bacon even wore the dress of the iskr&gîs and lectured upon them. 
Whether this ‘“ 7547497” interest of Bacon refers to the ‘ Oriental Philosophy ”’ 
of Ibn Sina or to Suhrawardi himself remains to be discovered. No definite 
conclusion can be reached until many more Latin manuscripts, especially 
those of this school, are studied. 

The possibility of acquaintance with Suhrawardi in Spain during the 
seventh/thirteenth century certainly existed because already Ibn Sab‘in of 
Andalusia who lived at this time in the Maghrib refers to the Ta/wz4at in his 
al-Risélat al-fagiriyyah, and this fact testifies to the widespread acquaintance 
with Suhrawardi throughout the Islamic world of that time. Whether a man 
like Roger Bacon, who could read Arabic, could have gained access to one 
of Suhrawardî’s actual works is a question which as mentioned above cannot 
be answered at the present moment. Also components and elements that for- 
med part of the synthesis that Suhrawardî achieved in his Wikmat al-ishrag, 
such as Hermeticism, reached the West independently during the eleventh 
and twelfth centuries so that some of the alchemical and Hermetical writers 
bear much resemblance to Suhrawardî in certain aspects of their teachings. 
The example of Raymond Lull comes particularly to mind in this connection. 

Not withstanding these possible lines of contact and influence it can 
be said that zs4krdgî theosophy did not penetrate into the mainstream of 
Western intellectual life. Rather, with the triumph of Aristotelianism and 
the weakening of the more intellectual currents of Christian mysticism illu- 
mination became more and more relegated to a marginal place until it became 
completely divorced from the official theology of the main religious authority 
in the West, namely the Church. In the general development of European 
philosophy also, despite the appearance of the Cambridge Platonists and 
a few less influential German philosophers of the eighteenth and nineteenth 
centuries like Schelling and Franz van Baader, there was no possibility of an 
ishragî type of wisdom, seeing that this philosophy had become divorced from 
both religion and true mysticism and therefore from any possible and legi- 
timate source of illumination. The greatest paradox can be seen in the fact 
that the age which had completely forgotten illumination in the sense that 
Suhrawardi gives to it and had moved to the very extremities of the 
‘‘Occident ”’ of the 7s4rdgî theosophers is called in some of the Latin languages 
such as Italian the age of ‘“ illumination” (2//uminismo). 

But inasmuch as the need for true illumination could never be comple- 
tely suppressed, illuminationist teachings appeared from time to time under 
occultist colors ever more opposed to established religious authority, until 
in the eighteenth century such movements as the “ Illuminated of Bavaria ” 
founded by Adam Weishaupt opposed all established religious authority 
and hierarchy. The outcome was a far cry from the destiny of iskrdg7 theoso- 
phy in Persia where by the Safavid period the most revered religious authori- 
ties were teaching Suhrawardî in corners of mosques to pious students who 
never missed a canonical prayer and who saw the z#s4rdg7 school as a natural 
growth of one of the branches from the trunk of Isiamic intellectual life. 


DIET ek 


Although the subject of this paper does not really cover the modern 
period, we cannot but add a few remarks as a postscript concerning the spread 
of the teachings of Suhrawardi today in both East and West, for the story 
of the spread of his influence has not yet come to an end. In Persia Suhra- 
wardiî continues as a major intellectual force and it is around him and Mulla 
Sadra that most of the contemporary students of traditional Islamic philo- 
sophy rally @. With the coming of modern nationalism, which has resusci- 
tated pre-Islamic sentiments in the minds of certain modernists, the synthesis 
of Suhrawardi, who integrated the spiritual legacy of ancient Persia into the 
intellectual world-view of Islam, appears as particularly precious. And his 
impeccable and beautiful philosophical prose in Persian is without doubt 
a stimulus for the rejuvenation of Persian as a language of intellectual 
discourse in contemporary terms 2. As long as. traditional 4zkmat and of 
course the traditional religious teachings and the spiritual discipline which 
underlie the whole structure of 154797 theosophy subsist, the influence of Suh- 
rawardi will continue to shine on the intellectual horizon of Persia and much 
of the rest of the Islamic world. 

Even in the West Suhrawardi is now finally becoming known after cen- 
turies of neglect, almost completely due to the indefatigable efforts of H. Cor- 
bin. In a West where the post-Renaissance development of philosophy has 
reached a dead-end and the purely rationalistic and positivistic schools vie 
with completely anti-rationalistic philosophies, the synthesis of reason and 
illumination achieved by Suhrawardî appeals to many minds, not to speak 
of the vast world of symbols and metaphysical doctrines, which has attracted 
many who have become acquainted with his writings. Even the young who 
seek ‘ illumination ’° through drugs think that they are interested in Suhra- 
wardi ©. Acquaintance with his writings is therefore bound to increase 
in the future. 

But it must be stated clearly for the sake of both the serious student and 
he who is looking for adventure that the s4rdg7 theosophy of Suhrawardi 
is a traditional doctrine of a sacred nature that cannot become fully assimi- 
lated except by being coupled with the proper spiritual discipline of an ortho- 
dox tradition. One can read Suhrawardi and gain an intellectual understand- 


(21) See H. CORBIN, Che cosa significa ‘tradizione’? Attualità della filosofia tradizionale 
in Iran, «Conoscenza religiosa », 3 (1969) pp. 225-241. 

(22) On the significance of the Persian works of Suhrawardî see S. H. NASR, Ze Per- 
sian Works of Shaykh al-ishrag Shihab al-Din Suhrawardi, «The Islamic Quarterly », vol. 
XII, 1968, no. 1-2, pp. 3-8. 

(23) Some time ago the founder of the “cult of LSD” sent us a message asking 
for a meeting to be arranged between us, saying that since we were both interested in illumi- 
nation we had much to talk about. 
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ing of him. This is already a great deal and needs an intellectual intuition 
which is a gift of heaven and does not come easily. But to become an actual 
ishrdgî, to receive that illumination which transforms one’s: whole being and 
results in that ecstacy or w4j4 described by Suhrawardî at the end of his 
Hikmat al-ishràg, one must follow the way of Suhrawardi himself and prac- 
tice the methods of Sufism or analogous spiritual techniques. The iskragi 
theosophy serves most of all the purpose of depicting a Universe in which the 
necessity of such practices becomes a blinding evidence, a Universe whose 
very beauty in fact draws those who possess the necessary qualifications to 
the doorway of the practical spiritual life, inasmuch as the vision itself is the 
fruit of having lived such a life. In Persia Suhrawardî's teachings have for 
centuries performed this important spiritual task. Let us hope that as a 
living expression of perennial metaphysics it will also perform this task for 
the few in the West who have detected the real malady of our age and are 
seeking after the real cures, those who have come to realize that the reform 
of the world and of society begins with the reform of oneself 9. 


(24) ‘The only means of ‘reforming’ a religion is to reform oneself’. F. SCHUON 
«No Activity Without Truth», in Studies in Comparative Religion, Autumn, 1969, p. 199. 
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Discussione 


CORBIN. — Je n'ai pas besoin de vous dire, mon cher collègue, que j'ai 
écouté votre remarquable et dense exposé avec d’autant plus d’intérét et 
de sympathie que j'ai moi-mème consacré pas mal d’années de ma vie à 
Sohravardî et à la restauration de son ceuvre. 

Une chose me frappe avant tout. Lorsque je vins en Iran pour la pre- 
mière fois, il y a vingt-cinq ans, il n'y avait pas tellement d’interlocuteurs 
avec qui s’entretenir de l’oeuvre du Shaykh al-Ishràg. Aujourd’hui, vous 
représentez magnifiquement cette génération de jeunes philosophes iraniens 
pour qui la Hikmat al-Ishrég — la philosophie « orientale » de la Lumière — 
se propose avec un intérét d’actualité urgente. 

Aussi bien comme philosophes, vous le savez, nous ne pouvons pas 
nous contenter de faire le bilan d’un passé. Nous avons quelque chose à 
transmettre. Une philosophie et un philosophe ne vivent jamais «au passé ». 

Je crois que votre préoccupation coincide exactement avec celle que j'es- 
sayais de formuler hier àè propos du thème du Paraclet en philosophie ira- 
nienne; j'ai eu d’ailleurs l’occasion de me référer è une page de Sohravardî 
et de marquer certaines correspondances avec des courants de pensée en 
Occident depuis le xII° siècle jusqu’à nos jours. 

Alors, puis-je vous demander s’il vous serait possible de nous préciser 
encore comment dans la conjoncture actuelle, vous envisagez personnelle- 
ment la fructification de l’oeuvre de Sohravardî? Et je dirai: non seulement 
pour vous, philosophes iraniens, mais aussi pour tout l'ensemble de ia com- 
munauté des philosophes dispersés dans le vaste monde. 


NASR. — A la question de Monsieur Corbin, il n’est pas très facile vraiment 
de donner une réponse en quelques minutes. 

En ce qui concerne l’Iran, on peut dire que toute activité philosophique 
qui va avoir vraiment un fruit intellectuel pour le pays, qui va rester comme 
un élément intellectuel d’importance doit se baser, et elle ne peut pas ne pas 
se baser, que sur la tradition qui existe déjà. 

Et c’est pourquoi aujourd’hui pour la première fois en Iran nous avons 
maintenant des jeunes philosophes qui ont étudié l’Occident, qui en ce qui 
concerne leur propre tradition intellectuelle, prennent les choses au sérieux, 
qui ne sont pas seulement les imitateurs de quelque chose qu’ils ont étudié 
dans une université en Occident. La première chose qu’ils doivent faire c'est 
de connaître naturellement eux-mémes selon le dictum de Socrate et du Pro- 
phète de l'Islam. Dans le domaine philosophique, connaître soi-méme c'est 
commencer avec cette tradition qui a existé et continue à exister jusqu’è main- 
tenant en Iran. 

Pour l’iran, donc, n’importe quelle activité philosophigue qui prendra 
place se basera sur les doctrines et l’écoles de Suhrawardî et de Mullà Sadrà 
et de leurs disciples jusqu’è maintenant. 
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î ‘En ce qui concerne d’abord le monde islamique, c’est-à-dire, les autres 
parties du monde islamique, je suis certain que maintenant, le temps est arrivé 
pour que l’on commence un dialogue entre les deux còtés du monde islamique. 
Pas seulement le monde sunnite et chiite, mais aussi le monde persan et le 
monde arabe, on peut dire. Du point de vue intellectuel, ces deux éléments 
étaient toujours les plus importants dans la formation de la vie intellectuelle 
islamique. 

Et ca viendra sans doute. C’est-à-dire, le fait mème que des intellectuels 
musulmans des autres pays commenceront è lire une philosophie qui est en 
méme temps islamique, qui est en méme temps intellectuelle, qui en méme 
temps discute les problèmes qui sont d’une urgence extrème pour le monde 
moderne, ca causera un mouvement intellectuel chez les non-iraniens musul- 
mans, c’est-à-dire, les arabes, les turcs, les pakistanais et les autres. 

En ce que concerne l’Occident, je me sens certainement ètre toujours 
un ami du christianisme et de toute la tradition religieuse et métaphysique 
de l’Occident; c'est en tant qu'un ami que l’on sens vraiment qu’une crise 
profonde viendra bientòt en Occident. Et ce n'est pas nécessaire d’ètre un 
prophète pour le voir. 

Le grand problème c’est que naturellement la science moderne est divorcée 
de l’Etre, de ce qui est la racine de notre existence. C'est pourquoi la philo- 
sophie est devenue ou archéologie ou la discussion de mots cu une logique 
mais jamais un vrai guide pour la vie. 

C'est pourquoi tout le monde cherche aujourd’hui sur le cimes de Hima- 
layas ou sous le cavernes de n’importe quelle montagne pour un renseigne- 
ment spirituel qui peut guider des hommes. La jeunesse surtout a besoin 
d'une philosophie qui puisse transformer le vie, une philosophie qui est 
alliée a la vie spirituelle et aux expériences de la vie. 

Alors, le iskrdg, le « Hikmat-al-Ishrdg >» de Suhrawardî est précisément 
cette forme de sagesse qu’on cherche aujourd’hui. C'est une sagesse qui com- 
mence avec cette vérité que tout philosophe doit étre aussi un mystique dans 
le vrai sens du mot, c’est-à-dire avoir eu une transformation profonde de 
son étre et de devenir ce qu’il est en étérnité. Si l’on parle seulement des 
phrases et des idées sur le plan de la pensée sans étre transformé, ca n’abouti 
à rien. C'est comme si on voudrais discuter la religion babylonienne sans 
étre interesser de tout dans sa vérité intrinsèque et dans sa possibilité comme 
une guide pour notre vie. 

Et pour cette raison, je pense, il y aura sans doute pas chez une grande 
majorité, je n’ai pas d’illusions, certainement pas dans ce temps — mais chez 
quelques-uns des Occidentaux, qui cherchent pas seulement une voie spiri- 
tuelle mais aussi une voie spirituelle, qui ne soit pas divorcée des disciplines 
intellectuelles de l’Occident, une ouverture vers le renseignement qu'on trouve 
dans les oeuvres de Suhrawardî et aussi les autres maîftres de l’école de ss4k74g 


en Îran. 
C'est dommage vraiment que les penseurs en Occident ne sachent pas 


lire les langues orientales. Et souvent, les savants qui traduisent des ceuvres, 
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surtout dans le domaine de la philosophie, ne sont pas des vrais philosophes 
et des mystiques. 

C’est très rare de trouver parmi les savants académiques une combinaison 
comme Henry Corbin ou Mercea Eliade. Il y a deux ou trois autres qui sont 
théologiens, philosophes et en méme temps connaissent bien les langues orien- 
tales. C'est pourquoi, je pense, qu'il faut d’abord traduire ces oeuvres en 
francais, en anglais, en italien, et les autres grandes langues européennes 
et faire tout possible pour permettre ceux qui peuvent encore penser, pour 
ceux qui sont vraiment l’élite intellectuelle en Occident, si elle existe encore, 
de lire ces choses. 

Pour cette raison, comme un iranien, je dois vraiment remercier le Pro- 
fesseur Corbin pas seulement pour avoir fait connaître pour la première fois 
en Occident un homme de la grandeur de Suhrawardî, mais aussi pour avoir 
ouvert pour un certain type d’intelligence, pour un certain type de spirituels, 
une forme de connaissance qui était fermée jusqu’ici en Occident sauf dans 
certains écoles d’occultismes qui présentent des téndances avec le plus grand 
danger possible. 
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Die Seele eines Volkes reflektiert sich in seiner Weiheitsliteratur. Die 
Frage ist nur —eine der vielen Fragen in der Erforschung der orientalischen 
Weiheitsliteratur- was man unter « Volk » verstehen soll, welche Bevòlkerungs- 
gruppen, an welche sich diese ermahnenden und ermutigenden Ratschliàge 
und Anweisungen gewandt haben. Oder mit anderen Worten: Welche soziale 
Realitàt liegt dahinter? Es kann kaum kein Zweifel bestehen, dass der Hinter- 
grund der iranischen wie z.B. der agyptischen Weiheitsliteratur (Die Lehre 
des Ptahhotep, Die Lehre fir Kagemni, Die Lehre fur Kéònig Merikare, Das 
Weisheitsbuch des Amenemope und des Ani usw.) der der Oberklasse oder 
des dominierenden Beamtenstandes ist. Es ist, wie von der israelitischen 
Weisheitsliteratur gesagt worden ist, eine xpper-class orientation, sowohl 
politisch als auch sozial und religiòs.  Dass diese Literatur dann awck die 
‘“ Weisheit ”” widerspiegelt, die einfache Leute durch oft teuer gewonnene 
Erfahrungen erworben haben, ist eine Sache fiir sich. Sie kommt automatisch 
dazu, insofern sie laut ihrer Intention als ein literarisches religiòs-didaktisches 
Genre eine praktische Ethik doziert und deshalb auch in weitem Umfang 
allgemein-menschliche, nicht-klassenbestimmte Wahrheiten und Normen an- 
schneiden muss. Aus diesem Grund kann Jiti Cejpek in seiner hervorragenden 
Behandlung der iranischen Volksdichtung mit Recht den volkstiimlichen 
Charakter der Handarz—Literatur unterstreichen, obwohl er zugeben muss, 
dass «gar manches in diesen Biichern auch nur gewollt und absichtlich in 
volkstiimlichem Ton abgefasst sein kann, damit der Anschein der Volkstiim- 
lichkeit erweckt wird». Die sasanidische Gesellschaftsstruktur @ hat 
kaum die grosse anonyme Masse, die breite Bevòlkerung zu Worte kommen 
lassen, noch weniger ihr Gelegenheit dazu gegeben, an « Weisheit » oder die 
Erlangung der Weisheit zu denken. Fur das Volk, in der Undefinierbarkeit 
dieses Wortes, gab es ganz einfach keinen Platz innerhalb der Rahmen der 
Klassenverteilung, die wir z.B. aus dem 7axsar-Brief, der Hajjiabad-Inschrift 
(hier besonders Sakrdaran, vispuhran, vazurkan und azatàn ®), Mas‘ùidi und 


(1) P. 500 f. in JAN RYPKA, /ranische Literaturgeschichte, Leipzig 1959 (= p. 661 f. 
in der englischen Ausgabe, Dordrecht 1968). 

(2) Siehe ARTHUR CHRISTENSEN, L’/raz sous les Sassanides, Copenhague 1944, p. 98 ff. 

(3) H. S. NyBERG, /a}jtabad-Inskriften, Ost og Vest, Afhandlinger tilegnede Professor, 
Dr. phil. Arthur Christensen, Kobenhavn 1945, p. 68. 
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Gahiz kennen @. In einer Quelle (al-Turtas?s Siraju'l-Mulùk, ein Wort 
von Buzurjmihr) wird noch dazu zwischen ‘“ common folk” und “low peo- 
ple ”’ (die Wurzel s/7) unterschieden ‘9. Die Handarz-Literatur, die in ihrem. 
sozusagen vollen Umfang von Jamasp-Asana (in The Pahlavi Texts II, 
Bombay 1913) kritisch herausgegeben worden ist und spàter teilweise und 
vereinzelt von J. C. Tarapore ‘9, Meherji Rana @, H.F.J. Junker (der Pazand- 
Text Handarz i kotakan) ‘9, Dhabhar ‘9, H. S. Nyberg Co, M. F. Kanga 0, 
M.Mokri ©, B. Faravachi ©, M. Navabi &@, F. Abadani ©9 und R. ‘Afifi 69, 
wendet sich exklusiv an die besitzenden Klassen, an diejenigen, die z.B. 
den Reisenden Unterhalt geben kònnen (karvanitin—patir bavet, Pahlavi 
Texts II, p. 146, Stiick 16), diejenigen, die Freigebigkeit zeigen (rd kartan), 
ein Varhràm-Feuer griinden (dtax* 7 Vakran (lect. var. Varhràm) mifastan) 
und Einéden kultivieren (averan dapatin kartan) kònnen (Pahlavi Texts 
II, p. 78, Zeile 1 ff.), und an diejenigen, die Gelegenheit und Mittel haben, 
Zand im Hause zu lehren (and pat Sapistàn g0Bi$n, DKM 528, 18-19), und 
die ‘im Beschenken der Armen” nicht zògern und nicht lassig sind (pa? 
dahiSn è drigoSfin spòf u vistarih mà kunéet, Pahlavi Texts II, p. 56, Z. 7-8). 
Kurz, Vermògen, Reichtum, Eigentum, Besitz (tuvankarih, x“astak, èr) 
sind Hauptwòrter in diesen Texten. Sie wenden sich sowohl an Reiche wie 
auch an Arme, aber der Arme, derjenige, der Mangel hat (niyazomand, z.B. 
Pahlavi Texts II, p. 96, Z. 6), ist wohl eher ein schlecht gelohnter Beamter 
—ein auch damals bekanntes Phinomen-ein Mann der Schulung als einer des 
namenlosen Proletariats. Das Leitmotiv der Handarz—Literatur ist die Unter- 


(4) ARTHUR CHRISTENSEN, 07. cit. p. 98 ff. 

(5) SHAUL SHAKED, Esogzeric Trends in Zoroastrianism, Proceedings of the Israel Aca- 
demy of ‘Sciences and Humanities, Vol. III, No. 7, p. 183. 

(6) Vijdrishn i Chatrang or The Explanation of Chatrang and other texts, Bombay 1932, 
Pahlavi Andarz-Nàmak, Bombay 1933. 

(7) Dend Véjak i Aîchand i Atropét Miarespandén or Some of the Sayings of Adarbad 
Marespand Bombay 1930. 

(8) Ein mittelpersisches Schulgesprich, «SHAW 1912), 15. Abhandlung. 

(9) Andarj-i Aòshnar-i Danak, « Pahlavi Text Series », No. 4, Bombay 1930. 

(10) 7ilfsbuch des Pehlevi I, Uppsala 1928, p. 17 ff. und pp. 68-69 (Pandnamak 
i Zartust). 

(11) Ciiak Handarà i PoryotkeSan. A Pahlavi Text, Bombay 1960. 

(12) Andarz-i Khosrow-i Kavdtin, Teheran 1951. 

(13) Quel/ques « Andarz » du Denkart, « Farhang e Iràn Bastàn », No. 2, 1963. 

(14) Natrive-ye Danifkade-ye Adabivat-e Tabriz 11. Jahrgang (Handarz i Aturpat 
iMahraspandan) und 12. Jahrg. (Handarz i danakan 5 mazdesnan, Handarz i Xusrau i 
Kavatàn, Handarziha i pesinikan und Suxan i &%and i Aturfarnbay i Farrax"-zatAn). 

(15) Z0id. 19. Jahrg. (Handarz i Vehzat Farrax! Peroz). Vgl. « Revue de la Faculté 
des Lettres et des Sciences humaines». Université de Téhéran, No. 1, Vol. i5, 1967, 
p. 35 ff. 

(16) Majalle-ye Danifkade-ye Adabiyot-e Mashad, Vol. 4, N. 3, 1347 / 1968 (Han- 
darz i Anosak-ruvan Aturpat i Mahraspandan; vgl. B. N. DHABHAR, Z%e Pahlavi Rivdyat 
Accompanying The Dddistin-î Dinîk, « Pahlavi Text Series », No. 2, Bombay 1913, pp. 193 
ff.) und z074., Vol. 5, 1348 / 1970 (Handarz i Oènar i Danak). 
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streichung der Bedeutung der 'guten Tat (kirp904), deren Realisierung eine 
bestimmte soziale Anbringung, die des rechtsbeschitzten Individuums, voraus- 
\setzt, die durch ihren Gebrauch rein juridischer Termini pointiert wird ©, 
Die Weisheit (xra) in der iranischen Handarz-Literatur wurde nicht in die 
Entwicklung gegen Personifizierung und Verselbstàndigung, gegen die Hypo- 
stase einbezogen, die im Spatjudentum (Weisheit Salomos, Sirach, Baruch) 
registriert werden kann, aber das bedeutet nicht, dass sie und die ganze 
Handarz—Literatur sàkularisiert ist. Nach Ursprung und Tendenz war diese 
Literatur in Grund und Boden religiòs. Sasanidische Ethik war zoroastrische 
Ethik, sasanidisches jus war zoroastrisches jus, Regnum und Sacerdotium 
waren untrennbar. Die guten Ratschlàge, die auch die Araber geeignet fanden 
(Miskawaih’s Sammlung z.B. 8, umfassten sozusagen alle Verhaltnisse des 
Lebens, behandelten Charaktereigenschaften, Bildung, Erziehung, Arbeit, 
Erholung, Besitz, Ehe, Familie, Freundschaft und Feindschaft und Ansehen 
und Achtung in der Gesellschaft und das Verhalten zu Vorgesetzten und 
Herrschern, zu ‘ Guten” und ‘ Schlechten ”, wie es Dr. Eckkardt Fichtner 
in seinem grundlegenden, leider noch unpublizierten Werk ‘ Untersuchungen 
iber die mittelpersische Handarz—-Literatur » “9 vorbildlich dargestellt hat. 
Es gibt aber noch einen Aspekt in der Handarz-Literatur, der Aufmerksamkeit 
verdient: Das Verhaltnis zu den nicht-zoroastrischen Religionen des sasani- 
dischen Imperiums.. Der religionssoziologische Hintergrund hatte als Konse- - 
quenz, dass es ein notwendiges Glied in der praktischen Ethik und eine 
Aufgabe fur die Literatur des guten Rates wurde. Man hat sich, apologetisch 
wie polemisch, mit sowohl dem Buddhismus/Hinduismus -jedoch nur in 
sehr geringem Grad @9- als auch dem Gnostizismus (Manichaismus), dem 
Judentum und, vor allen Dingen, dem Christentum auseinandergesetz. Das 3. 
Buch des Denkart (DkM 25;16 ff.) erwahnt Jesus, Moses und Mani Seite an 
Seite (keò i Viso i hat Hròm u an<i>Mosèe haè-it Xazaran an i Mané hatiò 
Turkistàn @ und fuhrt damit die drei Hauptantagonisten an. Der Gnosti- 
zismus, von dem sasanidischen Manichàismus vertreten, stellte diese ganz 
fundamentalen Fragen und postulierte, sie ausreichend beantworten zu kòn- 


(17) Vgl. ANTONINO PAGLIARO, Zyacce di diritto sasdnidico nei trattatelli morali Pehle- 
vici, «RSO X», Roma 1925, p. 468 ff. 

(18) S. WALTER BRUNO HENNING, ZEine arabische Version mittelpersischer Weisheits- 
schriften, «ZDMG 106» (N.F. 31), Wiesbaden 1956, p. 73 ff. 

(19) « Dissertation zur Erlangung des Doktorgrades genehmigt von der Philosophi- 
schen Fakultàt der Humboldt-Universitàt zu Berlin von Eckhardt Fichtner aus Merseburg » 
(1963). Die rhytmische und metrische Gestalt der Handarzspriiche hat Fichtner in «Uber 
sprachliche Form und Rhytmik mittel — und neupersischer Spriiche » [Mitteilungen des Insti- 
tuts fiir Orientforschung Band XI, Heft 1, Berlin 1965, p. 55 ff.] meisterhaft behandelt. 

(20) Vgl. die vagen Termini in der Karter-Inscrift Zeile 10. Ùber den Buddhismus 
auf iranischem Territorium s. ibrigens B. A. LITVINSKIJ, Maxradeva î Dutixagamani (O na- 
Cale buddizma v Parfii), «Vestnik Drevnej Istorii 3», Moskva 1967, p. 88 ff. | 

(21) Siehe MARIJAN MOLÉ, La /égende de Zoroastre selon les textes pehlevis, [Travaux 
de l’Institut d’Etudes Iraniennes de l’Université de Paris 3], Paris 1967, p. 237. 
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nen: Wer sind wir?Was sind wir geworden? Wo waren wir? Von wo werden 
wir erlòst? [z.B. tives fuev, ti yersvapev mod fuev... médev Avrpobpeda, Cle- 
mens Alexandrinus: Excerpta ex Theodoto, ed. F. Sagnard, Sources chré- 
tiennes 23, Paris 1948, p. 202]; Von wo (ist) der Mensch und wie? [unde homo 
et quomodo? Tertullian, De praescriptione 7]; Von wo (ist) der Mensch? 
[unde homo, Augustin, De duabus animabus VIII, lo] und Wer so Erkenntnis 
bekommen wird, weiss, woher er gekommen ist, und wohkin er gehen soll [Das 
koptische Evangelium der Wahrheit. 22, 14-15 ©]. Diese Fragen haben 
Eindruck gemacht, haben an die Menschen appelliert und die Zoroastrier 
dazu gezwungen, die definitive Antwort zu formulieren, die sie beanspruch- 
ten, geben zu kònnen. Es besteht kaum kein Zweifel, dass man diese 
gnostisch-manichaische Herausforderung vor Augen hat jedesmal, wenn sich 
die Handarz—-Literatur mit diesen Fragen befasst (z.B. Wer bin ich? Wessen 
bin ich? Woher bin ich gehommen? Wo gehe ich wieder hin? kè ham, ké& 
xve  ham, haè kù mat ham? apaè 65 kù Savam? Pandnamak i Zartust, 
Nybetg; op. «cit. pi .17,,Z. S-ff: Karniga, ‘op: cit Poi, do 4. Fa vel. Pahlavi 
Texts II, p. 57, Z. 3 f. (Handarz i Xusrau i Kavatan, mit u.a. auch èé-m 
etar ham, ‘“ Warum bin ich hier?), DKM 537,8 ff., 573, 18-21 und 575, 9 ff. 3). 
All dies kann nur als ein bewusster Versuch erklàrt werden, zu einer gnostisch- 
manichàischen Angelegenheit und Behauptung Stellung zu nehmen, die 
widerlegt werden musste. Ein Verweis auf Yasna 43,7 (Cis ahi kahya ahi, 
Wer bist du, wessen bist du?) hilft nicht, wenn man fir eine genuin zoroastrische, 
nicht-gnostische Problematik argumentieren will. Der Kontext ist ein anderer 
und ganz irrelevant. Im Avesta ist die Rede ausschliesslich von dem Selbstbe- 
kenntnis und der Identifikation des Propheten. 

Fur die Handarz-Literatur war es eine natùrliche Aufgabe, uber andere 
Religionen aufzuklàren und vor ihnen zu warnen. Vertraten sie doch eine 
latente Gefahr firr die Integritàt des Zoroastrismus und damit auch die der 
Staatsgewalt, die verursachen kònnte, das es, wie die Desillusion und Hoff- 
nungslosigkeit, im Schatten des Islam, im Bakman YVast IV, 53 “4 andeutet, 
so weit kam, dass ‘ se/bst die Minner der Guten Religion, die diese Gute Religion 
der Mazdayasnier bekannt haben (Singularis), wandern ihrem (die irreligidsen 
Leute) Weg und Weise (und) Riten 25 gemdss und glauben nicht an ihre eigene. 
Religion” (u an-ié<i> véh-den martom ké en dén i véh i mazdesnan stayît 
estet, pat an i avesan ras u ristak brahmak ravisn fraè ravand, u-3an pat 
an i xveé$ den né virravand). Die Religion aber, die vor allen anderen im 
Mittelpunkt der sasanidisch-zoroastrischen Apologetik und Polemik stand, 
war das Christentum. Aus den Quellen (die Chrozzk von Arbela, die, auch 
wenn sie auf eine spàte pia fraus zuriickgeht, zweifelsohne sogar sehr alte 


(22) Siehe z.B. SgREN GIVERSEN, Sandhedens Evangelium, Koberhavn 1957, p. 57. 

(23) JES P. ASMUSSEN, A*astvanift. Studies in Manichaeism, Copenhagen 1965, p. 36. 

(24) Ed. B. T. ANKLESARIA, Bombay 1957, p. 33. 

(25) Vgl. W. B. HENNING, Brdhman, « TPS 1944), p. 108 ff. und MANFRED MAYRHOFER, 
Xerxes, Kinig der Kéinige, « Almanach der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften », 
119. Jahrgang (1969), pp. 161-162 und die dort gegebenen Hinweise. 


— 273 — 


syriche Klostertraditionen benutzt hat, dem Drang entsprungen, eine aposto- 
lische Kontinuitàt zu etablieren, die Doctrina Addai, die Geschichte (tad'ità) 
des Apostels Mar Mari, Tatian's Diatessaron, die Aberkios-Inschrift und 
Bardaisan’s Das Buch von den Gesetzen der Linder 9, geht deutlich hervor, 
wenn man die notwendige Zeit fir die Etablierung einer selbst relativ kleinen 
Gemeinde in Betracht zieht, dass es in den dstlichen Gebieten vom Anfang 
des 2. Jahrhunderts eine christliche Gesellschaft gab, und dass diese sich 
im Laufe des Jahrhunderts mit einer gewissen Form der Organisation konso- 
lidiert hat. Man muss sich nur nicht dazu verleiten, sich die Christianisierung 
als besonders radikal und die Kirchenstruktur als besonders verzweigt vorzu- 
stellen. Noch im 2.-3. Jahrhundert zeugen theophore Namen in einer Inschrift 
aus dem Edessa-Gebiet von einem ausgebreiteten heidnischen Kult @?. Im 
Laufe der ersten Halfte des 3. Jahrhunderts nahm die Anzahl der Christen 
solche Dimensionen an, dass sie von der nicht-christlichen Staatsgewalt als 
ein potentielles Unruhelement betrachtet werden musste, das nicht ohne 
weiteres negligiert werden konnte. Unzweideutige historische Indizien unter- 
streichen diese Bedeutung: Z. B. Mani’'s Abhangigkeit -in einer interpretatio 
manichaica- von dem neutestamentlichen Jesus, dessen Worte er in seinem 
persischgeschriebenen Werk Sa4buhragan mit direkten Zitaten aus Matth. 
25, 31 ff. zu den Seinigen macht, die vielen christlichen Graàber (etwa Jahr 
250 laut der archaologischen Untersuchungen) auf einem so kleinen Gebiet 
wie der Insel CXarg im Persischen Golf, und Kartér's Erwahnung, in seiner 
Ka‘ba-yi Zartust-Inschrift aus etwa 280, der Verfolgungen (das Verbum 
zatan) von den Christen (‘‘ Nazaràer [n'èl'y] und Kristianer [klstyd®n] ”) @®. 
Eine so selbstbehauptende Persònlichkeit wie Karter hatte nicht eine unbe-: 
deutende und nichtssagende Minoritàt mit Namensnennung in eine offizielle 
Inschrift ad majorem gloriam religionis zoroastricae aufnehmen wollen! Das 
Christentum war ein Machtfaktor geworden, den der Zarathustrismus aner- 
kennen musste, besonders nachdem die Christen offiziell festgestellt hatten, 
dass der Nestorianismus ihre Religion war, und somit die Grundlage einer 
politischen Verdichtigung beseitigt hatten. Es war die Rede von zwei 
grossen Religionen inerhalb der Grenzen desselben Imperiums, die eine pro- 
tegiert, die andere —mehr oder weniger notgedrungen- toleriert. Wenn ein 
modus vivendi ilberhaupt realisiert werden sollte, war es unumganglich, 
dass sie sich auf verschiedene Weise beeinflussten. Man findet beispiels- 
weise iranische Komponenten in der christlichen hagiographischen Literatur, 
im Qardag-Roman “9, und -—umgekehrt- kann eine Passage wie Dankar?s 


(26) Siehe JES P. ASMUSSEN, Zoroastriernes kritik af kristendommen, « Dansk Teologisk 
Tidsskrift 1968 », p. 162 ff. 

(27) Vgl. J. B. SEGAL, Some Syriac Inscriftions of the 2nd-3rd Century A.D., 
«BSOAS XVI», 1954, p. 29 f. 

(28) Vgl. -—auch iber den Doppelausdruck- die Note 26 angefiihrte Arbeit p. 166 ff. 

(29) GERNOT WIESSNER, Zur Auseinandersetzung zwischen Christentum und Zoroastrismus 
in Iran, «“ZDMG», Supplementa I. XVII. Deutscher Orientalistentag vom 21. bis 27. Juli 
in Wirzburg, Vortrige, Teil 2, Wiesbaden 1969, p. 411 ff. 


18 - Quaderno N. 160 


Riad: x ps 


(DkM 498,18) dosaram<u> 69 tars<a>kasih u émétak, “ Liebe <und> 
Glaube und Hoffnung ” schwer anders als eine Anleihe aus dem Christentum 
(I. Cor. 13,13) aufgefasst werden, umso mehr als diese bekannte paulinische 
Trias (mots, éAmic, &yàrn) im Polykarpbrief und bei Clemens Alexandrinus 
(Quis dives salv. 3,6; 29,4) diesselbe Reihenfolge hat (3). Ebenso kéònnte die 
Ermahnung im Texte Handare 1 Aturpàt 7 Mahraspandin 88 [Pahlavi Texts 
II, p. 65] die Worte Jesu bei Lucas 14,7 ff. widerspiegeln, sich nicht zur 
Hochzeit (sr im Pehlevitext 2) obenan (givak 7 hafapar im Pehlevitext) 
zu setzen, damit man nicht dazu aufgefordert werden soll, zu weichen und 
mit Scham untenan (eiyak î frottar im Pehlevitext) (im griechischen Kon- 
text Tòv Eoyatov Tòrtov) zu sitzen! Und ein gemeinsamer kulturhistorischer 
Hintergrund zeichnet sich wahrscheinlich bei den beiden Religionen z.B. 
durch den Gebrauch der bekannten Spriiche von bzw. den Perlen und den 
Séuen (Matth. 7,6 und Draxt asùrik $ 51) 69 und von dem Kamel und dem 
Nadeléhr (Matth. 19,24, Marc. 10,25, Lucas 18,25) 39, in der iranischen 
Fassung (Skand-gumanîk viéar 5,38) aber mit 77, « Elefant », als Symbol- 
gleichheit fùr ‘ Kamel” wie in Wulfila's gotischem Text u/Sandus 89 und 
im Talmud, z.B. Borakot 55 b (pila) 69, Textzeugen, durch welche sich alle 
Versuche, den Kamel wegzudeuten und statt dessen xaywov (siehe Nestle’s 
Apparat zu Matth. 19,24 und Lucas 18,25), ‘‘ Ankertau ” zu setzen als iber- 
flussig und unnotwending zeigen. All dies zwar Bagatellen, aber jedoch Indi- 
zien, dass die beiden Religionen mit einander konfrontiert gewesen sind. 
Und diese Konfrontation kònnte in mehreren Weisen verlaufen; sie kònnte 
leidenschaftlich brutal wie unter der grossen Verfolgung unter Sahpuhr II 
im 4. Jahrhundert oder kompromisslos polemisch wie z.B. im Skand-gumanîk 
vitar Kapitel 15 und im Déenkart (DkM 32,14 ff.) oder diszipliniert ruhig 
sein wie in den offiziellen Religionsgespràchen. Es besteht kein Grund zu 


(30) Statt 7 im Texte. 

(31) WALTER BAUER, Die Briefe des ._natius von Antiochia und der Polykarpbrief, 
Die apostolischen Vater II, Handbuch zum Neuen Testament, Erginzungsband, Tibingen 
1920, p. 287. In der armenischen Version von Irenàus’ Epideixis Kap. 41 wird «durch 
Glaube und Liebe und Hoffnung» (Zawazov ew sirov ew yusov) gegeben, aber es ist wohl in 
diesem Fall kaum ein direktes Paulus—Zitat. 

(32) Vgl. JEHANGIR C. TAVADIA, Sur Saxvan: A Dinner Speech in Middle Persian, 
« Journal of the K. R. Oriental Institute », No. 29, Dec. 1935, p. 13 ff. Die primàre Bedeutung 
vom neupersischen sz ist eben « Hochzeit ». 

(33) Siehe JES P. ASMUSSEN, Z£ir iranisches Wort, ein iranischer Spruch und eine ira- 
nische Mirchenforme! als Grundlage historischer Folgerungen, «Temenos», Vol. 3, Helsinki 
1968, p. II ff. 

(34) Vgl. CHR. BARTHOLOMAE, Wanderspriiche im Mittelpersischen, Indogermanische 
Forschungen XXXVII, 1916/17, p. 87 ff. 

(35) PAUL KRETSCHMER, Der Name des Elefanten, « Anzeiger der phil. — hist. Klasse 
der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften », Jahrgang 1951, Nr. 21, Wien 1952, 
p. 307 ff. 

(36) Vgl. OTAKAR KLÎMA, Zum palmyrenischen Zolltarif, Studia Semitica Ioanni Bako$ 
Dicata, Bratislava 1965, p. 149. 
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bezweifeln, dass solche stattgefunden haben. Sie haben volle historische 
Dokumentation. Es war eine ganz natiurliche Konsequenz der intimen Verbin- 
dung zwischen der kòniglichen Gewalt und der Priesterschaft, dass der Herr- 
scher Klarheit ilber die Nebenbuhler der Staatsreligion wiinschte. Paulus 
Persa’s Darstellung der ‘“ Logica” fiir Xusrau (£srw im syrischen Text) ist 
ein Beispiel (37. Ein anderes ist die in der byzantinischen Literatur bekannte 
°E&Mynow Tv mpaydéviwv èv Iepotà, die dem Anastasius von Antiochien 
zugeschriebene Schrift iber ein angeblich unter dem Ehrenprasidium eines 
Sasaniden stattfindendes Religionsgespràch, wie der Liber disputationis Ar- 
chelai et Manetis fingiert und von dem Alexander-roman abhangig, eine 
Schrift, in welcher sich das Christentum gegen die Hellenen oder Juden, 
aber auch gegen OriZatos (Opixatoc è mp@Tog TÙv ETtaordov), den Reprà- 
sentanten des eingeborenen Magiertums, verteidigt 69. Der quellenhistorische 
Wert der Schrift ist minimal, aber sie hat als Voraussetzung eine Gewissheit 
iber die historische Faktizitàt des Religionsgespràches. Andere Beispiele 
geben die Geschichte des Herrn Giwargîs 689 aus den syrischen Martyrerakten, 
das Sakname (ein Religionsstreit in Gegenwart des Xusrau Parvéz zwischen 
dem Christen Niyatùus und dem Zoroastrier Banduyi, beide vom Wein 
berauscht 49) und die Pehlevischrift Gufastak Abalit, das Religionsgespràch 
am HofeMa’mun's (dar #7 Maman), das ohne Zweifel auf sasanidische Vorbilder. 
baut. Ein weiteres, direktes Beispiel aber findet sich in der Handarz-Lite- 
ratur, im Kopenhagener MS. K 20, fol. 152,1, Zeile 8 ff. (40, das bezeichnen- 
derweise nach dem Gujastak Abaliò (fol. 148 v ff.) folgt: 


Zeile 8: pat nam i yazdan dahisn i névak bavat an i véh- 
o: éton goBand kuù roé@ frazanak i (h)romih 4 (hromik) u hinduk 
u Atur- 
Io: pat i Mahraspandan peò i Sahan sah nisast framutan (sic!) 
II: pursit kù pat gete tanè dé veh mat 
12: Estet (h)ìromih guft kù patixSahih <i> spebarastaal 
13: véeh — hinduùk guft kù goîn-mart<i>xvastak véh 


(37) J. P. N. LAND, Anecdota Syriaca. Tomus Quartus, Leiden 1875. 

(38) Das sogenannte Religionsgesprich am Hofe der Sasaniden. Herausgegeben von 
Eduard Bratke. Texte und Untersuchungen zur altchristlichen Literatur N. F. IV. Band. 
3. Heft, Leipzig 1899, p. 189, 228 und 240 ff. 

(39) GEORG HOFFMANN, Ausziige aus syrischen Akten persischer Miriyrer, « AÉEKM 
VII » Band, No. 3, Leipzig 1880, p. 108 ff. 

(40) F. ROSENBERG, Or Wine and Feasts in the Iranian National Epic, « Journal of 
the K. R. Cama Oriental Institute », No. 19, August 1931, p. 23. 

(41) Codices Avestici et Pahlavici Bibliothecae Universitatis Hafniensis Vol. I. The 
Pahlavi Codices K 20 & 20 6. With an Introduction by ARTHUR CHRISTENSEN, Copenhagen 
1931, p. 297. Siehe die Beschreibung p. 13 und vgl. FR. SPIEGEL, Zinlestung in die traditio- 
nellen Schriften der Parsen. Il. Die traditionelle Literatur. Wien 1860, p. 135 (Nr. 13) (eine 
nicht ganz korrekte Zusammenfassung). 

(42) Siehe J. P. DE MENASCE O. P., L’inscridtion funéraire pehlevi d’ Istanbul, «Iranica 
Antigva VII », Leiden 1967, p. 65. 
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14: Aturpat guft kù avè pat getéè u ménok apèbim 49 veh 

15: — ditikar èn pursit kù tane kataàr vattar - hindùk guft 

16: kù hamsaxtan (oder, unter Voraussetzung defektiver Schreibung, 
hamraftan, améxtan, ham$ahr) i né kas u nè iù vattar — - - 
[Fehlschreibung im MS]. 

17: Aturpat guft kù margih vattar haè pas druvandih 

18: u Sahan Sah guft ki xvaò (4@ fraZaft pat dròt<u> 

10: Satih u ramiòn 

Zeile 8: Im Namen Gottes (der gottlichen Welt). Mòchte eine gliùckliche 

Fiigung sein, die gute 

o: — So sagt man: Eines Tages erhielten ein Weiser aus Byzanz und 
einer aus Indien und Atur- 

10: pat i Mahraspandan den Befehl, sich vor den Kénig der Kénige 
zu setzen. 

11: Er fragte: Was in der Welt hat sich allein als gut gezeigt? 

12: Der (Weise) aus Byzanz sagte: Herrschaft ohne Gegner, (das ist) 

13: gut — Der (Weise) aus Indien sagte: Ein junger Mann mit Besitz, 
(das ist) gut. 

14: Aturpat sagte: Wer in der irdischen und himmlischen Welt ohne 
Furcht ist, (das ist) gut. 

15: Zweitens wurde diese Frage gestellt: Welches ist allein schlecht? 
— Der (Weise) aus Indien sagte: 

16: Das gleichzeitige Bewerten ‘5 dessen, was niemand und nichts 
ist, (das ist) schlecht — — — 

17: Aturpaàt sagte: Der Tod, (das ist) schlecht, (und) danach Glau- 
bensfeindlichkeit. 

18: Und der Kénig der Kénige sagte: Schòn! Beendigt mit Segen 
<und > 

19: Freude und Wonne. 


Es ist nur ein bescheidener, anspruchsloser Text ohne gròssere Origina- 
litàt und ohne grosseren selbstàndigen Wert. Aber trotz seiner Geringfù- 
gigkeit ist dieser Text dennoch ein wichtiges und gewichtiges Zeugnis einer 
sasanidischen Institution, iiber deren vitale Aufgaben, religiòs wie politisch, 
die Handarz-Literatur vieles zu erzaàhlen hat. 


(43) apébim = apevinas, Pahlavi Texts II, pp. 63-64 (Handarz i Aturpat i Mahra- 
spandan $ 72). 

(44) Siehe CHRISTIAN BARTHOLOMAE, Zum sasanidischen Recht I, «SHAW », Hei- 
delberg 1918, p. 18 ff. 

(45) Dr. Kaikhusroo M. Jamasp Asa, mit wem ich brieflich eine fruchtbare Diskussion 
iber diesen Text gehabt habe, und wem ich warmen Dank schuldig bin, schlagt vor, 
hamSahr zu lesen und zu iibersetzen: « The entire country which (is) without a person and 
without a thing (is) worse». Aber ZAarm$zkr als Kompositum bedeutet wohl eher « dasselbe 
Land, dieselbe Stadt habend »? 


JES P. ASMUSSEN — £inige Bemerkungen zur Sasanidischen, ecc. 


Ud 


Pri) 


A RIT 


#4 é 
-—>y tas PERICORO Sigg ® PO) drill modi, 


TAFEL I. 


rog ars più dI naglaa Mv de DE sg i : 
ei pro : . e: ci i È me LIeN 
Lire ENT du Mi: PVT EOVILO ORO 


toe edi IIS; dio CA 0 A Renna © 1° 


0h RR AT ' Ò 
> lan è ae A La Social Att did O, Aguaia net 


SPACE var rx sagzigi ero sovuvo ei DISOTTO 


+ \ 


} 


Mi i irie c0do i ius 


Ia NOMIO IP) STU INTO LL 


"imarniisaliaà sardo )6r staertrgni. Mil Taze) 


Nere D D MQINYAS — Perde reòrenstto vor 


Egr la ma n 3%) (CS) i cao 


2 Suso sugagire ai Deer Irro Lsery 

dI mola Li y segno d EMI Ver 

API Privo dig las Luros ) ) ua uno G Dare 
 Stre diaso ed \magu dI “NOE 


ita 1%] dass AG ge—ovY xD Ue 


ten a i #3 


dt Ne n % 399 v= Mn 240) Ira 


SU via set 


“È A 


Kénigliche Bibliothek zu Kopenhagen, MS. K 20, fol. 152r. 


Codices Avestici et Pahlavici Bibliothecae Universitatis Hafniensis Vol. I, p. 297. 


IV SEDUTA 
2 aprile 1970 - ore 10 


Presiede il prof. A. Abel 


TOUFIC FAHD 


UN TRAITE DES EAUX DANS AZ-F/ILAHA 
AN-NABATIYYA (HYDROGEOLOGIE, HYDRAULIQUE 
AGRICOLE, HYDROLOGIE) 


L’«Agriculture nabatéenne » consacre quarante trois folios ® à l'eau 
dont l’importance en la matière n'échappe à personne. Cette monographie 
que l'on peut facilement isoler de l’ouvrage, est divisée en plusieurs chapitres 
(545) dont voici les titres: 


1) la recherche de l’eau et les connaissances techniques afférentes @. 


2) Comment creuser les puits et comment en augmenter l’eau par des 
artifices et des techniques éprouvés ‘3°? 


3) Le forage des puits @. 


4) Artifices pour augmenter l’eau d’un puits ‘9. 


(1) Cf. Beyazit, Umimi, 19052, fol. 20-43” (c'est le plus ancien témoin manuscrit 
connu jusqu’à ce jour). Nous utilisons, pour cette contribution, le texte établi par nous sur 
ce témoin de base (désigné par U), confronté à trois autres témoins: Esat Efendi, 2490 (= E), 
Faàtih, 3613 (= F) et Leyde, Cod. or. 303* (= L). Pour l’àge et la valeur de ces manuscrits 
et des autres témoins, nous nous permettons de renvoyer le lecteur à l’introduction è l’édi- 
tion critique complète que nous préparons d’a/-Fi/éha an-nabatiyya. 


(2) Fol. 20%-25%: piwaksg sluoll bluiwl DL . Le terme Aandasa que nous 
rendons par «connaissances techniques », désignait alors l’art des travaux hydrauliques. 
Le muhandis est, suivant T@g al-‘artis, IV, 277, l. 5 sq., celui qui opère les calculs que 
nécessitent les installations hydrauliques (conduits, canaux et puits à creuser). Ce terme 
handasa est emprunté au persan exddz, « mesure », lequel, précédé de 45, «eau», désignait 
la science des travaux hydrauliques (cf. /Zoc. ci; B. al-BustaAnî, Muhît al-mubît, II, 
2196; ZENKER, Dictionnaire turc-arabe-fersan, Leipzig 1866, p. 103). L’arabe 4ardasa sera 
repris par le persan pour désigner la « géométrie », sens dans lequel il s’est spécialisé en arabe. 


(3) Fol. 25727" eLall bang de UYAI d DU lg gd gio Ris è DL 


do za Hesg Jazll 53) s>g dis slull dusS è DL Is (cf. infra, paragraphes 
IV et VI). 
(4) Fol. 27-29": LOI gia è lb. 


(5) Fol. 29-33" ul li è dL dI Urali è lb. (cf. sura, paragr. II et 
infra, paragr. VI). ti O 
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Comment faire monter l'eau d’(un puits) très profond ‘0? 
5 p p 


6) Comment augmenter la quantité d’eau dans le puits et dans les 
sources ‘7) ? 


7) Comment modifier le goùt de l’eau et comment l’améliorer ‘8 ? 


8) Sur la différence de nature et d’action de l’eau suivant sa position 
(plus ou moins) proche ou éloignée par rapport è l’écliptique ‘9. 


Ces huit paragraphes dont la longueur varie entre deux et dix pages 
du manuscrit sont assez mal découpés et chevauchent les uns sur les autres 
par leur contenu; ce qui laisse è penser que ce découpage n’est pas primitif 
et que seul le premier titre peut avoir initialement recouvert toute la matière 
de ce grand chapitre de technologie hydraulique. 

L’importance de ce chapitre, pour l’histoire de la technologie en matière 
d’hydrogéologie, d’hydraulique agricole et d’hydrologie est telle qu'il nous 
a paru utile de faire un exposé systématique des enseignements qu’il contient 
et des expériences qu’il relate. Nous respecterons les divisions introduites 
dans ce chapitre dans le but de permettre de répérer les diverses sources 
auxquelles l’auteur de cette compilation a puisé les matériaux qu’il juxtapose 
ici (Go), 


I —- HYDROGÉOLOGIE. 


La recherche de l’eau s’opère de deux manières: la première réside dans 
l'aménagement et l’exploitation de l’eau des sources apparentes, la seconde 
dans le captage de l’eau souterraine de la nappe phréatique ou des couches 
plus profondes 0, 


(6) Fol. 33-33" vuss Ges cy0 TA pibl dio lb. 


(7) Fol. 33-34 lassn 09439 LIL È TI dass è dl DL. Cf sura, 
paragr. II et IV. 

(8) ol. 34-39": ly>lolg slull pad sei DL. 

(9) Fol. 39-43": (EVO Lal Giialg steli alb dial de pai Dl 

(10) Des éléments de ce chapitre sont utilisés par Ibn al-‘Awwàm, X. a/-fildha, 
éd. Banquieri, I, pp. 134-152; trad. J. J. CLÉMENT-MULLET. I, ch. III, pp. 117-134. 

(11) L’auteur semble considérer ces deux manières d’obtenir de l’eau comme les seules 
possibles, la conservation des eaux de pluies ne devant pas étre nécessaire dans son pays. 
En outre, l’exposé est interrompu ici par un bref passage dans lequel l’auteur justifie d’une 
manière fort simpliste la place de ce chapitre sur l’eau dans un traité d’agriculture. Il pour- 
rait avoir été voulu comme passage de transition entre le chapitre précédent traitant de 
l’olivier, comme il peut avoir été inséré tardivement dans ce mème but. 
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Dans cette recherche de l’eau, les vents qui soufflent des quatre coins 
du monde nous apportent ici des indications précieuses 12. En effet, le vent 
d’est aspire doucement l’humidité dans les montagnes et les régions sur lesquel- 
les il souffle et leur confère une sécheresse suffisante, tandis que le vent d’ouest 
leur conserve leur humidité et l’intensifie; c'est pourquoi l’eau y abonde, soit 
apparente soit souterraine. Toutefois ce sont les montagnes et les contrées qui 
sont les plus proches du point cardinal d’où souffle le vent du sud qui sont 
les plus humides et les plus riches en eaux apparentes et souterraines, ainsi 
que les régions proches de ces montagnes et les terres habitées. 

Quant aux montagnes et contrées les plus proches du péle de la constel- 
lation de l’Ours, elles sont les plus sèches, en raison du grand froid qui y 
règne et qui les maintient dans un état de sécheresse constante; malgré cela, 
elles demeurent les plus humides parmi les montagnes et les contrées sèches. 

Et comme le vent du sud est chaud et humide et qu'il est dans la nature 
de ia chaleur d’absorber l’humidité, de l’évaporer, de l’assécher, l'eau de 
la nappe phréatique, dans les régions proches de l’équateur, est salée, alors 
que l’eau tirée des profondeurs est douce. La raison en est dans l’action cons- 
tante de la chaleur sur ces régions, par suite de la proximité zénithale du soleil 
de ces régions, particuliètrement quand il se trouve dans les signes de la 
Balance, du Bélier et du Capricorne. Ainsi, le soleil fait dissoudre l’humidité, 
là où il s'en trouve, puis il l’assèche par son action prolongée. C’est pourquoi 
les eaux des régions proches de l’équateur sont généralement salées et tant 
les puits sont profonds tant l'eau est plus fraîche et moins salée; car le soleil 
ne parvient pas à réchauffer les couches éloignées de la croùte terrestre, comme 
elle le fait pour cette dernière et pour les couches toutes proches d’elle. 

Dans les contrées humides, c’est-à-dire le sud et l’ouest de la planète, 
la condensation des vapeurs en eau dans l’atmosphère est un phénomène 
très fréquent, en raison de l’humidité des deux vents qui en soufflent. C'est 
pourquoi les pluies y sont abondantes; elles alimentent les nappes d’eau 
souterraines et les réservoirs d’eau formés dans les couches profondes. Mais 
l’ouest n’est pas aussi réchauffé par le soleil que le sud; c’est pourquoi il 


. (12) Suit une brève mention des caractéristiques de chacun des quatre vents fondamen- 
taux (@5-Sar2d/, vent du nord, froid et sec; 425-sa4d, vent d’est, chaud et secj a/-gun%b, vent 
du sud, chaud et humide; ad-dabir, vent d’ouest, froid et humide) et des huit vents intermé- 
diaires. Sur les vents, «l’Agriculture nabatéenne ”’ consacre un long chapitre qui mérite, lui 
aussi, de faire l’objet d’une monographie, en raison de son importance par rapport aux autres 
écrits classiques sur la météorologie (cf. ms. U fo/. 111-119"). Comp. ARISTOTE, Les météoro- 
logiques, II, 6 (trad. TRICOT, in B430/. des Textes philosophigues, Paris, 1941, p. 137, n. 3) et 
leur traduction arabe: X. al-didr al-‘ulwiyya, éd. Casimir Petraitis, in Recherches, sér. I, 
t. XXXIX, Beyrouth, 1967, p. 72; comp. également PLINE, MHisz. mat., liv. II, c. XLVI (éd. 
et trad. BEAUJEU, Coll. des Universités de France, Paris, 1950, p. 52) qui parle des quatre 
vents auxquels vinrent s’ajouter huit autres; un compromis en arréta la liste è huit (dont 
l’architecte Andronicos, 1° siècle av. J. C., sculpta les figures ailées sur la frise de la « Tour 
des Vents» à Athènes). 
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conserve intégralement son humidité dans ses vallées, ses sources et ses pro- 
fondeurs, contrairement à ce qui se passe au sud où le soleil proche et insi- 
stant détruit l’humidité. 

* ba * 

Avant toute chose, voyons s’il est possible ou non de parvenir jusqu'aux 
sources mémes de l’eau 3), 

Cela est possible et réalisable dans les endroits qui emmagasinent de 
l’eau. La preuve est que nous voyons l’eau ruisseler en abondance dans les 
fleuves, après s’étre sortie de sources latérales sans en jaillir; nous voyons 
aussi l’eau apparaître, après forage, dans les couches terrestres proches ou 
lointaines de la surface de la terre. 

Dans le premier cas, nous avons la possibilité de faciliter l’écoulement 
de l’eau et de la canaliser, dans le second, nous nous servons de divers usten- 
siles ou moyens mécaniques pour la monter et la diriger vers l’endroit voulu. 

Quant à la substance de l’eau et sa nature, c'est un corps liquide, 
étendu en largeur “#, coulant de par sa fluidité (/azgfatihi); globalement vu, 
il se présente comme une masse sphérique entourant la sphère terrestre — et 
cela qu’il soit sur la surface de la terre, dans son intérieur ou tout autour 
d’elle ©. Car, la terre étant globalement sphérique et l’eau étant tout autour, 
cette dernière prend nécessairement une forme sphérique par conformité 
à la masse sphérique contre laquelle elle adhère. De par ses qualités physiques 
(mî266), l’eau est accidentellement froide et humide et substantiellement liquide 
par suite de son humidité et froide (5arz4) par suite de sa frigidité. Elle conserve 
aux étres vivants (Zayawdn) qui la boivent leur humidité naturelle et les vivifie 
et empéche les végétaux de faner, fiétrir et sécher. 

* 
* * 

Après cette définition de la substance de l’eau, de sa nature et de son 
action, il nous faut aborder l’examen des signes qui permettent d’en déceler 
l’existence. Ces signes découlent de certains phénomènes observés sur la sur- 
face du sol ou dans sa nature. 

Sur les flancs des montagnes qui contiennent des réserves d’eau souter- 
raine, apparaît une rosée visible à l’oeil et tangible, particuliètrement aux 
premières et aux dernières heures du jour. La surface du sol de ces monta- 
gnes paraît comme moite de sueur et de rosée. Pour en étre assuré, il suffit 
de couvrir de poussière fine, la face des rochers. Si, le soir, cette poussière 
est humectée, cela indique que, dans cette montagne, il y a de l’eau non loin 
de la surface. 


(13) Lau Usl: le point de départ initial. 
(14) La sE: Nous lisons ‘2742; on pourrait lire ‘arad@”, «par accident», c'est le cas 


plus bas; mais cela ne nous a pas paru conforme au contexte. 


(15) Lp4Jlso Lelg Lblugl è Losha de Lal. 
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La quantité de l’eau et sa proximité se mesurent à l’intensité plus ou 
moins grande de l’humidification. 

L’ouie peut aussi aider à déceler la présence de l’eau dans les cavités 
souterraines des montagnes. Car l’eau contenue dans ces cavités fait entendre, 
quand elle est d’abondance moyenne ou grande un bruit léger et un murmure. 
Ce murmure on peut l’entendre également dans la plaine: là où on soupgonne 
la présence de l’eau sous terre, on colle son oreille au sol; si l'on entend un 
bruit léger et un murmure, on conclut à l’existence de l’eau à cet endroit. 
Toutefois, il peut y avoir des pochettes d’air sous terre qui font entendre éga- 
lement un bruit et un murmure. Il s'agit de savoir distinguer ces deux bruits 
et ces deux murmures. Si l’on constate la présence, sur les bords des cavités, 
des précipices et des fosses d’où s’entendent ce bruit et ce murmure, d’eau 
givrée, ou du moins de la rosée, ou un peu d’humidité, ou de la vapeur qui 
en monte, cela indique incontestablement qu'il s’agit d’eau; si aucun de ces 
signes n’est visible, c'est que ce bruit est celui du vent. Pour avoir plus de 
certitude, on écoute plus longtemps ce bruit: s’il est toujours monotone, ne 
devenant ni plus ni moins fort, c'est le murmure de l’eau; si, fréquemment, 
il augmente d’intensité, diminue, s’arréte, se renforce, c’est le bruit du vent. 
L’indication la plus sùre qu'il s'agit de vent c'est que ce bruit s’arrète com- 
plètement de temps en temps. 

La proximité de l’eau de la croùte terrestre peut ètre induite de l’obser- 
vation du sol: s’il est sale, caillouteux, tout en étant dur, aride, sans végéta- 
tion ou peu — les plantes qui y poussent étant flétries, de courtes tiges et de 
feuilles minuscules —, sachez alors que ce sol ne cache pas d’eau; par contre, 
si la terre est grasse, noire, très poudreuse, rendue gluante avec la plus petite 
quantité d’eau, sachez que c’est une terre à eau et que l’eau peut y étre abon- 
dante dans les profondeurs. 

Autre signe: si les mottes de boue, formées de la poussières d’une terre 
et étendues sur elle, sont arides, desséchées, toutes noires, et si la face de 
cette terre est malgré tout de couleur plus claire ©, virant au blanc, concluez 
qu'il n'y a point d’eau dans cette terre. 

Le goùt de la terre peut fournir des indications sur la présence ou l’ab- 
sence de l’eau sous terre, ainsi que sur sa quantité. En effet, si la terre est 
sans saveur, ni amère ni saumàtre, concluez qu’il s'agit d’une terre à eau; 
si la terre est gluante, molle, noire, comme tout ce qui est crasseux, et agglu- 
tinante quand elle est pétrie, il s’agit également d’une terre è eau abondante. 

Parmi les signes indiquant une terre aride, sèche, sans eau, il y a (l’aspect) 
des mottes qui s’y forment: si ces mottes ressemblent à la poterie sèche, la 
terre est sans eau; si ces mottes résonnent comme la poterie, l’indication de 
l’absence de l’eau et de toute humidité (nadéwdi) est encore plus sùre. 

Quand les signes qui précèdent n’apparaissent nulle part dans une terre, 
il reste les indications que peut fournir la végétation qui y pousse, sur la 


(16) gol. E a gidli plus rousse. 
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surface ou dans les fosses peu profondes. En effet, certaines plantes indiquent 
la présence, l’absence et la quantité de l’eau dans une terre ©. C'est le cas 
de l’ellébore 18, du souchet “9, — plante dont la fleur est semblable à celle 
de l’ellébore, ayant cinq pétales arrondies; les extrémités des feuilles sont 


x 


allongées et aigués @9; sa hauteur du sol atteigne un empan (22 à 24 cm) 
-, du rumex @2, appelé en nabatéen «langue de chien » ©, de la mauve 
sauvage 3), du lycium ou lyciet @ — il s’agit, préciset-il, du petit lycium, 


(17) Ce paragraphe sur les plantes qui indiquent l’eau a été traduit en allemand par 
ERNEST BERGDOLT, Zur Geschichte der Botanik in Orient, III. Wasseranzeigende Pflanzen, 
54/1936, pp. 127-134, avec un résumé des passages précédents à partir de la définition de 
l’eau (cf. 574, p. 4). Sur les plantes indicatrices de l’eau, nous avons consulté les Geoforzzca, 
liv. II, ch. 4,5 et 6; VITRUVE, De architectura, liv. VIII, ch. 1, et PALLADIO, De architectura, 
liv. IX, ch. 8; PLINE L’ANCIEN, Histoire Naturelle, XXVI, 16; COLUMELLE, De re rustica, 
liv. II, ch. 2, sect. 20; IBN al-‘AwwAw, trad. CL. MULLET, I, ch. III, p. 121 sq. 

(18) 33 > , harbag. La variété n’est pas précisée; il en existe plusieurs (cf. A. DIETRICH, 
Zum Drogenhandel im islamischen Agypten, Heidelberg, 1954, p. 41 sqq.; EDOUARD GALIB, 
al -Mawsil'a fi ‘uliim at-tabîi‘a, I-III, Beyrouth, 1965 (= Galib), no. 7362 sqq. Mais l’auteur 
de l’Agriculture nabatéenne précise que ce nom provient de sa langue (0i-/ugazinda): cf. le syria- 
que lia550w (QardAhî, a/-Zu646, I-II, Beyrouth, 1887 (= Qardahî), I, 444; E. 


usa 
Lòw, Aramdische Pflanzennamen, Leipzig, 1881 (= Lòw, 180). Notons que E a (33 > 


«ortie » (Lòw, 162). 
(19) NE) torni « Az-zuliam est défini dans les dictionnaires (cf. Mungid, par ex.) 


comme une plante sans grains ni fleurs, dont les racines ont des tubercules gras. Il 
est appelé vulgairement 4a50 a/-‘azîz (al-‘azîz étant une espèce de collyre). Il s’agit du 
souchet (Cyperwus esculentus L), bien que la description qu’en donne l’auteur corresponde moins 
au souchet qu’à la potentille ou quintefeuille (mevt&@uAMOv). Potentille et souchet (xùretpog, 
appelé aussi Cépva) sont mentionnés par DÉMOCRITE (2%. Cassianus Bassus Scholasticus, 
Geoponica, éd. Cambridge, 1704, liv. II, ch. VI, p. 35) parmi les plantes indicatrices d’eau 
(sur les variétés du souchet, appelé sz‘4, cf. Gàlib, n°5. 6130 et 10983). 


x 


(20) Zaldid, rendu à tort par Bergdolt (loc. cit.) par Abgrenzung, «limitation ». 

(21) pi Le hummdd désigne è la fois l’oseille (7uzzex acetosa) et la patience sauvage 
(rumex obtusifolius et rumex patienta). C£. GAlib, I, no. 6866 sqq., où il classe sous pla 
les variétés de surelle, et no. 6970 sqq., où il classe sous le dialectal Bra les variétés de 
rumex; cf. aussi Lòw, 169 sq. 

(22) _IYI ctu. L’auteur donne la traduction arabe du terme «nabatéen». Cf. le 
syr. TESNS as , désignant, comme l’arabe, la cynoglosse (Lòw, 243). Bergdolt y voit le 
plantain majeur (Plantago major), désigné généralement par ga dell pl (cf. 


G 4 lib, no. 19848, et 77/72, note 25). Il s'agit vraisemblablement d’une variété de rumex à 
laquelle on donnait ce mème nom, en raison de la ressemblance de sa feuille è la langue 
du chein. 


(23) 4 ;luazlli (sur ses variétés chez les Anciens, cf. PLINE, isf. mat., XX, 64; éd. 
et trad. Littré, pp. 23 sqq.). L’auteur en donne le nom en nabatéen: (E Ll ga) bill, 
alors qu’en syr. sil = fis 03 (Qardahî, II, 487; Low, 359 sq.) 

(24) erge: Lycium europaeum L. = Lycium arabicum Schweinf. Cf. PLINE, XXIV, 
77 (LITTRÉ, p. 153). MEYER, Geschichte der Botanik, III, parle plutòt de r4ammnus infeciorius 
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car il en existe deux espèces: le grand qui pousse dans la terre stérile loin de 
l'eau, et le petit, qui pousse dans la terre humidifiée par une nappe d’eau 
souterraine proche de la surface. 

Parmi les plantes qui indiquent le plus la proximité de l’eau il y a la 
bourrache ou buglosse officinale @9. Quant au papyrus 9 qui ne pousse que 
dans une terre où l’eau est apparente et constante, s’'il apparaît dans une 
terre où l’eau n’est pas apparente, il indique la proximité de l’eau à la surface 
et son abondance. Le basilic sauvage 7? pousse toujours dans une terre où 
l’eau est toute proche de la surface. De méme, les diverses variétés de roseau @8 
ne poussent que dans un terrain perpétuellement inondé d’eau; si l’on en voit 
pousser dans un terrain où l'eau n'est pas apparente, cela indique la présence 
dans le sous-sol d’une eau proche et abondante dont les effets se manifestent 
sur le sol. Deux variétés de roseau ne poussent que dans une terre qui emma- 
gasine dans son sous-sol une eau abondante et proche de la surface: ce sont 
le roseau, appelé en nabatéen 24/9, «roseau, canne », et le petit roseau aux 
cannelures massives (al-musammat al-andbîb), qui demeure toujours vert 69. 

D’autres plantes indiquent la proximité de l’eau. Ce sont: la plante appelée 
kuryénd 8° dont la tige est très noueuse, celle appelée zéra (1. probabl. 24- 


(sur le rhamnus ou jujubier des Grecs, cf. PLINE, 07. ciz., XXIV, 76). Le nom nabatéen qui 
lui est donné est corrompu: SS) (U), 398° (E), 53995 (F), 399,5 (L). Il s’agit 
vraisemblablement d’une corruption de 135 N , €équivalant au 4j: rAamnus nabeca 
(Lòw, 283 sqq.), une variété de lotus (sé47) qui n’est autre que le jujubier. 
. pa e n 
(25) 39° al : Borrago officinalis L., syr. Jsol ES (Qardahî, II, 30). L’auteur 


n 9 n 


9 n 9 
donne, comme nom nabatéen, Ka) = syr. lawi, l’équivalent de Jinol cad et de 
FEeSSi Jesdl è 
connue des Geogorica (liv. II, ch. V, p. 29). Une autre variété de plantain est dite en 


Lui , c'est-A-dire l’arnoglosse (G &lib, no. 19848), variété de plantain, 


SE = N 
arabe ji lu (GaAlib, no. 19843), qui n'est autre que le syr. 195 È; l’ar. 
é 
ai lu , «langue de renard» (Qardàhî, II, 30). 


(26) SA : Cyperus papyrus L., souchet à papier (G A lib, no. 2779). 


(27) Sal dare. Suivant GAlib, no. 6199, c'est la calaminiha clinopodium ou cli- 


nopode, alors que, pour Bergdolt, c'est l’oci2u72 basilicum ou basilic commun, connu sous 
divers noms dont hull Gall. 


(28) ali : xdd aos, arundo (nombreuses variétés 27. GAlib, no. 17710 sqq.). 

(29) Cf. le syr. I, n. d’unité SV Qardahî, I, 350) qui désigne le 
roseau canne (47740 donax), la variété la plus courante dans les pays chauds et tempérés 
(cf. Gaàlib, no. 17719). Il est appelé  buil uasli (cf. Low, 55). 

(30) Il s’agit vraisemblablement du roseau commun (arurdo dhragmites) utilisé dans 
la vannerie (Gàlib, no. 17710). Démocrite, in Geogorica, II, 6, cite, comme roseau plein 
indiquant l’eau, le « roseau appelé indien » ou peotoxoAdkuog, dont on fait des flùtes et des flè- 
ches (cf. PLINE, 09. cif., XVI, 65; comp. Ibn al-‘Awwà&m, trad. fr., I, p. 370 sq.). 

(31) LL ,s (LL so F), qui paraît étre la translittération en syr. orientale de xopiavvoy, 
coriandre; il s'agirait ici du capillaire doré dont la tige est très noueuse (GAlib, no. 


SARÀ a 


ta) 8, aux feuilles rondes, rampant par terre et toujours sans tige, le chien- 
dent ‘3, le cardon 639 dont la présence fournit une indication sérieuse de la 
proximité de l’eau, l’ache aquatique ‘9, qui ressemble au persil ‘9 avec cette 
différence que ses feuilles sont plus petites et qu'elle est beaucoup moins verte, 
sa couleur virant un peu au jaune, le concombre sauvage ‘3? — plante qui 
s'enroule autour de tout ce qui se trouve à proximité d’elle et si elle ne ren- 
contre rien, elle serpente sur la terre; ses feuilles sont grandes —, la plante 
appelée par les Arabes « petites noix » 38, la vigne noire 639 — à distinguer 


18960). Le nom arabe de la coriandre est £#uzbara, lequel ne figure pas dans cette liste des 
plantes indicatrices d’eau, alors que Démocrite cite comme telle l’&dtavtog; or cette plante 
est connue sous le nom scientifique d’adianzium capillus Veneris (cf. MEYER, Geschichte der 
Botanik, III, 84; G&lib, loc. cit.; cf. infra, p. 9, note 42). Il peut s’agir également d’une cor- 
ruption de LL gl ;S, carum carvi = cumin des près, appartenant, comme la coriandre, à la 
famille des ombellifères (G à lib, no. 18727). A noter que le > sl Sg L OI désigne 
le cresson des près (xapdapic).. 

(32) Li; (LI, Se Bi Ul, vol, F, Li, vu», L). Ni z4na ni les variantes n’étant identifia- 
bles, nous avons songé au syr. Jr, une variété de salicorne, soit le soude ou sa/so/2 


kali, soit la salicorne herbacée (Lòw, 42 sq.; GAlib, n°. 1387 et 6410); mais la description 
que l’auteur donne de cette plante ne semble pas s’y appliquer. 


(33) ULI, «appelé en nabatéen YLSI (YUal E, YUobl F)»; cf. le syr. I” = gr 
6 
dYpwow, mentionné également dans les Geogonica, II, ch. V, en téte de la liste des 
plantes indicatrices de l’eau. A distinguer du Jaty Jial qui désigne la citronnelle (ar. 
dé 


idhir: GAlib, no. 649; Qardàahî, I, 516). Pour le premier, cf. Lòw, 183 sq.; Galib, 
no. 5200). 


(34) «Appelé en nabatéen \ail 3> em persan ,Sis et en arabe SH iù A L09» 
«semblable au cardon sauvage ». Il s’agit ici du ste = Syr. ES ‘ov = cynara syriaca, 
«cardon de Syrie » (Lòw, 292; GAlib, no. 6404: SII dic ; cf. aussi no. 15125: 
m Re = accoub, gundèle). 

(35) LAI cò S, sim latifolium (Gàlib, no. 18800). 

(36) 095) UE SH alga, carum ou apium petroselinum (G &1i bb, no. 3202). 
Pour le syr. Jono fo , cf. Lòw, 222 sqq. 

(37) LUI eò ou 3 eò» variété de trichosanthe (GERI e); cf. GAlib, n°. 
17263 et 17451. 

(38) ya 35) = en nabatéen sica (4 5Uboa È lisa Li). La 397 


qui est une liane possible; mais ni Poni 332), ni asa 39° ne sont identifiables. 


ge 
Si nous nous en tenons au contexte où il est question de petites plantes et non d’arbres 
comme le « o » et le « peuplier », une seule plante, à notre connaissance, porte le nom de 


x 


js; € ‘est cò! 3 39. bunium bublocastanum, chàtaigne de terre, plante è tubercules, dont 


les feuilles ressemblent à celles du persil (cf. GAlib, no. 3). slide «> Suggère le syr. fa Pe 


désignant une variété de pommier (Qardàahî, I, 378; Lòw, 143). Il désigne dans le 
Talmud et la Mishna (49. Lòw, 103) le cognassier (cydoria vulgaris). 


(39) Anali us, «appelé en nabatéen ÙL S». Léw, p. 296, voit dans i MTA 


une variété de struchion et Bergdolt l’identifie au solazum dulcamara L. cu vigne de Judée 
(cf. Gàlib, no. Sr11). Mais, suivant Gàlib, no. 16243, il s’agit du dryonia dioica. 
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du raisin de renard ‘0 qui lui ressemble beaucoup, à tel point que ces deux 
plantes sont facilement confondues —, le potamogéton flottant 49. Mais c’est 
l’adiante capillaire ‘4 ou cheveux de Vénus qui fournit la plus forte indica- 
tion sur la proximité de l’eau. C’est une plante bénite et utile aux hommes; 
elle entre dans la composition de bien de médicaments et sert dans la magie 
blanche. 

Quelques autres plantes indiquent la proximité de l'eau de la surface 


du sol et la facilité d’accès è cette eau. Ce sont: la renouége ‘43, la ronce sau- 
vage ‘49, la réglisse ‘49, la camomille sauvage ‘49, le mélilot ou couronne 


(40) all us = paris incompleta (GAlib, no. 16836). dll isa ue 
et SUI is semblent étre confondus. C’est probablement pourquoi l’auteur insiste 


sur la ressemblance de dell us et dall us } mais cette ressemblance n'est 


9 »* * mn 
pas évidente; ce qui fait que notre traduction reste douteuse. Lòw, 296, rend ÎIlb.l usi = 


ai ue par la morelle noire (solanum nigrum). Il en est de mème chez Bergdolt; 
mais là aussi la ressemblance n'est pas évidente. 

(41) «En nabatéen le glo (lei blu F, vez sei luù L) signifiant 
qu’«il traverse les fleuves en s’étendant » (Abluzil VTETAR) 35). Il s'agit du syria- 
que pae ddl — pei ha (Low, 367 sq.; Qardàahî, II, 504) = rotauysitovy, 
lequel est mentionné dans les Geogonica (II, ch. 4, p. 27) parmi les plantes indicatrices de 
l’eau. Cf. Gàlib, no. 5213. Bergdolt lit Jo» tient compte d’une addition de L: Y, et 
traduit par: « parce que... il ne s’éloigne pas des fleuves ». Aucune variante n’autorise la lec- 
ture DS: d’autant plus qu’il aurait fallu avoir gs pour aboutir à un tel sens. Le nom 


arabe gel DE y invite; mais le sens de «wsa suppose l’arabe SE22E 

(42) gel gRdd i «en nabatéen Ila pad (cf. le syr. Lx Suo Low, 278 sq.) 
et en persan odg là 53 «(cf. i5., 279, n. I, où ce nom est expliqué par le nom de Per- 
sée: Ilepoedg = Sgld s qui serait ce ga645ér, homme fort, puissant). L’auteur ajoute qu’il 
est désigné en arabe par ol gdo = adiantum capillus Veneris (G àlib, no. 18959; cf. 
supra, p. 7, note 3I). 

(43) Lblbuw (bla L) qui n’est autre que le syr. riogia (Qardahî, II, 
506; Lòw, 24), appelé en arabe LUb.J} ou 51} Los (cf. Galib, nos. 3104, 17366; cf. 
aussi no. 15698). Le traducteur Ibn Wah$iyya dit ignorer l’équivalent arabe de ce nom. 


900 
(44) lho. Il s’agit vraisemblablement du syr. Kad o (Qardahî, I, 301; 


Lòw, 45), nom désignant la ronce sauvage (ar. ‘2//2y9, gr. Bdroc, lat. rubus; cf. GAlib, n°. 
15467 et 15476). Ibn WahSiyya dit en ignorer le nom dans d’autres langues. 

(45) ldagd (led E, luogo F, colivew L). Il s'agit  vraisemblablement 
du syr. fava (Lòw, 378 sq.) et de l’arabe agio désignant la glycyrrhiza. Bergdolt 

p A 

songe à Jhuroa » 0994, «iris», mais Ibn Wahbiyya déclare ignorer l’équivalent arabe; 
ce qui serait fort étonnant, s’il s’agissait du ZIA. 

(46) «En nabatéen pe (Has E, 8 L), en arabe Pil en persan & WI ). 
La variante de L est la bonne, ainsi que l’indiquent les équivalents persan et arabe. 


En effet, il s’agit du syr. lsab (Low, 326; Qardàahî, II, 386) désignant une variété 
é 
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royale ‘47. Là où l’une ou l’autre de ces plantes pousse, méme si l’endroit est 
apparemment sec, sachez que l’eau n'est pas profonde; mais il faut pour cela 
que la plante soit bien verte et bien enracinée dans le sol. Car certaines de ces 
plantes peuvent pousser dans des endroits où s’accumulent les eaux de pluie 
et, dans ce cas, elles n’indiquent pas la proximité de l’eau. Mais cela est clai- 
rement reconnaissable. En effet, si ces plantes restent vivaces dans cette terre 
en été, en automne et au début de l’hiver, cela indique la proximité de 
l’eau; si, par contre, ces plantes ne s°y trouvent qu’à la fin de l’hiver et au 
printemps, deux déductions peuvent alors étre faites: la première est que les 
racines sont profondes, solides et entrelacées dans la terre et, par conséquent, 
l’eau est proche de la surface et sa proximité est proportionnelle à la plus ou 
moins grande vigueur des racines; la seconde est que les racines sont assez 
proches de la surface et, par conséquent, ces plantes poussent gràce à l'eau 
de pluie emmagasinée dans la terre en hiver et au printemps. Autrement, 
elles ne poussent que dans une terre aquifère où l'eau est très proche de la 
croùte terrestre ou très peu profonde (cf. Appendice, irfra, pp. 47-50). 

D’autres indications sur la proximité ou l’éloignement de l’eau de la 
surface peuvent étre tirées des odeurs de la terre. En effet, si la distance entre 
le sol et l'eau souterraine est de quelques coudées, l’odeur de la terre est celle 
de la boue sortie des rivières et des fleuves permanents et desséchés sur leurs 
bords; car l’odeur de cette boue diffère de celle de la poussière d’une terre 
perpétuellement sèche et aride. Cela on l’apprend par l’exercice: on doit, 
pour y parvenir, continuer à sentir l’une et l’autre poussière jusqu’à arriver 
à discerner la différence qui les sépare. Car cela est une affaire d’expérience, 
inexplicable autrement. Si l’on parvient à sentir la différence, à force d’exer- 
cice, et à s’en faire une idée précise, on reconnaîtra à l’odeur de la terre la pré- 
sence ou l’absence de l’eau. Il est évident que l’odeur de putréfaction indique 
la proximité de l’eau; de méme celle semblable à l’odeur qui se dégage de 
ce qui est moisi et de la mousse verte qui seforme sur la surface des eaux 
stagnantes. 

Nous avons mentionné jusqu’ici ce qui indique la proximité de l'eau 
facilement accessible du còté de l’ouîe, en parlant du bruit et du murmure, 
et du còté de la vue, en parlant des plantes indicatrices d’eau, ainsi que des 
aspects du sol, comme sa dureté, sa palpabilité, sa faculté de pétrification 


de camomille (4452748). A noter que le gurrds désigne plus généralement l’ortie (cf. 
Gàlib, nos. 17334-38) que la camomille (Kazimirski, s.v.); il s'agit ici vraisemblablement 
du chamaemelum cu chrysanthème gazonnant (G à lib, no. 2465). Le scribe d’Ibn WahSiy- 
ya, Abù Talib [az-Zayyàt], ajoute: «Je pense qu’il s’agit de & gel srl, variété 
de camomille (&is;l:) qui pousse sur les rives des fleuves ». 

(47) EMI Jas. L’auteur n’ajoute pas d’explication. Ce nom équivaut au syr. 
fawas do (Léw, 96; Qardahî, I, 578) et au grec ueMAeroc, mentionné dans les 
Geoponica parmi les plantes indicatrices de l’eau (II, ch. 5). Il est appelé Jia Ggioiia 
par GAlib (no. 7009) lequel donne le nom de Muli sl è la couronne impériale ou fri- 


tillaire impériale (no. 1741). 
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et sa douceur, et comme les couleurs qui révèlent qu’une terre est grasse - 
cela est connu — ou qu'elle ne l’est pas — cela se reconnaît à sa sécheresse, sa 
rudesse et son dépérissement. Sachez bien cela et apprenez-le, afin de par- 
venir è vos fins. 

Il nous reste à connaître la proximité de l’eau d’après la saveur de la terre. 
Pour cela, il faudra creuser è environ une coudée de profondeur du sol et 
goùter la terre du fond de ce trou; si cette terre a un goùt d’amertume, de 
moisissure et de salinité aigué, elle n’est point aquifère; si le goùt en est légè- 
rement saumàtre et non désagréable, l’eau n’en est pas très loin; si cette terre 
est sans goùt particulier, l'eau en est proche; si elle est insipide, l'eau est pro- 
che de la surface (8, 

A còté de ces signes tirés des cinq sens, indiquant la présence ou l’absence 
de l’eau et sa plus ou moins grande proximité de la surface, il existe un pro- 
cédé qui permet d’en juger de l’existence et d’en apprécier la quantité. Il 
s’agit de l’ustensile ‘49 que nous appelons wdmrdta 9, fait de préférence en 
plomb — c’est le meilleur — ou en cuivre (5) ou méme en terre cuite. On en 
fabrique un vase de forme semi-sphérique ‘5 au fond duquel on fait fondre 
de la cire, à laquelle on colle solidement un flocon de laine blanche peignée. 
Si on veut la fixer plus solidement, on la collera bien avec de la résine (22/4). 
On graisse les parois du vase avec de la bonne huile de Syrie (54727), puis on 
dépose ce vase dans une fosse préalablement creusée ‘53°, l’ouverture contre 
terre; on le couvre de terre jusqu'à le bien enterrer dans la fosse ‘59, puis 
on le laisse ainsi un jour et une nuit €55). Le lendemain, è la fin de la nuit et 
avant le lever du soleil, on dégage la fosse et on sort le vase. Si le flocon de 
laine est mouillé, soit légèrement, soit jusqu'à exsudation, et que l’intérieur 
du vase lui aussi soit en sueur, concluez-en que cette terre est aquifère et 


(48) Une note du traducteur, Ibn Wahiyya, nous apprend qu’il a trouvé à cet endroit 
un passage si fortement effacé qu’il n’a pu rien en tirer (fol. 24"-*). 

(49) Nous optons pour $|>|, variante de EF, contre JT de UL. 

(50) (?) Ul oo. Comp. le syr. las , «mortier à piler». Les Geogonica (II, ch. 
4) parlent de &yysîov... ®G Auiopatprov (vase semi-sphérique) et de xbrpa (marmite). 
VITRUVE, VIII, ch. 1, parle de scafZiuzi (vase à boire, coupe). Ibn WahSiyya précise (fo/. 
24‘) qu’il s'agit d’un «instrument » (d/@) ayant la forme d’une ventouse (7224ga772). 

(51) Les Geofonica parlent uniquement de plomb et Vitruve (et PALLADIO IX, 8) de 
cuivre et de plomb. 

(52) Ibn WahSiyya précise qu’il s’agit d’un (ustensile) semi-sphérique (comp. sura, 
note 49), dont la capacité varie entre 7 et 21 ra7/s d’eau (le texte donne l’ordre décroissant: 
de 21 à 7). 

(53) Les dimensions de cette fosse sont indiquées dans les Geogonica: 3 coudées (tx 
Tpiév) et af. VITRUVE: ze minus pedes tres, altus pedes quinque. 

(54) Les Geogonica précisent: on le couvre jusqu’àè la hauteur d’une coudée. A. noter 
que Vitruve et Palladio parlent d’une autre expérience que l’on verra plus loin (72/72, p. 12): 
on couvre le vase d’une claie, tissée de baguettes et de branchages, posée au-dessus, sur 
laquelle est jetée la terre. 

(55) D’après les Geogonica, le vase est enterré le soir et déterré le lendemain avant le 
lever du soleil. 
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que la quantité de l’eau est fonction de la plus ou moins grande intensité de 
l’humidité ainsi produite. Si, par contre, ni la laine ni le vase ne sont humi- 
des, sachez-en qu'il n'y a de l’eau sous cette terre qu'è des profondeurs inac- 
cessibles €59). 


* 
* * 

Sachons que les régions éloignées des montagnes, d’aspect aride et 
dénuées de végétation, n’ont pas de réserve d’eau; s’il s'en trouvait, ce serait 
à une très grande profondeur et ce serait la plupart du temps une eau salée 
ou une eau ayant un mauvais goùt, ne convenant point à la végétation. 

Toute eau que l’on trouve, soit en creusant dans la terre, à quelque pro- 
fondeur que ce soit, soit ruisselant sur la surface, si elle ne jaillit pas de bas 
en haut, mais filtre des còtés, cette eau est éphémère; car elle a pour origine 
l’accumulation des eaux de pluie et des neiges: cela se produit couramment 
au début du printemps et parfois mème jusqu’à la fin de cette saison; quand 
l’été arrive, la chaleur estivale et l’ardeur du soleil persistant l’évaporent. 
Il en est tout autrement de la source dont l’eau jaillit des profondeurs; son 
eau coule d’une manière ininterrompue; de mème l’eau trouvée dans une terre 
blanche, grasse et proche d’une montagne est permanente et ne tarit que 
rarement. C'est pourquoi, quand on trouve une telle eau ayant des signes de 
permanence, on devra la canaliser vers le sud, en particulier, dans l’espoir 
d’en assurer la permanence et l’augmentation à l’avenir. Mème si son débit 
initial n’est pas abondant, si on en dirige l’écoulement vers le sud, cette eau 
augmentera et le risque d’une baisse de débit s’éloignera de jour en jour. 
C'est un des procédés dont nous usons pour augmenter le débit de l’eau ‘5, 


II — PROSPECTION DES PUITS ET AUGMENTATION DU DÉBIT DE L’EAU. 


Pour forer un puits, il faut commencer par creuser une fosse parfaitement 
circulaire d’une coudée et demie de diamètre et de quatre coudées de profon- 
deur. Puis on y accumule des roseaux cannes, environ cinquante, dans toute 
leur longueur, on y allume le feu et on les laisse se consumer entièrement. 


(56) Le traducteur fait remarquer ici que ce passage semble faire partie du chapitre 
traitant de la profondeur de l’eau et de sa quantité — c’est-à-dire ce mème chapitre! —; mais 
il ajoute qu’il a constaté un certain désordre dans les feuillets du vieux manuscrit, assez déte- 
rioré, sur lequel il a travaillé. Par conséquent, conclue-t-il, il se peut que ce passage ne soit 
pas ici à sa place. Notons que ce procédé décrit ici, après les signes permettant de déceler 
la présence de l’eau, est cité au paragraphe II (cf. î7ra), où il est utilisé un peu différem- 
ment comme méthode de prospection des puits. Il est suivi d’une expérience analogue, celle 
de l’éponge. 

(57) Ces procédés pour augmenter l’eau, il en sera question au paragraphe II (p. 289 
sqq.) et au paragraphe IV (p. 296 sqq. et 304 sq.). Leur dispersion peut étre une indication 
sur la diversité des sources utilisées dans cette compilation. 
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Ensuite, on sort les cendres de la fosse et on y pose, l’ouverture contre le sol, 
l’ustensile dont il a été question précédemment, contenant le flocon de laine 
collé au fond du vase et bien sec; on le recouvre de terre mélée à des feuilles 
de roseaux vertes et bien fraîches ou à d’autre feuillage bien vert et bien 
frais aussi. On recouvre d’une couche de terre seulement et on foule bien 
le tout. L’ustensile doit étre è une coudée et demie de profondeur. A la fin 
de la nuit et avant le lever du soleil, on sort l’ustensile de la fosse. Si la laine 
est humide, c’est signe qu’il y a là de l’eau sous terre; si elle est aussi sèche 
qu'au moment où elle avait été collée au vase, c'est signe que ce terrain est 
sec et sans eau. 

Un autre procédé analogue indique la présence ou l’absence de l’eau dans 
une terre. On prend une éponge ©, on l’enduit d’huile et on la suspend dans 
la fosse ou dans tout autre endroit où l’on soupgonne l’existence de l’eau, 
comme les crevasses qu’on trouve dans les vallées et dans les endroits où 
stagne l’eau. Qu’on la suspende au milieu du jour, qu'on la couvre par 
quelque chose, n’importe quoi, et qu'on la laisse ainsi toute la nuit. Le matin, 
avant le lever du soleil, on touche cette éponge; si elle est humide, Je terrain 
a de l’eau; si elle est restée telle qu'elle avait été suspendue, sans trace 
d’humidité, Ja terre à cet endroit est sèche et sans eau. 


Une fois trouvée dans un endroit, l’eau peut ètre augmentée en quantité. 
On observe vers quel còté le premier jet de l’eau se dirige, on élargit le trou 
d’où elle ‘sort et on la canalise dans cette direction. Puis on prend un bam- 
bou ‘59, on met le feu à son extrémité et on l’approche de l’eau, de sorte qu'il 
en touche la source; on le laisse ainsi se consumer jusqu'à ce qu’on ne puisse 
plus le tenir; on jette dans l’eau le bout qui reste et on allume un deuxième, 
puis un troisiéme bambou et on en fait autant. Il faut veiller è ce que le 
feu approche le plus possible du point où surgit l’eau. Ensuite, on prend un 
quatrièéme bambou, on l’allume, on en fait ce qu'on a fait des trois autres, 
(mais) en le faisant passer au-dessus de l'eau qui coule de la source. On 
répète ce geste quatre fois avec des bambous. A la suite de cela, le débit 
de l’eau doit augmenter. | 


(58) ede)l (ordyYoc), «appelé en nabatéen pesi (le syr. ir edo / , issu du 
grec, comme l’arabe, semble désigner également perdi. “le nuage ”: Qardahî, I, 58) eten 


24 
arabe au ». Il n’est question d’éponge ni dans les Geogorica, cù ce procédé n'est pas 


connu, ni chez Vitruve, où il est question de flocon de laine (ve/lus Zanae), ni chez PLINE, 
XXXI, 27. 


(59) ua yo 5° po (1. probabl. 4> sell ua 30). sò sd désigne le bambou 
(Gamnocalamus): è & lib, no. 23836. f 


19 - Quaderno N. 160 
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Un autre procédé que nous avons éprouvé, rend à une source dont l’eau 
diminue, son débit initial. On fait asseoir en face de la source, en un endroit 
élevé, une fille jeune et belle et on la fait jouer de la flùte (zdy) intensément 
et sans interruption, tout en pointant l’instrument vers la source. Elle fera 
cela trois heures du jour durant; ensuite, on demande à une autre jeune 
fille de méme àge ou presque de jouer d’une timbale (#25/) en chantant ce 
qu'elle sait le mieux; la première l’accompagne d’une clarinette ‘0 en suivant 
les sons de la timbale ou le chant. A la suite de cela, le débit de l’eau aug- 
mentera, soit immédiatement, soit quatorze heures après, soit le lendemain 
au mèéme moment. Que le jeu de la première seule dure trois heures et que 
le chant, le jeu de timbale de la seconde et l’accompagnement durent quatre 
heures. C’est là un procédé, bien éprouvé et vérifié, qui fait augmenter le 
débit de l’eau. 

On peut recourir également à un autre procédé de mème ordre. Il consiste 
à vétir sept filles vierges, belles et jeunes chacune d’un habit de couleur 
différente et de donner à deux d’entre elles deux luths (‘2242y7), è la troisième 
une timbale (#25/), è la quatrièéme une cithare ‘6, à la cinquième une guitare 
(tanbir), è la sixièéme une flùte (xdy) et à la septième une clarinette (su774y). 
Elles se tiennent face à la source, à deux coudées de distance, et jouent de 
leurs instruments respectifs, en chantant et en marchant à reculons, lentement 
et pas à pas, tout en continuant à regarder vers la source, jusqu’à une distance 
de vingt-et-une coudées d’elle en ligne droite. Ensuite, elles avancent vers 
la source en jouant des instruments comme précédemment jusqu’à arriver 
à une coudée d’elle, puis elles reculent. Elles répètent cela sept fois en avancant 
et reculant, sans arrèter de jouer. Après celà, le débit de l’eau accusera une 
augmentation sensible, soit dans l'’immédiat, soit peu de temps après. 


* 

Si l'eau d’un puits diminue ou disparaît dans la terre, dans n'importe 
quelle saison, que l’on creuse autour de ce puits une fosse de quatre coudées 
de profondeur, quel que soit l’éloignement de l’eau par rapport au puits. 
On prend ensuite du bois d’olivier ou de poirier ou de mùrier, on le coupe 
pour faire du feu et on en remplit la fosse tout autour du puits quelque soit 
le bois choisi et méème si c'est un mélange de ces divers bois — et on y met 
le feu. Quand ce bois devient entièrement de la braise, on le descend dans le 
puits de la facon suivante: des hommes se tenant tout autour du puits et de 
la fosse saisissent les braises à l’aide de tenailles et les lancent dans le puits 


e: 7, # # 2_* 
(60) sb gelo. Ea e0 pei cf. DL PR) qui, en arabe comme en persan, désigne 
une sorte de viole è deux ou trois cordes (cf. KAZIMIRSKI, Î, 799; ZENKER, 07. cif., 458). 


(61) Aò fn . Ce terme est une désignation générique d’instruments de musique du 
È a 


genre timbale, luth, cithare. 
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jusqu’à épuisement; puis ils le couvrent hermétiquement à l’aide d’un cou- 
vercle recouvert lui-mème d’une couche de terre, afin qu'aucune vapeur n°en 
sorte ni entre. On le laisse ainsi fermé vingt-quatre heures, puis (on l’ouvre 
et) on le laisse ouvert vingt-quatre heures. Ce délai passé, un homme descend 
au fond du puits; il en sort le charbon et une grande quantité de la terre 
enfumée (225/). Vingt-quatre heures après, on refait la méme opération, c’est- 
a-dire le feu dans la fosse, la braise dans le puits, l’extraction du charbon 
et des cendres dans les délais fixés. Puis on répète le tout une troisième fois. 
Cela certes augmentera beaucoup le débit de l’eau. Cette augmentation peut 
étre obtenue également par le chant, la danse (24772) et la musique des jeunes 
filles autour du puits, dans les temps décrits précédemment. 

Autre variante de ce procédé: On prend une grosse tige d’arbre ou une 
grosse branche, de n’importe quel arbre, très sèche l’une ou l’autre; on met 
le feu è l’une des extrémités de la tige ou de la branche, après l’avoir soli- 
dement attachée par l’autre extrémité à une corde; après que le feu ait bien 
pris, on la descend dans le puits, le bout enflammé dirigé vers le bas. Il faut 
la descendre très lentement jusqu’à arriver è proximité de la surface de l’eau 
et la tenir ainsi jusqu'à ce qu'elle s’enflamme entièrement; le feu monte alors 
jusqu’en haut; il faut soit la tenir jusqu’à ce qu'elle brùle entièrement, soit 
attacher la corde à quelque chose, en laissant le bois suspendu dans le puits, 
Jusqu’à ce que le feu le consume entièrement. Ensuite, on ferme bien le puits 
par un couvercle bien adapté et on laisse ainsi vingt-quatre heures durant. 
Puis on l’ouvre et on en retire la corde (si le feu a brùlé la corde, cela ne chan- 
gera rien). On vide alors le puits et on refait l’opération une deuxième fois, 
puis une troisigme. Le débit de l'eau augmentera beaucoup. Si, en descendant 
le bois, le feu s’éteigne, on le remonte, on l’allume et on le redescend; on 
répète cela plusieurs fois, s’il le faut, et l'on persévère jusqu’à ce que le bois 
bien allumé parvienne à proximité de la surface de l’eau. Ces répétitions 
elles-mémes contribuent à rendre l’eau du puits plus abondante. 


* 
*  * 


Cela pour les puits. Quant à l’eau des sources, apparente ou cachée, 
coulant vers un cours d’eau ou vers une autre destination, à condition toutefois 
qu’une partie de l’eau ruisselle sur la terre ou du moins soit visible à l’oeil 
d'une manière ou d’une autre, cette eau-là peut ètre également augmentée 
par les procédés suivants: 

Si, dans la phase de croissance de la lune, un jeune homme se tient debout 
du còté de la source, la face tournée vers le sens de l’écoulement de l’eau, 
s'il urine avec le vent, tout en se tenant debout dans le sens de l’écoulement 
de l’eau et avec cet écoulement, et s’il le refait une deuxième et une troisième 
fois, l'eau augmentera beaucoup. De méme, si, dans la méme phase lunaire, 
un homme prend les deux cornes d’un taureau, les plante dans l'eau, è une 
coudée de la source, le débit de l'eau augmentera ou retournera à son état 
initial, s'il avait diminué. i 
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Ce dernier procédé a une variante bien plus efficace: On prend quarante 
statères (25747) de fiente de vache desséchée et les deux cornes d’une vache, 
en particulier, que l’on plante l’une à droite, l’autre è gauche de la source. 
Chaque jour, à partir du premier mois, on pulvérise un statère de cette fiente 
sur chacune des deux cornes jusqu'à épuisement des quarante statères en vingt 
jours. L’eau de la source augmentera SRSURRT jusqu’à jaillir avec force 
et ruisseler abondamment. 

Il existe un dernier procédé pour augmenter l’eau des sources apparentes 
et qui vaut également pour les puits. Il consiste à mélanger quatre poignées 
de sel ‘2 à autant de sable pris au lit d’un cours d’eau. On expose le tout, 
durant une nuit, à la clarté de la lune et des étoiles; puis on répand sur la 
source mème de l’eau ou on en jette dans le puits, à raison de sept creux 
(4atyét) de la main droite par jour, pas plus. Quand le tout sera répandu ou 
jeté, on verra augmenter considérablement le débit de l'eau. 


III — LE FORAGE DES PUITS. 


Pour forer un puits, (il convient d’observer les règles suivantes): Si vous 
constatez que la terre est dure, il faudra agrandir la circonférence du puits 
bien plus que de coutume; si la terre est molle, il faudra, au contraire, rétrécir 
cette circonférence et creuser très lentement, sans précipitation et avec des 
arréts d’une heure; on procède ainsi jusquà l’apparition de l’eau. Quand 
l’eau apparaît, il faut, s’il s agit d’une terre molle, étendre les points de résur- 
gence de l’eau et les aplanir (en foulant la terre) et, s’il s'agit d’une terre dure, 
faire le contraire en desserrant la terre au lieu de la presser et en hatant les 
travaux au lieu de les ralentir. Quand l’eau apparaît, il faut arréter aussitòt le 
forage et prendre de cette eau dans un pot (#42) et la goùter. Si l'eau est douce, 
on reprend le travail; si le goùt en est altéré, on arrète le travail, on remonte 
sur la surface et on la goùte de nouveau; si son goùt est réellement altéré, 
que l’on examine la nature de cette altération: si l'eau est saumàtre, que l’on 
poursuive le forage; il n'y a rien à craindre; si elle est putride ou amère, il 
faut arréter le forage, couvrir le puits et le laisser ainsi jusqu'au lendemain; 
puis on reprend le travail et on achève le forage. 

Si, à la reprise du travail, le lendemain, on constate l’existence de miasmes 
putrides, il faut alors allumer une bougie et la descendre dans le puits — chose 
à faire pour tout puits dans lequel on constate de telles émanations; si la 
bougie s’éteigne, on allumera une lampe (sîr4#) ou une torche (nafféta) alimen- 
tées par une autre huile combustible que le naphte et l’huile (d’olive), comme 
la graisse bovine ou ovine ou une autre; si la lampe s’éteigne encore, sachez 
que les émanations de ce puits sont putrides et nocives. Allumez alors la lampe 
avec de la graisse de porc ou de bouc; si elle s'éteigne de nouveau, après s'ètre 


(62) 196» = un demi eo = 8 poignées de grandeur moyenne. 
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éteinte avec les graisses, les huiles et la bougie, mentionnées ci-dessus, le 
mieux c'est d’abandonner ce puits, car ses vapeurs sont très mauvaises et 
mortelles. Que personne ne s’en approche et qu’aucun puisatier n’y travaille. 

La seule chose à faire, dans un tel puits, c'est de percer un trou latéral 
communiquant avec un puits de profondeur égale, mais de pourtour réduit. 
Si les mauvaises vapeurs passent par ce trou dans le second puits et que la 
lampe, alimentée avec l’un des combustibles énumérés ci-dessus, ou la bougie 
y reste allumée un moment, remonte et redescend sans s’éteindre, la nocivité 
de ce puits aura ainsi passé à l’autre puits; mais, si, après le forage du second 
puits et le percement du trou entre eux, ni bougie, ni lampe n'y restent allu- 
mées, il n'y a plus rien à faire. Que ce puits soit condamné et comblé et que 
l'on en creuse un autre. 

* 
*  * 

Avant de commencer le forage d’un puits, (il convient d’en choisir le 
moment): Il faut éviter que Saturne ne soit dans l’une ou l’autre de ses man- 
sions, (c’est-à-dire) ni dans le signe de la Balance ni dans celui des Gémeaux, 
en dehors de l’angle optique de Mars. Il faut éviter, en particulier, que Saturne 
ne soit dans l’angle optique de Mercure ou que ce dernier ne soit dans le 
signe ascendant (444%) cu dans l’un des péles (awzéd). La lune doit étre 
également en bonne position, (c’est-à-dire) elle ne doit pas étre en face de 
Mercure, ni dans l’une ni dans l’autre de ses deux mansions. Le puisatier doit 
y travailler d’une heure avant le lever du soleil jusqu'è un quart d’heure 
avant que le soleil ne soit au zénith ou à proximité. Il faut alors arrèter le 
forage jusqu’à une demie heure après que le soleil ait traversé le zénith. 
Le mieux est de s’arrèter une demie heure avant le passage du soleil au zénith 
et une demie heure après ce passage. 

Tout ouvrier puisatier et tout homme qui descendent dans un puits doi- 
vent s’abstenir de boire du vin et tous les spiritueux, de manger du radis, 
de l’ail, de l’oignon, du poireau, de la livèche ‘3, du fromage, du poisson 
frais ou salé et de tout autre aliment dégageant une odeur désagréable, puante 
ou aigué; car si son haleine se méle à l’air du puits, elle l’altère et le corrompt, 
au point qu’il devienne mortel pour lui-mème et pour les autres — pour lui- 
méme bien plus rapidement et promptement que pour les autres. 

Quand on commence à forer un puits, il faut faire en sorte que le rebord 
en soit aussi rétréci que possible; puis on l’élargira peu à peu. Dès que la pro- 
fondeur dépasse la taille d’un homme, on doit remonter sur la surface et y 
rester un petit moment avant de redescendere, afin d’éprouver les émanations 
qui s'en dégagent et de voir si rien de dangereux ne s’y produit. 


(63) olivi (placé dans le texte avant c,azell). Ce terme désigne la férule assa- 


fetide (427224), la férule de perse (- ‘aga7z?) et la livèche ou ache de montagne (-72772?). 
Nous avons opté pour cette dernière variété puisque les feuilles en sont comestibles crues 
ou cuites, alors que les deux premières servent à l’extraction de l’assa-foetida. 
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Pour rendre bien verticale la fosse d’un puits, on prend un fil dont on 
fixe un bout sur le rebord du puits et on suspend l’autre bout dans la fosse 
en le faisant descendre jusqu’au fond, de sorte que les deux points du haut 
et du bas soient parallèles; on fait de méme avec un deuxième fil fixé sur 
le rebord è un point parallèle au premier, puis avec un troisième, fixé entre 
les deux, enfin avec un quatrièéme, de manière à ce que la fosse ne soit pas 
tortueuse. On met des marques aux bouts, à l’intérieur du puits comme sur 
le rebord, afin que les puisatiers ne s'écartent pas des limites ainsi circonscrites. 
S’ils rencontrent à la verticale une pierre ou tout autre obstacle qui les empè- 
cherait de creuser dans le sens voulu, qu’ils allument le feu sur cette pierre 
ou cet endroit dur comme la pierre, afin que le feu le fendille par sa chaleur 
et sa fumée, à moins que le puits ne dégage beaucoup de vapeurs. Si c'est 
le cas et si ces émanations sont nuisibles, il faudra suspendre un grand véte- 
ment dans le puits et le secouer, une bonne heure durant, comme pour en 
chasser l’air et les vapeurs. Si les émanations ne cessent pas de se dégager, 
on intensifie le feu et l’agitation du vètement surtout; si elles persistent, les 
puisatiers s’écarteront de cet emplacement et réajusteront les fils, de sorte 
que la fosse demeure verticale. Pour commencer, l’écart du précédent empla- 
cement ne doit pas étre grand; l’élargissement se fera peu à peu par la suite, 
jusqu’à parvenir à rétablir la verticalité. Cependant, si le trou creusé paraît 
un peu tortueux, cela n’a pas d’importance; on arrivera à atténuer cette sinuo- 
sité en creusant davantage et lentement pour réaliser une verticalité correcte 
ou parvenir è une sinuosité toute proche de la verticalité et à peine percep- 
tible. De cette manière, par laquelle des puisatiers parviennent à une certaine 
verticalité apparente, la fosse peut paraître bien droite. 

Si le feu allumé dans le puits en augmente les émanations et rend ces 
dernières putrides et plus nocives, on doit y descendre du charbon solide, 
dur, ne s’éteignant pas vite, comme le charbon de chéne, d’olivier et tout 
autre charbon qui brùle longtemps, afin de chauffer l’endroit dur à creuser, 
quand cela exige un long laps de temps; car ce sont les flammes qui suscitent 
les vapeurs nuisibles. Si mèéme le charbon suscite des émanations denses et 
nocives, on doit descendre è l’intérieur du puits un grand chien très fort et 
très sain; une fois è terre au fond du puits, on le frappe légèrement pour le 
faire aboyer beaucoup et très fort. Cela aussi fait partie des procédés qui 
font chasser les vapeurs du puits. Si les émanations s’intensifient et qu’elles 
soient plus ou moins nocives — il peut y en avoir méme de mortelles —, les 
puisatiers devront remonter sur la surface; de là ils descendent le chien au 
fond du puits et lui lancent des cailloux pour le faire aboyer et hurler. S'il 
meurt, ils le remontent à la surface et le brùlent è proximité du puits avec 
un feu très fort, alimenté de feuilles et de branches de figuier et de chou d’un 
poids approximativement équivalent à deux fois celui du chien ou bien une 
fois-cela est permis. Le tout, devenu cendres fines, est jeté dans le puits. 
On y répand ces cendres par petites quantités, après les avoir aspergées légè- 
rement de l’eau de ce puits. Cela arréte le dégagement des émanations putrides 
et nocives, ou, au moins, les assainit, en leur enlevant leur nocivité mortelle 
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pour les hommes et les bétes. On échappe à un tel danger gràce aux propriétés 
des cendres du chien et des matières brùlées avec lui. Si le chien ne meurt 
pas, on le remontera à la surface, on le fera manger et boire suffisamment, 
puis on le redescendra et on procèdera de la mème manière. Il finira par 
mourire. On le brùlera, comme il a été décrit précédemment, et on fera de 
méme. 

Un autre procédé permet de chasser les émanations nocives d’un puits: 
Il consiste à dresser au-dessus du puits une poulie ou, si l’endroit ne le permet 
pas, à faire tenir par quatre ou cinq hommes de grands vétements en laine, 
qu’ils attachent àè des cordes, suspendent dans le puits et font tourner è l’inté- 
rieur comme pour en capter les vapeurs. Il faut mettre beaucoup de patience 
dans cette opération qui fait partie des procédés qui permettent de dégager 
les émanations d’un puits et de les diminuer. 

Pour pomper les vapeurs d’un puits, on dispose, autour du rebord de 
ce puits, dix hommes ou plus — autant que le cercle le permet — tenant à la 
main de grands éventails en feuilles de palmier, avec lesquels ils éventent 
très fort et d'une manière ininterrompue. Ils peuvent auparavant tenir chacun 
un vase contenant sept à dix livres (727/) d’eau refroidie par la glace ou par 
le vent — tant qu'elle est froide tant qu’elle est efficace —, répandre cette eau 
tous ensemble et en mème temps dans le puits et agiter, ensuite, des éventails 
ou des vétements (au-dessus du puits). Les vapeurs sortent alors, à la suite 
de l’une ou l’autre de ces opérations; le temps de dégagement est fonction 
de la densité de ces émanations, ainsi que de la nature de leur source. 

L’essentiel, en ce qui concerne les émanations nocives et mortelles des 
puits et des fosses, est d’arriver soit à les faire sortir et en faire tarir la source, 
soit à les assainir, de manière qu’elles cessent d’étre mortelles. Les deux 
opérations sont bonnes, mais la première est la meilleure des deux. Nous 
en avons expérimenté une qui permet de sortir et de détruire ces émanations, 
nous l’ajoutons à ce qui précède: On prend des brassées de roseaux cannes ‘64 
qu’on serre très fortement et séparément avec des cordes; puis, à plusieurs, 
on les descend en mèéme temps dans le puits, chaque brassée étant tenue par 
la corde qui la serre. Ceux qui tiennent les cordes descendent les brassées de 
roseaux jusqu'au fond et les remontent de nombreuses fois; ensuite, ils les 
laissent une heure au fond du puits; et ils les remontent et les redescendent, 
comme s’ils pilaient quelque chose. Cela fait sortir les émanations du puits. 

Parmi les procédés qui permettent d’assainir les vapeurs d’un puits sans 
les sortir, il y a ceux-ci: On fait des fumigations dans ce puits avec des 
concombres, des courges, des pastèques rondes, desséchées intégralement 
avec leurs pulpes, leurs écorces et leurs pépins. On en dispose sur des 
braseros (magdmir) qu'on descend au fond du puits. Plus efficaces sont les 


(64) JlJI ail qui n’est autre, suivant une glose d’Ibn WahSiyya, que uadli 


ul (cf. supra, p. 283, note 29). 


— 296 — 


fumigations avec de la craie (254577) et des graines de pourpier ‘65 séchées 
avec les feuilles et les branches, ou des graines de chicorée (4indabd') et: de 
laitue (Z4ss) bien séchées avec leurs feuilles, ou aussi avec de la cuscute (4- 
Sut) séchée avec ses graines. La plus efficace de ces fumigations est celle 
faite avec de la craie et des graines de pourpier; mais, si toutes ces graines 
sont disponibles et qu’elles entrent ensemble dans cette fumigation, l’effet 
sera bien plus grand que si elles étaient utilisées isolément. Les écorces des 
petites pastèques de printemps qui poussent dans la province de Babylone, 
si on les fait sécher avec leurs pépins et qu’on s’en serve pour les fumigations 
de puits, assainissent les émanations de ces derniers et leur enlèvent leur noci- 
vité mortelle (60), 


IV — AUGMENTATION DU DÉBIT DE L’EAU ‘67, AMÉNAGEMENT DES 
CANALISATIONS, ÉLEVATION DE L’EAU À LA SURFACE. 


Si dans un puits que l’on vient de creuser, l'eau apparaît mais en très 
petite quantité, on peut en augmenter le débit de la fagon suivante: 

On creuse un peu plus profondément (è l’endroit où l’eau apparaît); 
puis on creuse, à còté de ce puits, un autre ayant une coudée et demie de pro- 
fondeur de moins que le premier; ensuite, on en creuse un deuxiéme à còté 
de celui-là ayant une coudée de moins que lui, puis un troisième et un qua- 
triéme ayant approximativement cette méme différence et un peu moins. 
On fait alors communiquer ces quatre puits avec le premier auquel on donne 
le nom de ‘ mère ”’. Si l’eau des quatre puits (auxiliaires) se deverse dans ce 
puits-mère, le débit de celui-ci augmentera et doublera. Il faut veiller à ce que 
ces puits soient bien d’aplomb, sans sinuosité, et que les trous de commu- 
nication avec le puits principal soient aussi étroits que possible, afin d'éviter 
qu’ils ne s’obstruent. 

On peut augmenter le débit de l’eau, dans les puits comme dans les sour- 
ces apparentes, en y jetant des écrevisses, lesquelles creusent avec leurs pattes 
des trous pour s’y tenir et des fosses, près des parois, qui dégagent les arrivées 
d’eau et élargissent les points d’où elle surgit. En outre, les écrevisses mangent 
les sangsues qui naissent dans l’eau à Jaquelle elles confèrent une certaine 
viscosité et comme un musellement ‘68, l’empéchant de s’écouler facilement. 


(65) dI Giabll Aka, appelée aussi e lisoell iI (cf. KAZIMIRZKI, s.v. et 
GaAlib, no. 3243). 

(66) Le traducteur précise que cette variété de pastèque s’appelle en persan xò g4Jl 
( 43gJ FL) et en nabatéen LwWlbi3. 

(67) Certains de ces procédés ont été décrits au paragraphe II; d’autres le seront à la 
fin de ce paragraphe IV. Nous groupons en un seul paragraphe les 4455 4, 5 et 6, énumérés 
ci-dessus (p. 277). Car les 4455 4 et 6 traitent du mème sujet et semblent avoir été éloignés 
l’un de l’autre par une longue digression traitant des machines qui permettent d’élever l’eau. 


(68) Rusba (Asha EF). 
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La girelle ‘69 fait de méme: elle avale les sangsues et en purifie l’eau; mais 
il est plus fréquent de jeter des écrevisses dans les canalisations, dans les 
sources elles-mèmes et dans les puits, pour ce qui a été dit précédemment. 


è 
*  * 

Il arrive que d’une méme source deux eaux, l’une chaude, l’autre froide, 
jaillissent; leur mélange est mauvais. Voici comment les séparer et rendre 
l'eau bonne. 

On prend une plaque de cuivre; on en fabrique un tube (xz6%6a) dont 
un bout est plus large que l’autre; on en divise l’intérieur en deux moitiés 
aussi égales que possible sur toute sa longueur. On place ce tube à la sortie 
de l’eau en le fixant bien et en le disposant de manière à ce que les deux 
sections internes soient lune en haut l’autre en bas. Comme l’eau chaude 
coule au-dessus de l’eau froide, les deux se séparent en entrant dans le tube: 
l’eau froide coule séparément dans la section inférieure et l’eau chaude dans 
la section supérieure du tube. On pose à l’extémité du tyau des réceptacles 
pour recueillir séparément les deux eaux, tels deux tuyaux qui déversent l’eau 
dans deux endroits distincts. L’eau chaude est alors conduite dans un lieu 
où elle peut étre utile aux hommes, c’est-à-dire les thermes (4umza), et l'eau 
froide est laissée suivre son cours sur le sol. 

Pour l’eau chaude, il faut prévoir un bassin circulaire ou carré dans lequel 
elle peut se déverser, telle une piscine où les gens peuvent se laver. Si elle dé- 
borde, il faudra lui aménager un écoulement qui la tiendra séparée de l’eau 
froide; sinon, on la laisse ainsi. 

Afin que le tube soit solidement et définitivement immobilisé, à l’arrivée 
de l'eau, deux hommes le tiennent bien et un troisième l’enduit, de tous 
còtés et sur toute sa longueur, de chaux pétrie avec du blanc d’oeuf qu’on 
laisse fermenter dix jours. Pour préparer cet enduit, on triture bien la chaux 
dans une jarre ou un baquet, on y verse un peu de blanc d’oeuf, on délaie 
longtemps avec la main, on en ajoute encore et on délaie, puis on mélange 
avec les deux mains et on masse comme pour la pàte, jusqu’à ce qu'il ne soit 
plus possible de masser. On laisse alors fermenter pendant dix jours. On prend 
en méme temps de la chaux qu’on pétrit avec de l’huile et qu'on laisse fer- 
menter. Car le tube, pour ètre bien immobilisé par la chaux pétrie avec du 
blanc d’oeuf, devra ètre recouvert de chaux pétrie avec de l’huile, afin que 
l’huile empèche l'eau de miner la chaux et d’arracher à la longue le tube. 

Au lieu d’un tube, on peut en faire deux que l’on superpose l’un sur 
l'autre ‘79; ils séparent également l’eau (chaude de l’eau froide). On y fixe 


(69) Nous lisons co al (cf. G &lib, no. 6442), alors que ce mot est effacé dans U 
et est écrit ul dans L, & cell dans F et Sal dans E. 


(70) Le texte a: gal ila dl soaly S. 


| 
Ì 
| 
il 
| 
| 
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bien les tuyaux qui conduisent les deux eaux chacune vers sa destination. 
Tout cela doit ètre exécuté avec précision, lenteur et douceur. Celui qui 
le fait en jugera; car ce qui est écrit n’est pas comme ce qui est fait. En effet, 
l’auteur donne une description et le sage exécute avec discernement ce qui 
lui paraît faisable. 

Quant à la préparation de la chaux comme il convient, (on procède de 
la fagcon suivante): On prend de la chaux vive, on l’expose dans une pièce 
très aérée, on l’asperge d’eau et on la retourne une, deux et trois fois dans une 
journée ou demie journée. Il vaudra mieux que la pièce ait été aspergée 
d’eau avant d’y étendre la chaux; puis on asperge celle-ci de peu d’eau et 
on la retourne constamment. On prend de cette chaux ainsi humidifiée, on 
en dépose dans une jarre évasée et on la laisse ainsi trois jours et trois nuits 
jusqu’à ce qu’elle tombe en poussière; alors on la tamise avec un gros tamis 
propre et on y verse, pour un douzième de son poids, de bonne huile d'’olive 
de Syrie, non pas en une fois, mais en petite quantité. On la malaxe avec 
soin, comme on fait quand on pétrit de la farine, on ajoute encore de l’huile 
et on masse jusqu’à épuisement de la quantité d’huile requise. Après cela, 
on prend un bàton épais avec lequel on bat d’une manière douce et suivie; 
puis on ajoute de l’huile, on pétrit et on bat è nouveau jusqu’à ce que l’huile 
y pénéètre bien et que la pàte devienne collante, ayant la résistance moyenne 
de la terre glaise. Il faut l’utiliser aussitòt terminée; car si on en retarde 
l'utilisation, elle se pétrifie et devient inutilisable. 


* 
* * 


A l’eau qui se déverse du tube, il convient d’aménager des canaux et 
d’appréter des tuyaux. Ces canaux doivent èétre faits en terre cuite de la 
manière suivante: 

On prend de la terre argileuse et non sablonneuse, on la tamise pour lui 
enlever tout déchet (/7), on la pétrit è l’eau, de la manière décrite ci-dessus 
pour la chaux avec le blanc d’oeuf et l’huile. Ensuite, on la couvre d'eau et 
on la laisse ainsi dix jours jusqu'à ce qu’elle absorbe l’eau et devienne comme 
une soupe ni trop claire ni trop épaisse (4asz); on l’expose alors à l’air jusqu'à 
ce qu'elle se boursouffle (9a55a) un peu et on la bat avec une planche épaisse; 
on la pétrit, on la bat encore et toujours, un jour et une nuit durant ou deux 
jours de suite. Puis, on en fabrique des conduits et des canaux dont l’épais- 
seur de la paroi équivaut au tiers de son diamètre. On les laisse sécher, puis 
on les expose au soleil toute une journée; on les dispose après dans un four 
et on fait brùler là-dessus des roseaux jusqu’à ce qu’on constate qu’ils sont 
cuits. On les laisse refroidir, puis on les sort et on les utilise pour l’adduction 
des eaux. 

Dans les longs conduits, il faut prévoir des trous d’aération par lesquels 
pourra sortir l’air se formant avec l’eau qui coule en permanence et risquant 
de crever le conduit. Il arrive que de la source elle-mème un vent chaud et 
fort souffle; d’où la nécessité de ces trous d’aération pour dégager les vents 
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mélés à l’eau et formés de ses vapeurs; car, par suite du mouvement agité 
de l’eau en s'écoulant, des vents se forment à partir des vapeurs qui s’en 
dégagent. 

Le raccord des conduits entre eux se fait de la fagon suivante: On en 
enduit d’huile les extrémités tout autour, à l’extérieur comme è l’intérieur, 
sur une largeur de deux doigts; puis on les enduit tous de chaux malaxée 
avec du blanc d’oeuf, telle qu'elle est décrite plus haut, on les abouche en les 
ajustant, on les raccorde ensemble en les collant bien et, sur la couche de 
chaux avec du blanc d’oeuf, on ajoute une autre couche de chaux avec de 
l’huile. Enfin, l’ouvrier adroit fait entrer la main par l’extrémité ouverte, 
calfeutre bien les points de jonction et y passe la main très fort jusqu’'à ce 
que les deux conduits soient bien soudés. On agit de méme pour tous autres 
raccordements. On veillera à ce que de l’extérieur ils soient si bien ajustés 
et si bien soudés qu’ils paraissent ne former qu’une seule pièce. En appli- 
quant la chaux, l’ouvrier doit tremper fréquemment sa main dans l’huile, 
de sorte que la pomme de sa main et ses doigts ne rencontrent la chaux 
qu'étant humectés d’huile. 

Les conduits ainsi achevés et posés, on les recouvre de terre, puis on 
y fait couler l’eau petit è petit; car si on la fait couler en une fois, les canaux 
s'engorgent. On commence par laisser couler le quart, on attend un moment, 
puis on laisse couler l’eau par progression croissante jusqu’à ce que le canal 
soit plein. On peut craindre, en donnant soudainement libre cours à l’eau, 
qu'elle ne remplisse de trop le canal et qu'il ne soit abîmé par les vapeurs et 
l’air qui s'y engorgent pour n’avoir pas trouvé une issue suffisamment grande; 
alors les trous d’aération s’en trouvent élargis et le canal félé. Par contre, si 
l’écoulement est progressif, l’air sort du canal très lentement par les trous 
d’aération et n'y cause pas de dégàts. 

Il est possible — et cela se fait couramment — de conduire l’eau par un 
canal d’un puits à un point d’eau apparent. Pour cela, on fabrique des tuyaux 
en plomb allié è un peu d’étain et on les ajuste; les raccords entre eux se font 
à l’aide d’une soudure composée d’un alliage des deux métaux (rasdsayr). 
On les soude ensemble et on en pose jusqu’à l’endroit voulu. L’eau y coule 
bien et sort è ce méme endroit; on observera les règles décrites précé- 
demment. 

Pour que les canalisations soient posées sur une surface plane, on utilise 
un niveau ‘2, instrument fait de cuivre rouge qui permet de mesurer la hau- 
teur et la profondeur de la terre. Mais l'eau coule mieux et plus rapidement 
dans les conduits disposés avec inclinaison que dans ceux posés bien hori- 
zontalement. 

Pour amener l’eau des montagnes ou des plateaux dans une plaine, il 
faut faire des canalisations souterraines (de la source) jusqu’au lieu où on 


(71) cAppelé |,3Ls (| gas F, 1,3, lols E)». Comp. chorobates décrit par 
tal # 7.1 
VITRUVE, VIII, ch. 5. 
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souhaite la faire apparaître. Les canalisations se font de la fagon suivante: le 
géomètre (mu4andis) prend un long fil qu'il sous-tend tout droit sur la terre, 
puis un autre qu'il sous-tend parallèlement au premier. Puis il marque le 
sol suivant ces deux lignes; la largeur de l’espace qui les sépare sera celle 
du tunnel que l’on désire creuser. On commence par creuser un carré sem- 
blable à la bouche d’un petit puits ayant pour profondeur une stature d’hom- 
me, de manière à ce que les vapeurs émanant de la terre puissent s’exhaler 
et qu’elles ne suffoquent pas les ouvriers. La formation de ces vapeurs est 
inévitable si les ouvriers sont obligés d’allumer une lampe pour s’éclairer; 
mais si le tunnel est assez large, il n'y a point de danger. 


* 
* * 


Pour faire monter l’eau d’un endroit peu profond, il existe divers procédés 
L’un d’entre eux consiste è construire l’appareil appelé «le recourbé » ‘72, 
Pour ce faire, on prend une poutre de teck ou d’orme ou de chéne, afin qu'elle 
soit solide et résistante; on peut prendre de tout bois solide parmi ceux décrits 
précédemment ‘73. On la rabote pour qu'elle soit tout-à-fait égalisée et droite, 
puis on perce en un point de son milieu ‘4 qui aura été marqué, un trou d’un 
empan ‘75. Après avoir entouré ce point d’une marque ‘9, le tourneur y 
introduit son outil et rabote de tous còtés sans rien négliger. Il faut que la 
longueur de la poutre soit le triple de la profondeur de la fosse dont on veut 
faire monter l’eau. Une fois apprétée, comme nous venons de décrire, on la 
divise en six parties égales indiquées par des marques. On mesure à l’aide 
d’un fil la profondeur de la fosse et on divise ce fil en six parties et on tient 
les bouts. Pour porter les marques sur la poutre, on trempe ces bouts dans 
l’encre, puis on étend le fil d’une extrémité à l’autre de la poutre et on conserve 
ces bouts. 

Ensuite, on taille, une poutre cambrée (ma4ziyya) pour une fosse donnée, 
sous la première poutre marquée. Que l'un de ses deux dos ‘77° soit plus large 
que l’autre. Puis, quand on perce le dos ‘78, on commence par la première 
marque qui est la plus proche, (on poursuit) par la deuxième, la troisième, 
jusqu’à la sixième. On pose sous chacune (des six marques) une bobine 
(mikabba). Ensuite, on en perce le dos de trous évasés (724/#2/) le traversant 
de part et d’autre et on pratique des entailles à l'’emplacement des marques 


(72) la sal (sous-entendu &JYI). Ce nom est donné è l’arc. 

(73) Nous n’avons pas réussi A répérer ce renvoi. Cf. plutòt U fo/. 68"-*. 

(74) «Appelé par certains L3 |> dì (01393 EFL); comp. fardetén ap. E. LITTMANN, 
Sdgiya (cité infra, p. 27, note 87), 51, no. 23, où il est rendu par 7ragriemen, « sangles ». 

(75) Qabda ou fitr (= Sibr) = 22 à 24 cm. 

(76) Nous lisons 5anl , alors que U a sl E PENE L 3a et F ULI. 

(77) pds b , variante de EFL; U a Ly 5, «ses deux extrémités ). 

(78) De la 3° pers. fém. sg., l’auteur passe brusquement à la 3° pers.masc. sg., probable- 
ment parce qu’il pense à ‘04, employé deux lignes plus haut et quelques lignes plus bas. 
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par lesquelles viendront passer les cordelettes (/i#a/). Les parties du cercle 
inférieur, délimitées par les cordelettes, doivent ètre recouvertes, entre une 
cordelette et une autre, par des planches minces faites particuliè&rement en 
bois de peuplier de l’Euphrate (gara8), fixées solidement par des clous. Ces 
planches doivent étre juxtaposées en longueur décroissante. On les ajuste 
contre le dos de la poutre inférieure en aménageant la sortie des cordelettes. 
C'est à cet endroit qui demeure vide, entre le fond constitué par la poutre et 
l'espace (fadd') délimité par les planches, que l’eau est tirée et qu'elle monte 
rapidement 09. 

Pour que l’on puisse faire monter beaucoup d’eau avec cet appareil, il 
faut que le fond (formé par les planches) soit profond et étendu, afin qu’il 
puisse contenir autant d’eau que l’on voudra; et pour bien faire, on doit enduire 
le bois comme suit: On fait fondre ensemble de la résine et de la cire qu'on 
mélange avec de l’huile jusqu’àè ce que les trois liquides n’en forment plus 
qu’un. Ensuite, on y répand, encore sur le feu, de la bonne chaux; on tourne 
jusqu’à ce que le mélange se fasse bien. Avec ce produit, on enduit tout le 
bois avec soin et précision, sans négliger un seul coin ni un seul trou; car 
si petit que soit (le trou non enduit), il laissera passer de l’eau. Poutres et 
planches ainsi enduites, on colle latéralement contre elles d’autres planches 
en liège (80) de méme longueur que Ja grande poutre; on les fixe par des clous 
et par un supplément de ce produit, puis on les lie par des cordelettes en chan- 
vre, de manière à ce que le tout adhère solidement, et on enduit avec le 
produit mentionné ci-dessus ou avec un autre équivalent. L’un et l’autre doi- 


(79) Cette description est obscure; nous ne pensons pas l’avoir bien comprise. Nous 
la donnons quand méme afin qu’elle puisse étre restituée par une éventuelle comparaison 


avec une autre source. Voici le texte: Lo $ ps) dico dui EU) das cel Ni 
&SUII di pel a I IN dedall ce GAY Adal sio sb zia 
szeb ira pi i die Lio (1) dala Sai Jas e Audi JI liSag QUI, 
lia di plui) diull DLL è jedg Loyl> di 232 cri> csiili Vai: 
Lud lla is dai GU Sl lie ie ill di ole gialli Ja lea 
393 Li hire > 9-2J) lol fe basalò ( I x # | ge Ta dd albi o Tha) LO GA) 


(80) Nous lisons ab: alors que U a _yuaé et EFL ;4u. 
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vent avoir été mélangés d’huile. Le meilleur produit est la poudre de marbre 
mélangée de chaux; il est sans pareil. Enfin, on saupoudre le tout, avant qu'il 
sèche, d'une poudre de terre à potier, si abondamment qu'il paraisse étre 
tout entier en poterie. 

Après cela, on monte sur la grande poutre, aux emplacements des entail- 
les, des crochets (azigga) en fer arrondis, de manière à ce qu’ils puissent entrer 
quelque peu dans les entailles. On fixe au bout inférieur de la grande poutre 
une espèce de claie (777/22) aux còtés de laquelle on accroche des ustensiles 
en forme d’écuelles en cuivre (= godets). Puis on plonge l’un des còtés de 
la claie dans l’eau vers le bas, après y avoir fixé la poutre, l’autre còté étant 
au-dessus de l’eau et penché. Un peu plus loin, on pose un métier à tisser 
(raw), lui aussi fixé à la claie par un crochet (sazzdra) en fer, qui fait tour- 
ner 1) horizontalement la poutre, tout en étant fixe et immobile. Ensuite, 
on attache è ce métier à tisser un joug à fixer au cou d'un àne, d’un boeuf 
ou d’un autre animal de trait, qui, en tournant, fait tourner la poutre. En 
plus de sa solidité, la corde doit étre longue et attachée en double à la poutre; 
les deux bouts doivent en étre noués ensemble. On l’attache ensuite à la claie, 
de manière à ce qu’en regardant le joug au cou du boeuf, la corde tournée 
autour de la grande poutre soit tout à fait au méme niveau. La claie tourne 
à l’intérieur de la fosse dans l'eau, laquelle monte par les fentes (77746) dont 
il a été question plus haut. Ainsi, l'eau monte tant que le boeuf tourne 2. 


* 
* * 


Pour faire monter l'eau d’un puits très profond ‘3, il existe un autre 


x 


procédé et un autre système à construire. On doit renoncer aux roues è irri- 


x 


gation (dawdlî5) et aux machines à poulie ‘4 de montage divers, de pièces 


[N 


multiples et longues à construire, pour utiliser ce qui est facile à réaliser et, 
par conséquent, facile è manier. Quiconque désire faire monter l’eau d’un 
puits profond, doit construire au-dessus de l’entrée de ce puits une margelle 
en bois. Au milieu de la bouche du puits, il pose une barre ‘89° faite de bois 


(81) Nous optons pour vu», la variante de F et L, au lieu de SCESE de U et E. 


i b; 
(82) La description de cet appareil est tellement confuse et le vocabulaire si différent 


de celui recueilli par Littman et Meissner (cités ci-dessous, p. 27, note 87) que nous n’avons 
pas réussi à articuler ensemble les différentes parties qui le composent. Nous la maintenons 
ici pour permettre à d’autres d’y voir plus clair que nous, à la lumière d’autres sources qu’ils 
pourraient trouver. tai 

(83) Ici commence le se 245 intitulé: vue) 34° 0 LUl ENLI dio è. 

(84) colssztzli, plur. de \,gite (7 dg al-‘artis, IX, 341, donne ,a>lw) qui est 
la roue à irrigation (42/45) ou la poulie (da£472); selon Ibn as-Sikkît, cité 7054., c'est la grande 
poulie (ma4d/a). 

(85) © 3» inconnu dans les dictionnaires arabes consultés (T‘A, 2Mungid, Muhtt, 


Kazimirski); cf. le syr. Lù so, désignant le pivot autour duquel tourne la meule ou la 
poulie (ar. ubi, ggree): cf. Qardàhî, II, 231. 


— 303 — 


dur, longue de cinq à sept coudées, à laquelle il fixe deux roues de poulie, 
une grande au-dessus du puits et une petite au bout de la barre; la première 
doit étre deux fois plus grande que la seconde et toutes les deux doivent ètre 
faites en bois dur mais léger. Il découpe sur Ja petite roue des dents d’égales 
dimensions pointées vers le bas. Ensuite, il dresse verticalement une autre 
barre touchant à l’extrémité de la (première) barre (horizontale) où se trouve 


x 


la petite roue; à cette barre verticale, il fige une autre roue de poulie entiè- 
rement dentée, disposée de telle sorte qu’elle puisse faire tourner la barre 
latéralement et de manière à ce que les dents de l’autre roue, dirigées vers 
le bas, viennent s'y engrener. La roue fixée à la barre verticale est reliée au 
cou du boeuf ou de l’àne, de manière à ce que quand l’animal tourne, la roue 
latérale tourne aussi et communique le mouvement à la roue fixée à la barre 
horizontale dans laquelle elle s’engrène. En tournant, cette barre horizontale 
fait tourner la grande poulie (4z77a) congue comme un élevateur ‘89 et suspen- 
due au-dessus du puits. A cette dernière, il attache les pots à eau (#72d7) 
par des cordes doubles, pendillant jusqu’à l’eau, de manière à ce que leur 
remontée fasse tourner facilement la poulie qui les supporte ‘87. 

Toutes les composantes de ce dispositif doivent ètre enduites du produit, 


(86) Nous lisons vusalil, au lieu de vaselUl de FL, ius de U et Gus 
de E. 

(87) Il s'agit d’une variété de rd‘%r2 ou ségiya. Là aussi, nous n’avons pas bien saisi 
certains détails du mécanisme. Si les principes des deux systèmes, dont il est question dans 
ce paragraphe, sont connus, leurs applications semblent jusqu’ici étre propres à cet ouvrage. 
Sur les machines hydrauliques dans l’Orient antique et médiéval, nous avons consulté: 

HÉRON D’ALEXANDRIE, Die Mechanik, texte arabe et trad. allemande, par L. NIX 
et W. SCHMIDT, in MHeronis Alexandrini opera quae supersunt omnia, vol. II, Leipzig, 
Teubner 1901 (LBibliotheca Scriftorum Graecorum et Romanorum Teubneriana), CARRA 
DE VAUX, Le livre des appareils pneumatiques et des machines hydrauliques par Philon de 
Byzance, dans « Notices et extraits des mss. de la Bibliothèque Nationale », t. 38, Ière partie 
(Paris 1903), pp. 218-227; JORGEN LAESS@E, Refexions on modern and ancient oriental water 
works, in « Journal of Cuneiform Studies» 7 (1953), pp. 5-26; ALEXANDRE BADAWY, Au grand 
temple d’Hermonopolis-Quest: l’installation hydrauliqgue, in « Revue archéologique » 48 (1956), 
pp. 140-154; ENNO LITTMANN, Die Sdgiya, in «Zeitschrift fur Agyptische Sprache und 
Altertumskunde », 76 (1940), pp. 45-54; H. SCHAFER, Nwubische Texte, in « Abhandlungen 
der kéòniglichen preussischen Akademie der Wissenschaften, phil. - hist. Klasse (1917), 
Pp. 97 sqq. ($éd:f) et 107 sqq. (sdgiye); HANS A. WINKLER, Agydtische Volkskunde, 
Stuttgart, (1936), pp. 172-74 et tables 51-55; BRUNO MEISSNER, MWewarabische Geschichten 
aus dem Jrag, in « Beitràge zur Assyriologie 5 (1966) pp. 104-105; Dicfionnaire archéolo- 
gique des technigues, Paris, Éd. de l’Accueil, 1964, vol. II, pp. 520-533; O. W. IRAELSEN et 
V. E. HANSEN, Zraité pratique de l’irrigation, traduit de l’anglais, New York, International 
Editions, Inc., 1965; R. J. FORBES, Studies in ancient technology, I, Leyde, E. J. Brill, 
1964, p. 149 sqq. Nous n’avons pas pu voir B. LAUFER, Noria or Persian Wheel, « Oriental 
Studies », Londres 1933, p. 238 sqg.; GEORGES S. COLIN, La noria marocaine et les machines 
Aydrauliques dans le monde arabe, in «Hespéris» 14 (1932), pp. 22-49; id., L'origine des 
norias è Fès (comunication), i5i4., 16-17 (1933), pp. 156-157; autres références 42. COLIN, 
loc. cit., en particulier BRAUNLICH et WIEDMANN. Signalons, enfin, que le ms. enluminé de 
Paris (début du xII© siècle) des Magémdat d’al-Harîrî comprend une peinture reproduisant 
un système d’irrigation formé par des roues à jante cteuse (comp. « JAOS 51 », p. 283 sq.). 


da 


fait de chaux et d’huile, décrit précédemment. Pour que la finition soit parfaite, 
on fera ce qui est indiqué plus haut. 


* 
* * 


Si quelqu’un désire dériver le cours d’un fleuve, entièrement ou par- 
tiellement, son ouvrage ne devra pas étre tout droit mais tortueux. Car, en 
se heurtant aux sinuosités du barrage, la force du courant et son impétuosité 
se brisent et l’eau suit alors le cours qui lui est tracé. 

Si quelqu’un désire dériver de l’eau à partir des sources et des fleuves 
par des ouvertures (opérées) dans leurs cours, il peut fabriquer des briques 
percées de nombreux trous par lesquels l’eau pourra passerj; des deux còtés 
du cours d’eau, il élèvera deux bords construits avec ces briques fortement 
ajourées. Ainsi, l'eau continue à suivre son cours normal, mais une partie 
jaillit des trous. Pour l’édification de ces murs filtrants, il faut commencer 
par les parties basses; car, en construisant progressivement jusqu'à la surface, 
l'eau pourra sortir sans qu'il en résulte aucun retard pour les ouvriers qui 
y travaillent. 


Pour en revenir à l’augmentation du débit de l’eau dont il était question 
au début de ce paragraphe ‘88), je dirai encore: 

Quiconque désire augmenter le débit de l’eau des sources apparentes 
et celle des puits profonds, procèdera comme suit: 

Pour la source, il creuse, è trois coudées d’elle, une fosse de deux coudées 
de profondeur; puis il en creuse d’autres tout autour. Ensuite, il y allume 
du feu avec du bois de tamaris (#a7/d’) cu de roseaux cannes ‘9 durant trois 
jours consécutifs, ne s’arrètant d’entretenir le feu qu’àè des intervalles très 
courts. Puis il réunit les braises et les couvre de cendres; il laisse refroidir; 
il faudra pour cela deux jours et une nuit ou un jour et deux nuits. Après 
cela, l’eau jaillira plus abondamment. 

Pour les puits profonds, il creuse un puits de la méme profondeur que 
le premier. Arrivé au niveau de l’eau dans le premier puits, il y allume du 
feu avec du bois dur, soit du bois d’olivier, soit du bois de poirier, soit du 
bois de mrier, et des bois semblables. S’il n’en trouve pas, il peut brùler 
du bois de peuplier de l’Euphrate. Dans tous les cas, il mélera au bois brùlé 
un peu de bois de tamaris, ce dernier étant suffisant à lui seul. La durée du 
feu est, comme pour la source, de trois jours consécutifs; il arréte le feu un jour, 
puis il comble ce puits et l’abandonne. Il ne tardera pas à constater une éton- 
nante augmentation du débit de l’eau. 


(88) Ici commence le 6° 548 intitulé: & gal 9 SÌ è TI dass è 5 PB) Db. 


— 305 — 


Il est possible que cela modifie le goùt de l’eau, la faisant passer de la 
douceur à la salinité ou vice versa. Nous allons en parler longuement dans 
le paragraphe qui suit ‘90. 


V - HYDROLOGIE, MODIFICATION ET AMÉLIORATION DE LA SAVEUR DE L'EAU. 


Quel que soit l’angle sous lequel on voudrait parler de l’eau, il convient 
de le faire comme il faut; car les avantages en sont multiples et innombrables. 

Le premier d’entre tous c'est qu'elle maintient et accroît la vie dans les 
règnes animal et végétal. Ce maintien et cet accroissement de la vie consistent 
à conserver leur humidité primitive aux étres vivants, cette humidité qui est 
le véhicule (2247za8) de la chaleur animale (a/-4hardra al-garîziyya), laquelle 
n'est autre que la vie elle-méme. 

En outre, l’eau fait fonctionner l’appareil digestif qui comprend l’esto- 
mac, le foie, les veines, la rate, les reins et les intestins, et contribue à faire 
pénétrer les aliments, à en évacuer, à donner au corps la vigueur et aux en- 
trailles la fraîcheur naturelle qui leur est nécessaire, à tempérer la nature en 
maintenant l’équilibre entre le chaud et Je froid. 

La bonne eau potable est celle qui est dite « douce », c’est-à-dire celle 
qui n'a point de goùt en soi; car la douceur est l’absence de saveur propre 
(fafth) et l’aptitude è en recevoir. Il arrive que l’eau perd cette douceur et 
cette absence de saveur et prend des goùts divers en fonction de la source 
dont elle jaillit, des distances qu'elle parcourt sur tel ou tel sol, et d’autres 
causes. Si elle prend de ces goùts, sa nocivité sera en rapport avec l’intensité 
du goùt contracté et la constitution physique de l'homme qui en boira. 

Nous allons passer en revue les diverses saveurs nuisibles que peut pren- 
dre l’eau, avant de décrire comment la rendre potable et comment l’en préserver. 

Il y a d’abord l’eau amère (72477), la pire de toutes les eaux, ensuite l’eau 
salée qui suit la précédente dans l’insalubrité et la nocivité, car tant que l’on 
en boit tant que la soif augmente. Puis, il y a l’eau acre, l’eau sulfureuse qui 
est dominée par le goùt du soufre, l'eau dominée par le goùt du plomb, du 
cuivre, du vitriol, l'eau dominée par un got situé entre le salé et l’àcre, c’est- 
à-dire celui du borate et du nitrate, enfin l'eau dominée par le goùt de la moi- 
sissure avec ou sans acuité 

Parmi les eaux mauvaises, il y a celle qui coule sur des minéraux et en 
contracte le goùt, celle qui coule sur une végétation mauvaise et en prend 
la nocivité, celle qui est, de par sa nature, excessivement légère et faible en 
substance nutritive (9220472), — elle aussi est nuisible —, celle qui est trouble 


(90) Le traducteur, Ibn WahSiyya, a lu dans l’original J43 luas (au lieu de Lys 
vs ); ce qui fait de cette phrase une référence à ce qui précède. Mais Ibn Wahiyya fait remar- 


quer, à juste titre, qu'il n’a pas été question précédemment du got de l’eauet que cette 
phrase ne saurait avoir un sens que si elle portait sur l’augmentation du débit de l’eau. 


20 - Quaderno N. 160 
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par suite des impuretés qu'elle recoit de la terre sur laquelle elle coule, enfin 
celle qui coule du sud au nord, car si elle ne sent pas déjà la moisissure, elle 
ne tardera pas de moisir. Celui qui en boit couramment n’échappera pas à 
la maladie. En général, elle manque de fraîcheur, penche pour la tiédeur et 
produit beaucoup d’humidité. Elle est particulièrement nuisible pour les 
personnes fortes dont les corps sont gros et le tempérament sanguin, chaud 
et humide. Les affections, à base de chaleur et d’humidité, que cause la con- 
sommation constante d’une telle eau, sont nombreuses, mauvaises et fétides. 

Chacune de ces eaux est utile ou nuisible dans certains cas et pour certains 
corps et certains tempéraments. Car c'est par la constance qu’elle est nuisible. 
Certaines eaux sont à préférer à d’autres; nous allons voir comment enlever 
leur nocivité aux eaux dont l’utilité est minime et la nocivité est grande. 
Ce que nous en dirons, se rapportera à des traitements éprouvés ayant pour 
but de préserver de leur nocivité l'homme qui est contraint d’en boire. 


* 


Commensgons par l'eau amère, la pire de toutes les eaux. Elle est nocive 
pour l’estomac et les intestins; car elle làche le ventre d’une manière continue 
et excessive. Mais si on en prend peu, en guise de médication, elle a un effet 
bénéfique sur les humeurs, particulièrement la pituite qu'elle amincit et éli- 
mine; elle agit de mème envers la bile noire qu'elle amencit et dispose à quitter 
le corps. Elle écarte tout obstacle qu'elle rencontre dans les veines, le foie 
et la rate. Quant à sa nocivité, ajoutons à ce qui a été dit plus haut, qu'elle 
amaigrit le corps, l’épuise, l’affaiblit, l’échauffe; elle le fait pàlir et verdir; 
elle en fait fondre la graisse et diminuer la chair. 

L’assainissement de cette eau et la préservation de l’homme, contraint 
d’en boire, de sa nocivité se fait de la maniére suivante: on pile de la caroube 
syrienne en poudre fine ou des grains de myrte desséchés, on en saupoudre 
l'eau et on en  boit. On peut y mettre une poignée de morceaux de canne à 
sucre coupée et épluchée, ou du sucre de bonne qualité; on prend un peu 
d’argile rouge collante, on la pulvérise, on la mélange à des dattes vertes (657) 
cuites et pilées, on en met dans l’eau et on boit. On peut également prendre 
des feuilles et des fruits de jujubier séchés et pilés, on en met sur l’eau et on 
y ajoute quelques gouttes d’huile; ou bien on presse des pommes de Syrie 
et on en mélange le jus à l’eau et on en boit. N’importe lequel de ces produits 
ou plusieurs à la fois enlèvent à l'eau amère sa nocivité. 


* 


L’eau salée a également des avantages et des inconvénients. Parmi les 
premiers, il y a le fait qu'elle dessèche les exédents, fait écouler de l’esto- 
mac la pituite et d’autres humeurs, fait partir l’humidité de la gorge et des 
luettes, fait descendre les excédents retenus dans l’estomac, dessèche le corps 
et l’échauffe. Parmi les seconds, il y a le fait qu’elle produit sur l’épiderme des 


— 307 — 


taches de ladre, la lèpre, les dartres (942048?) et y multiplie les démangeaisons, 
le purit, la gale et les pistules; elle noircit, altère et abîme le teint et elle affai- 
blit l’èàme et l’attriste. 

Pour lui enlever cette nocivité, on la mélange avec du vinaigre pur et vieux 
et un peu d’huile de sésame, et on absorbe, après en avoir bu, un bouillon 
de graisse bovine ou on mange de la viande bovine desséchée, macérée dans 
la graisse bovine, ou on mange de la vieille graisse de queue de mouton, ou 
on la boit mélangée d’un peu de sirop de vinaigre aigre ou de confiture de coing, 
ou on l’additionne d’une décoction de nerprun ou de coing desséché, ou on 
extrait, par l'eau salée, le suc des grains de coing qu’on boit avec, ou on prend 
des fruits d’aubépine ou de sorbier, on les dénoyaute et on les trempe dans 
l’eau plusieurs heures et on en boit après l’avoir bien filtrée plus d’une fois, 
ou on y jette de l’argile rouge agglutinante desséchée, on laisse reposer une 
heure, puis on filtre et on boit, ou on y trempe des morceaux de brique récente 
pendant deux heures, puis on en boit. Certains font bouillir cette eau avec 
des morceaux de brique récente et de l’argile rouge et la boivent après l’avoir 
laissé refroidir. Mais YanbùSad ‘9 n’est pas de cette avis, car il dit que l’eau 
salée bouillie redouble de nocivité du fait que sa salinité se consume en elle. 
On peut aussi la mettre dans des jarres nouvelles et l’y laisser une bonne 
journée; on la boit après l’avoir filtrée; ou on la fait absorber par des éponges 
et on presse ces dernières deux heures après, puis on y ajoute des morceaux 
de pommes acides ou amères ou douces — les acides étant les meilleures — et 
on les macère pendant trois heures; on en boit après l’avoir filtrée. 

Ce qui précède a trait au traitement de l’eau salée seulement. Quant à 
l’eau salée ayant de surcroît un autre goùt, on détermine ce dernier et on 
compose un traitement contre la double nocivité d’une telle eau. 

* i * 

L’eau acre et happante ayant le goùt de l’alun ($a587) ou de la couperose 
(2461) est astringente et amaigrissante; elle retient l’urine, dessèche les hu- 
meurs que suintent les plaies, obstrue les pores, accentue une obstruction 
existante dans les intestins, resserre la gorge et la trachée-artère. Si, en plus, 
elle a un goùt ferrugineux, elle est encore plus nuisible, causant des douleurs 
aigués à l’estomac et obstruant le rectum et l’estomac, resserrant ce dernier 
quand il est relìché. Par contre, elle calme la fièvre pituitaire (ba/famiyya), 
fait disparaître l’ulcère de l’estomac et arréte l’hémorragie interne. 

Pour se préserver de sa nocivité, il suffit de la mélanger à certains sucs 
(lu'dbdi), tels celui extrait des pépins de coing ou des grains de psyllion ‘92 
ou de basilic commun ‘3, ou celui extrait du cresson (4%77); on emploiera 


(91) C'est l’auteur de la deuxième recension d’a/-Fi/éha an-nabatiyya (cf. fol. 3°). 
(92) Vi gh3 ,} = Slantago psyllium (G a lib, no. 2954); cf. le syr. aj (Low, 3ZI4). 
. Persan : ius / ? pr = ocimum basilicum = ar. Al Gel (Galib, 

no. 6202). 
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ce qui est disponible, compte tenu du tempérament du buveur de cette eau 
aluneuse. On peut aussi la mélanger avec du sirop de miel ou de la liqueur 
de raisin sec ou de l’huile pure de froment ou d’iris ou de sésame ou toute 
autre huile non àcre et sans saveur. Il faut prendre (en méme temps) des 
bains fréquents, se frictionner avec de l’huile de violette et absorber un peu 
de cette dernière. S'il s'agit d’une femme, elle n'a qu'’à faire bouillir cette eau 
soit avec des raisins secs, soit avec des fèves, soit avec des grains de basilic 
commun, soit avec des morceaux de cedrat, soit avec des feuilles de sébestier 
ou de myrte musqué, soit avec des grains ou des feuilles de laitue ou les deux 
a la fois, puis elle laisse refroidir et boit. Mais le meilleur remède contre les 
effets nocifs de cette eau demeure la graisse, en particulier la graisse bovine. 
Si cette eau obstrue les pores, empéchant le corps de suer, on devra chercher 
à transpirer au bain et se frictionner avec de l’huile de violette, puis par du 
son dont on se répand sur le corps; on masse et on attend l’exsudation. On 
peut s’enduire le corps de graisse de porc avec des grains de psyllion et se faire 
masser très fort et longtemps; après exsudation, on prend une douche d’eau 
tièéde. Avec cela, on échappe à la nocivité de cette eau. 


* 
* * 


L’eau sulfureuse, aiguè et brùlante, se trouve la plupart du temps dans 
les sources thermales chaudes. L’utilité de cette eau réside dans le fait qu’elle 
enlève à la peau tous les maux que la nature rejette à l’extérieur, les consume 
et les détruit; (en outre), elle expulse les vents des entrailles et des articulations 
et les extirpe entièrement; elle guérit le mal des flancs (4dés:ra) et des reins 
(54/5), calme les grosses enflures, apaise toutes les douleurs des articulations 
et extrait tous les exsudats préts à sortir sur l’épiderme et les désenfie entiè- 
rement. 

Parmi les maux qu'elle cause, il y a son action d’échauffer le corps, de 
susciter les fièvres aigués et brùlantes et les maux de téte, de nuire à la vue, 
en voilant l’esprit et la lumière par lesquels se fait la perception ‘9#, d’affaiblir 
l’estomac, de nuire è la poitrine, au poumon et aux viscères, d’élancer les 
douleurs du foie et du poumon et de les échauffer, d’échauffer le sang, de le 
corrompre, de le noircir, de le moisir; il en résulte des fièvres persistantes 
et mauvaises. 

Pour lutter contre ces maux, on en dépose dans des jarres de terre cuite 
neuves et on laisse reposer un jour et une nuit. Si on met encore dans ces 


jarres des morceaux de pots ou' de briques, faits d'une terre excellente et de 
bonne odeur et cuits récemment, les jarres et les morceaux absorbent le goùt 
du soufre et son odeur; l’eau devient ainsi potable. Mais pour qu'elle soit 


(94) viali REZIE 9; >La: g . Il se peut que c9) et 393 désignent en ophtal- 


mologie des parties de l’oeil, tels la pupille et la cornée ou l’humeur vitrée et le cristallin; 
nous n’avons pas pu le vérifier. 
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encore meilleure, il convient de la faire passer plus d’une foisfdans d’autres 
jarres neuves. Entre le moment auquel on la puise de la source et celui de 
la consommer, douze heures au moins, sinon vingt-quatre, devraient se passer 
pour que son got lui soit enlevé gràce aux jarres neuves. Si on n’en dispose 
pas, on aménagera comme un conduit en briques rouges sèches, on l’y laissera 
couler, puis on la filtrera avec des lambeaux de vètements en laine et on pren- 
dra, après en avoir bu, du bon sirop de pomme ou de la confiture de coing 
ou du jus de grenade, ou bien on sucera du coing ou des grenades ou des 
pommes ayant une bonne odeur. On peut aussi pulvériser de la craie, la mé- 
langer à des grains de myrte musqué, mettre le tout dans l’eau sulfureuse 
et laisser reposer ainsi dix heures avant d’en boire; si on ne peut pas atten- 
dre si longtemps, on peut la boire mélangée avec du bon vin; cela lui enlève 
le mauvais goùt et la mauvaise odeur. Si on ne dispose pas de vin ($a7d48), 
on y mettra des grains de psyllion et des pépins de coing, ou l’un ou l’autre, 
ou des grains de myrte musqué, puis on laisse reposer jusqu’à ce que le suc 
de ces grains se méle è l’eau; on la secoue et on boit. Si l'on dispose d’huile 
de violette pure ou d’huile de rose fraîche et pure, on en mélange l’eau, on 
la secoue jusqu’à ce que le mélange se fasse bien et on boit. 

Si à l’eau sulfureuse vient s'ajouter un goùt de cuivre, lequel est àcre 
et piquant, une telle eau a également des avantages et des inconvénients. 
Parmi les premiers, (citons) le relàchement prompte des intestins, l’expulsion 
complète hors de l’estomac de la pituite collante agglutinée dans ses compar- 
timents. Parmi les seconds, (signalons) qu'elle écorche les intestins, produit 
des ulcères dans la trachée-artère et amincit à l’excès l’estomac. 

Pour en enrayer tous les effets nocifs, on boira de la jalapine ‘95 délayée 
dans de l’eau de rose pure; c’en est le meilleur remède. On prendra èà la suite 
des aliments tapissant les viscères, tels les graisses bovines ou ovines, les jaunes 
d’oeuf à la coque ‘99, la graisse enveloppant les reins, le vieux beurre en 
bouillon, le bol d’Arménie. 


* 
* * 


L’eau ayant le goùt du plomb ou du vitriol ou du fer renforce l’estomac 
faible, est bénéfique pour la rate malade, augmente l’activité sexuelle. Cette 
eau est celle ayant une saveur à la fois acre, acide, aiguè et désagréable. Parmi 
les maux qu'elle cause, il y a les maux de téte, l’infammation de l’oeil, une 
exsudation excessive, la fièvre quarte, la toux, l’irritation de la poitrine. 

Pour s’en préserver, on la mélange avec de la jalapine; on la met égale- 
ment dans des pots (awédrî) neufs, on y ajoute des feuilles de violettes pilées 


(95) i = ifomaea purga = jalap (GAlib, no. 5665). 
(96) ciò pod , à 1 probabl. azd D: terme persan signifiant «ròti, brùlé», mais, 
précédé de das, il désigne «l’oeuf à la coque». Cet usage est encore courant dans le 


dialecte libanais. 
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et des grains de myrte musqué et on laisse reposer un jour avant d’en boire. 
Si l’on ne peut pas patienter, on la mélangera à une coction de grenade avec 
autant de sucre candi blanc très dur ‘99, puis on secoue une heure avant de 
boire. On consommera, après en avoir bu, du beurre fondu ou de la graisse 
bovine ou du tourteau ‘98) de sésame que l’on mange avec du pain et sur lequel 
on absorbe un peu d’huile de sésame. (D’ailleurs) toutes les huiles, les graisses 


et les viandes tendres et fraîches sont utiles è prendre après avoir bu de 
cette eau. 


* 
*  * 


L’eau dont le goùt est dominé par le borate et le nitrate fait descendre 
de l’estomac la pituite et la bile et des intestins les déchets qu’elle rencontre. 
Elle est également utile contre les gros vents appelés « colique » ‘99. 

Parmi ses méfaits, (mentionnons) qu'elle irrite la gorge, produit des u!cè- 
res dans la trachée-artère, si on en boit d’une manière continue. (En outre), 
elle dessèche le corps et en fait fondre la graisse, puis la chair; elle échauffe 
le sang et nuit au foie et à la rate; elle coupe l’appétit et ralentit la digestion. 

Pour se préserver de ces méfaits, on boira cette eau mélangée avec du 
sirop de pomme, du jus de grenade et de coing, ou avec les confitures de ces 
mémes fruits; on consommera après de l’huile de sésame mélangé avec du 
vin, ou du pain avec de la graisse ou du vieux beurre fondus. 


* 
* = * 


L’eau dominée par le goùt aigu de la moisissure facilite l’écoulement hors 
de l’estomac de tout résidu consumé (%i/# muktarig) et dissout la pituite et 
toutes les humeurs aqueuses. Par contre, elle moisit les humeurs et le sang 
qu'elle excite de surcroît; elle cause des maux de tète constants et des vertiges 
successifs; elle affaiblit la vue, peut y causer la chassie et dessèche le corps. 

Le remède contre les méfaits de cette eau consiste à la mélanger avec 
du souchet (s‘4) et un peu de bol de Khurasàn; on y met du jonc odorant 
(idhir) en poudre avec un peu de safran; on pile ensemble de l’oliban et du 
mastic et on en met dans cette eau; ou bien on pile ensemble un peu de camphre, 
de la valériane, de l’oeillet, de la muscade, on en met dans l’eau, on secoue 
et on boit; ou encore on pile du bois d’aloès bien odoriférant, on le mélange 
à l’eau, on laisse fermenter, puis on boit. Enfin, on peut piler de la craie avec 


(97) 3}; b = persan >;y43: cf. KAZIMIRSKI, II, 53; ZENKER, I, 253. 
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autant de grains de grenade et autant de terre à potier fraîche, on met l’en- 
semble dans l’eau, on attend deux heures et on boit. 
* 
* »* 

L’eau qui coule sur de l’herbe puante et de mauvaise qualité et qui, de 
ce fait, se corrompt, change de goùt ou d’odeur ou les deux à la fois, doit 
étre bouillie jusqu’àè diminuer du sixième, puis mélangée avec du bon vin 
avant d’étre bue. Sa nocivité est fonction de la nature de l’herbe qui y aurait 
apporté ce changement. Son utilité réside dans le fait qu'elle purge toutes 
les humeurs. 

Pour l’assainir, on peut aussi y mettre un peu de jonc odorant (775) pilé 
mélangé à de l’eau de rose pure et bien parfumée, ou bien y mettre un peu 
de sental et de la jusquiame 00), puis on filtre avec des lambeaux de bon coton 
et on boit, ou bien encore y mettre des morceaux de poterie de fabrication 
récente, trempés préalablement dans l’eau de rose et aspergés d’oliban, ou 
bien y mettre du mastic et de l’oliban pilés et pétris avec de l’huile de lis pure 
et bien parfumée, on secoue sans arrét pendant une bonne heure, jusqu'à 
ce que l’eau en prenne le goùt, et on boit. 


* 
* * 


L’eau trop légère et sans consistance échappe difficilement à la corrup- 
tion. Elle est utile è quiconque désire diminuer sa chair et sa graisse et à 
quiconque souffre de l’engorgement du sang; elle est nuisible au faible et au 
maigre et à celui qui vient de guérir d’une fièvre quarte aiguè et au convale- 
scent. 

Pour assainir' cette eau, on y met un peu de bol rouge pur pulvérisé, 
on secoue, puis on laisse reposer une bonne heure, jusqu’à ce qu’elle devienne 
claire, et on boit; ou on pulvérise de la brique neuve et de la poterie, on l’y 
met, on laisse reposer deux heures, puis on filtre et on boit. Il faut mettre des 
glacons (#a/8) dans cette eau, si possible; sinon, on l’expose è l’air frais, une 
bonne heure, on filtre et on boit. 

* 
* * 

L’eau trouble et épaisse est utile au convalescent très maigre et très faible 
dont l’estomac est aminci, et à celui qui souffre de l’abus du vin. Sa nocivité 
consiste dans la réaction inflammatoire qu’elle produit sur le visage, le corps 
et les membres, dans la corruption des humeurs, dans l’épaisissement des 
intestins, le refroidissement excessif du foie et son obstruction et surtout dans 
l’obstruction de la rate, l’épaississement du sang, l’infammation des abcès 
et furoncles lents à guérir. 


(100) Eu, forme persane de =L (GAlib, no. 3458). 
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On l’assainit en la faisant bouillir avec de l’alun ($@58) on laisse refroidir, 
on filtre plusieurs fois d’un vase à l’autre, puis on filtre longuement avec des 
lambeaux de coton, on laisse refroidir un peu, puis on boit; ou bien on la 
mélange avec du sirop de vinaigre, fait avec du vinaigre et du sucre, on laisse 
reposer deux heures et on boit. 


L’eau qui se déverse du còté où souffle le vent du sud, moisit le corps, 
échauffe le sang, produit le fiel. Elle est utile au tempérament froid et sec et 
au corps bilieux. De plus, à celui qui persévère à en boire, elle apporte satis- 
faction et joie, lui améliore le caractère, lui tapisse l’estomac et les viscères, 
lui augmente le sang et la chaleur du tempérament. 

Pour en enrayer les méfaits, on la fait chauffer légèrement et on en boit 
après refroidissement; ou bien on y met des glagons, on laisse fondre et on boit; 
ou bien on en boit avec de la confiture de rhubarbe-groseille (72545) ou de 
coing ou de grenade ou de pomme; si on ne dispose d’aucune d’elles, on mé- 
lange cette eau avec du vinaigre seulement, on secoue et on laisse reposer et 
se clarifier et on boit. 


* 
* * 


L’eau stagnant dans les étangs et les fourrés de roseaux, devenue verte 
au contact permanent des souches des roseaux, corrompt la complexion 
(mizdg = xp&otc), particulitrement celle du foie et de la rate; elle peut mème 
engendrer l’hydropisie; ensuite, elle enflamme le visage et les membres, gonfle 
les paupières, enfle le canal auditif (as! a/-udn) et endolorit la gencive. 

Pour l’assainir, on la fait bouillir avec des morceaux de teck et de bri- 
ques et poteries récentes, ou avec du jonc odorant et une poignée de sali- 
corne ayant bonne odeur, ou avec de l’armoise (sé4) et de l’auronne (gaystz) 
ou l’une des deux, ou avec de la marjolaine, de la craie pulvérisée, des grains 
de grenade pilés, de la caroube syrienne également pilée et du bol. 


En plus de ce qui vient d’ètre dit, nos anciens parlent des procédés sui- 
vants communs à toutes les eaux altérées: les mettre dans des vases dont les 
parois intérieures auront été enduites de cire et attendre jusqu’à ce que la 
cire en aspire toutes les impuretés, ou bien faire bouillir avec un peu de miel, 
écumer, laisser refroidir et boire — le sucre de bonne qualité peut tenir lieu 
de miel dans ce traitement; ou bien faire bouillir deux heures avec de l’aunée, 
des carottes et des morceaux de poterie neuve, laisser bien refroidir, filtrer, 
laisser s’éclaircir et boire; ou encore mélanger avec du vin d’ancienneté moyen- 
ne, boire et faire suivre d’un peu de miel ou de sucre ou manger des capres 
conservés dans du vieux vinaigre, ou sucer des grains de grenade très acide. 


— 313 — 


Quelques jours après en avoir bu, on provoquera le vomissement; ainsi, on 
se met à l’abri des maux qu'elle peut causer. 

On prétend que les noyaux d’olives, cuites dans l’eau altérée, l’assai- 
nissent. On casse ces noyaux en moitiés, tiers ou quarts, on en met une livre 
(rat) pour soixante livres (747/) d’eau, puis on fait bien bouillir jusqu’à ce 
que l’eau absorbe la force des noyaux; on peut y ajouter des morceaux de 
cire odoriférante provenant du pays des Grecs; cela aide les noyaux à rendre 
l'eau saine et douce. 

Sùgistàn Se) prétend que les pétioles (29724) des roses et leurs feuilles 
enlèvent à l’eau toute altération, sauf l’amertume — pour enlever à l’eau le 
goùt amer, il faut ajouter aux feuilles de roses du miel. Voici, d’après lui, 
comment il faut procéder: on verse l'eau dans une marmite en cuivre ou 
autre matière permettant de chauffer l’eau, puis, à soixante livres (ra2/) d’eau, 
on ajoute deux livres de pétioles et de feuilles de roses desséchées et une demie 
livre de sucre, on fait bouillir une heure seulement et on laisse bien refroidir 
deux heures, puis on filtre et on boit. 

Quant à la glace, elle est à considérer comme l’eau dont elle est formée; 
ses avantages et ses inconvénients seront ceux de cette dernière. Il convient 
de déterminer la nature de l’altération de l’eau et de traiter la glace comme 
on traiterait une telle eau. Il faut savoir toutefois que la glace peut étre plus 
nuisible que l’eau dont elle est issue. C'est ce qui arrive la plupart du temps. 


* 
* * 


Voilà donc comment assainir une eau dont la qualité est altérée de diffé- 
rentes manières. Quant à se prémunir contre la nocivité de l’eau du point de 
vue de la quantité, il n'y a pas lieu d’en parler dans ce livre. Que l’on se 
réfère, sur ce point, aux ouvrages de médecine. Il en est de méme de l’eau 
empoisonnée; les médecins décrivent dans leurs livres les remèdes et les 
dispositions è prendre pour en éviter la nocivité. 

Reste l’eau qui, après avoir été puisée à sa source, passe de la bonne 
qualité è la mauvaise. Un tel changement se produit, par exemple, quand 
l'eau est gardée vingt-quatre heures dans un vase en cuivre; elle en prend 
le gotit. La méme chose se produit avec le plomb, le fer et l’argent. Mais ce 
goùt que l’eau prend des vases est bien plus léger que celui qu'elle prend en 
passant sur les mines où se forment ces métaux. L’utilité et la nocivité de 
l'eau qui s’altère au contact de ces métaux sont les mèmes que celles décrites 
précédemment et son assainissement se fait également de la mème manière 
que si son altération se produisait en traversant les mines où se forment ces 
métaux fusibles, à savoir l’or, l’argent, le cuivre, le fer, l’étain et le plomb. 
Il faut savoir également que l’alliage de deux de ces métaux fusibles produit 
les mémes effets, c’est-à-dire l’eau contenue dans le vase fait d’un tel mé- 
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lange prend, vingt-quatre heures après, le goùt des deux métaux, devient 
nuisible et risque de devenir aussi nuisible qu’à la suite de son contact avec 
les minéraux eux-mémes. Son assainissement se fait comme décrit précédem- 
ment. Ajoutons que l’alliage de ces métaux fusibles est plus nocif que chacun 
d’eux pris isolément, c’est-à-dire l'eau altérée par deux d’entre eux à Ja fois 
serait plus nocive que si elle n’était altérée que par l’un d’entre eux. Par exem- 
ple, si l'eau reste vingt-quatre heures dans un vase en cuivre jaune ($a0a4), 
elle deviendra plus nuisible que si elle était restée la méme durée dans un 
vase en cuivre; si elle reste, pendant le méme temps, dans un vase en cuivre 
blanc (isfidrityeh), elle deviendra plus nocive que si elle était dans un vase 
en plomb (rasds) seulement ou en cuivre; si elle reste, pendant le méme 
temps, dans un vase en alliage de graphite et de cuivre 02), elle deviendra 
plus nocive que si elle était restée dans un vase en graphite (570) seulement 
ou en cuivre. Sachez cela et sachez que l’on peut enrayer la nocivité de 
cette eau suivant les procédés décrits ci-dessus. 

L’altération causée à l’eau par ces métaux est de trois degrés: forte, 
moyenne ou légère. La forte est celle qui résulte des minéraux eux-mémes; 
la moyenne est celle qui résulte des vases faits d’un alliage entre deux ou 
plusieurs métaux; la légère est celle qui résulte des vases faits de l’un ou 
l’autre de ces métaux fusibles isolément. On appliquera le mème traitement 
pour assainir l'eau qui passe sur des mines de vitriol (245), de sel, de 
nitre, de marcassite, d’hématite ($ddraZ), de verdet et d’autres substances 
semblables. 

Pour guérir les maux causés par la consommation des eaux altérées, 
les médecins décrivent dans leurs livres les remèdes è employer, notamment 
Yarbùga 3 dans son livre sur les poisons. Cet auteur a traité exhaustivement 
la matière et n’a rien laissé à d’autres en ce qui concerne le traitement des 
empoisonnements. Rappelons cependant ici le traitement appliqué aux maux 
résultants de la consommation de l’eau altérée dans son cours ou dans les 
vases: l’antidote consiste à absorber le jaune d’oeuf avant qu'il ne cuise ni 
s'épaississe, à boire du lait (2007), n’importe quel lait, à manger du riz cuit 
au lait. En outre, on doit garder en bouche de la gomme, de l’adragant et une 
poudre composée de psyllion, de gomme arabique, du bol d’Arménie, des 
grains de myrte musqué et d’amaracus. Cela est utile pour toutes (les eaux 
altérées). Il faut manger la graisse des reins fondue et versée sur du pain en 
miettes. Ces aliments et d’autres semblables qui tapissent (les viscères), enlè- 
vent à l’eau sa nocivité mortelle provenant du contact avec les métaux fusibles. 
Car toutes les substances minérales ont une nature altérante soit dans leurs 
mines, soit dans les ustensiles qu’elles servent à fabriquer. 
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VI — DIFFÉRENTES NATURES ET ACTIONS DES EAUX 
SUIVANT: LEURS POSITIONS PAR RAPPORT À L’ÉCLIPTIQUE. 


Sachez que la nature des eaux est changeante et celle de leurs actions 
aussi par voie de conséquence. Les causes du changement sont multiples: 
les unes proviennent de la constitution du sol d’où sort l’eau, et celui sur et 
vers lequel elle coule, en s’éloignant de sa source; les autres dépendent de la 
direction dans laquelle coule l’eau. En effet, l’origine et la cause principale 
de ce changement réside dans la proximité et l’éloignement des points d’eau 
par rapport à l’écliptique. Car l'action du soleil s'exerce sur les choses suivant 
leur degré de proximité par rapport à lui. Si, par exemple, la position d’un 
point d’eau et de son cours se trouve à telle distance de l’écliptique, il en 
résultera que le soleil chauffe l’eau de manière à la rendre douce comme celle 
du Nil dont la situation par rapport à l’écliptique en conditionne la douceur. 
Par contre, une autre eau, autrement située par rapport à l’écliptique et chauf- 
fée davantage par le soleil, devient saumàtre, et une troisième, différemment 
située, devient amère. Parfois, l’amertume et la salinité s’unissent, comme 
c'est le cas dans l’eau de mer; cette dernière est, en effet, è certains endroits, 
à la fois saumàtre et amère, è certains autres seulement saumAatre et à d’autres, 
enfin, seulement amère, et cela en fonction de la longueur de la durée du lever 
. et du coucher du soleil au-dessus d’elle. 

Il faut savoir que les quatre éléments sont plus soumis aux influences 
des planètes que les corps qui en sont composés. Car le simple est plus influen- 
cable que le composé. Les éléments primitifs étant simples, comparés aux 
corps composés, l’action qu’exercent le soleil et les planètes sur chacun d’entre 
eux est soit une action en soi, se manifestant par une froideur caractéristique, 
soit une action par réchauffement dù à la longue durée du mouvement, soit, 
enfin, par un refroidissement résultant de la longue durée de l’absence. Ima- 
giner maintenant l’enchevétrement des actions du soleil, de la lune et des 
planètes sur les corps terrestres, compte tenu de la diversité de leurs actions 
sur les corps simples ou composés, différemment influencables. Ainsi, si les 
influences des planètes sont, en plus, des corps différents; les effets de leurs 
actions seront différents et interférents; de ce fait, ils seront différemment 
composés dans le composé, dans le composé du composé, dans le composé de 
ce dernier, et ainsi de suite jusqu’à l’infini, et cela dans l'action des agents 
et dans la passivité des patients. 

Notre propos se limite ici à l’eau. Disons que l’eau diffère par la saveur, 
par la légèreté, par la lourdeur et par Ja passivité, une passivité de variations 
illimitées, en raison du principe fondamental que nous venons d’énoncer. 
S’il en est ainsi, il restera impossible à quiconque de déterminer et de décrire 
la nature de toutes les eaux. En conséquence, il nous faut (nous limiter è) 
décrire les sources et les fleuves de notre province, celle de Babylone. 
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L’eau du Tigre, le plus grand de nos fleuves, se compose d’eaux ayant 
diverses sources. Il y a d’abord la source mème du Tigre. L’eau qui en sort 
coule sur des mines de goudron, de houille (977) et de soufre; elle prend alors 
un goùt piquant, dù à la nature chaude et pénétrante de ces minéraux, et 
devient ainsi une eau digestive faisant tasser les aliments dans l’estomac et 
les faisant passer rapidement. Quand l’eau du Tigre traverse la région où 
les eaux des collines viennent se méler à elle, comme ces eaux sourdent dans 
des régions plus froides et sont, de ce fait, plus froides et plus lourdes que 
l’eau du Tigre, laquelle est légère, plus pénétrante et plus digestive, les eaux 
des collines modifient l’eau du Tigre et en atténuent fortement les propriétés. 

En descendant plus bas, l’eau du Tigre se méle à celles de Nahrawàn, 
Tàmarra “4 et l’Euphrate, dont les sources sont proches de celles des deux 
Zàb et, par conséquent, de constitution similaire, et devient, après ce mélange, 
une eau moyennement légère, douce et digestive, ni excessivement péné- 
trante et digestive, ni insuffisamment. Elle doit sa douceur è la bonne posi- 
tion de sa source par rapport à l’écliptique, son pouvoir digestif à son passage 
sur des mines de goudron, de houille et de soufre, sa légèreté à son bon échauf- 
fement par le soleil et è son écoulement vers l’orient, de manière à ètre exposée 
au soleil levant, et sa bonne proportion au mélange d’eaux diverses qui y 
affluent et dont les propriétés s’additionnent et aboutissent è une eau de 
qualité moyenne. 

Pour les habitants de la province de Babylone, l’eau du Tigre a les mèmes 
vertus que le vin qui fait digérer les aliments, purifie le sang, donne une 
bonne odeur à la sueur et un beau teint (à l’épiderme), éloigne les maladies 
et les épidémies. Ils disent: « Nous ne lui connaissons pas de pareille ni de 
semblable sur la surface de la terre en ce qui concerne sa saveur, sa légèreté 
et son action. Elle convient plus aux animaux qu’aux cultures, bien qu’elle 
soit également bonne et fertilisante pour ces dernières ». 

* 
*  * 

L’eau de l’Euphrate vient après celle du Tigre pour les qualités et les 
mélanges dont nous venons de parler. Car la source de l’Euphrate est située 
dans une contrée plus froide que celle d’où sourd le Tigre. Toutefois, elle 
ressemble à celle du Tigre par son écoulement d’ouest en est, de manière 
à étre exposée au soleil levant; elle devient, de ce fait, légère, mais moins que 
l'eau du Tigre; car il lui manque le passage sur les mines de goudron, de 
houille et de soufre, outre que sa source est plus froide que celle du Tigre. 
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C'est pourquoi, comparée à l’eau du Tigre, celle de l’Euphrate est plus lourde, 
moins douce; néanmoins, son action dans les corps des animaux est proche 
de celle de l’eau du Tigre, mais elle convient mieux aux végétaux, et cela par 
suite des différences qui la séparent de l’eau du Tigre. 

L’eau du Tigre Borgne 09, appelé al-Batà’ ih (les Marais) est composée 
de celles du Tigre et de l’Euphrate. Aussi, son action est-elle celle des deux 
réunies, tout en étant différente par suite de sa stagnation et de son long 
échauffement par le soleil. C’est pourquoi les eaux du Tigre et de l’Euphrate 
conviennent mieux qu'elle aux animaux et aux végétaux. 


* 
* * 


Dans toutes les régions de la terre, l’eau subit l’influence de l’air, influence 
qui fait qu'elle est lourde, légère, utile, nuisible, suivant la nature de l’in- 
fluence qu'elle aura subie; elle subit également l’influence du sol, car le sol 
diffèere suivant la nature des régions et la diversité des terres: il y a la terre 
salée, la terre douce, la terre amère; il y a aussi la terre composée de plus 
d’une de ces terres et ayant d’autres saveurs. Quand l’eau coule sur l’une de ces 
terres, elle en subit l’influence et change de nature, combinant les propriétés 
qu’elle aura regues avec les siennes propres, lui venant de sa source; l’eau 
devient ainsi composée de deux, trois, quatre éléments, parfois plus parfois 
moins; car il n’est pas possible qu'elle passe sur un sol sans s’en laisser in- 
fluencer par la terre. Si l'eau coule sur un sol dont la terre est de nature 
identique ou très proche et si cette nature correspond à celle de l’eau, cette 
dernière ne subit aucun changement et demeure telle qu'elle était à sa sortie 
de sa source; tandis que si le cours de l’eau passe par des terres de diverses 
natures et que l’eau charrie des éléments de chacune, sa constitution se modifie 
en fonction de ces éléments. 

Le fleuve qui coule d’Abyssinie jusqu’en Égypte, appelé le Nil d’Égypte, 
prend sa source dans des montagnes situées au-delà du Soudan, appelées 
«les Montagnes de la Lune ». C’est ce qu’on entend dire; nous n’avons pas 
pu en vérifier l’exactitude. Cependant, la douceur de l’eau du Nil et l’époque 
de ses crues constituent deux indications sur sa position par rapport au soleil 
et sur le fait que le soleil en chauffe l'eau modérément, mais longuement et 
doucement, de manière à ce que sa chaleur ne soit pas excessive, (étant tem- 
pérée) par le grand froid (des montagnes où se trouve sa source), qui rafraîchit 
l'eau tout en épargnant la chaleur emmagasinée dans les abords asséchés 
de son lit %, C’est pourquoi l’eau du Nil est très douce et, de ce fait, elle 
moisit les corps de ceux qui en boivent constamment, produisant ainsi des 
abcès, des furoncles, des ulcères. Aussi, les Égyptiens, contraints d’en boire, 
sont-ils de tempérament sanguin et ont-ils besoin d’évacuer du sang à des 
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intervalles rapprochés. Ceux parmi eux qui ont une connaissance (des phéno- 
mènes) de la nature, savent prendre des précautions pour échapper à la noci- 
vité de l'eau du Nil, mais ceux qui n’en ont pas, voient fréquemment appa- 
raître sur leurs corps (les conséquences de) cette moisissure, c est-à-dire les 
abcès et les furoncles. Car la frigidité est inférieure dans cette eau à ce qu'elle 
est dans les autres, par suite de la cuisson qu'elle subit du soleil et qui lui 
donne plus de consistance. Aussi, quand elle se méle aux aliments, laisse-t- 
elle subsister dans les corps des excédents pourris et moisis, lesquels sont les 
causes des maux dont nous avons parlé. 

Pour s’en préserver, les Égyptiens boivent constamment les jus des fruits 
acides et happants et prennent des médications susceptibles d’évacuer lente- 
ment ces excédents, tels le gdrîgziz “07, les grains de S4rdnyd 1, les figues 
cuites avec des poires et l'eau bouillie avec des fleurs de violettes. L’usage 
de ces médications leur épargne la moisissure de cette eau et les excédents 
qu'elle accumule dans leur corps. Si la chaleur du soleil cuisait davantage 
l’eau du Nil, cette dernière serait aussi saumàtre et aussi amère que l’eau 
stagnante des mers qui ne s’agite qu'aux moments des reflux et des tempètes. 

Voilà donc pourquoi l'eau du Nil est douce. 


* 
* * 


Les fleuves qui coulent du nord au sud et d’ouest à d’est sont plus nom- 
breux; car la plupart des sources d’eau se situent à l’ouest et au nord, en raison 
du froid de ces deux points cardinaux et de l’accumulation de l’humidité 
qui s’en suit. En effet, il est dans la nature du froid de retenir l’humidité; 
comprimée par le froid, l'’humidité pénètre è l’intérieur des corps, s'y accu- 
mule, augmente démésurément jusqu’à déborder et sourdre d’entre les rochers. 
Si, à l’origine, la cause (de l’apparition) des sources est la sécheresse excessive, 
cette sécheresse se change très vite en humidité, pour avoir été excessive. 
Car il y a des limites pour toutes choses; quand une nature outrepasse sa limite, 
elle se change en une nature opposée. 

C'est ainsi que les choses se passent pour tous les corps et c’est pourquoi 
le sud et le nord engendrent le plus d’eau et donnent naissance au plus grand 
nombre de fieuves. L’eau qui en sort est plus froide qu’une autre, plus rafraî- 
chissante contre la chaleur, mieux adaptée aux tempéraments chauds-froids, 
alors que l’eau des fieuves, coulant du sud vers l’est et de l’est (vers l’ouest), 
est plus chaude, plus douce. La première a une saveur agréable qui ne va pas 
jusqu’à la douceur. Si la seconde convient mieux aux cultures, la première 
convient bien mieux aux animaux. 
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Puisque nous avons lié l'action de l’eau è sa nature et que celle-ci est 
fonction de l’orientation de sa source et de son cours, étudions plus à fond 
que précédemment l'action de Jeau du Tigre et de ses affluents (sous cet 
angle-là). 

La source de ce fleuve se situe légèrement à droite du còté cuest, s’incli- 
nant ainsi un peu vers le nord et ayant, en conséquence, la direction ouest- 
nord-ouest — et cela vu de notre province. Il en résulte une action propre à 
son eau, en fonction de la situation de la source. Mais en s’éloignant un peu 
de sa source, elle recueille des eaux sorties de nappes de goudron de houille 
et de soufre. Or l’influence de ces deux matières s’oppose à celle de l’orienta- 
tion; car la propriété de celle-ci est le froid, alors que la propriété de ces 
matières est le chaud. Il se trouve que les éléments du froid et ceux du chaud 
s'équilibrent approximativement dans cette eau qui finit par perdre sa lour- 
deur, lui venant de sa froidur initiale, gràce à la forte chaleur que dégagent 
les deux corps très chaud qui s'y mélangent. Elle devient ainsi mieux adaptée 
à l’animal, par suite de la ressemblance de leurs tempéraments respectifs, 
et exerce des effets sur les hommes qui en boivent couramment, outrepassant 
la convenance par tempérament, commune è tous les étres vivants, dont nous 
venons de parler. 

Cette propriété, acquise par les hommes qui boivent cette eau, apparaît 
dans leur sang qui se forme de leur nourriture. Comme le sang est le véhicule 
(giwém) de l’esprit, ce dernier recoit cette propriété par l’intermédiaire du 
sang. Il peut d’ailleurs la recevoir et devenir plus pénétrant, et ne pas la 
recevoir et ètre opaque, comparé à d’autres. Si l’esprit est imprégné de cette 
propriété, il en confère une part à l’àme, qui la rend plus subtile et en écarte 
les obstacles qui l’empéchent de réaliser ses actes. Une fois libérée, l’àme 
se livre, sans obstacle ni empéèchement, à ses activités; elle devient étonnem- 
ment pure et, gràce à cette pureté, elle acquiert de grands dons, parmi 
lesquels figure la connaissance de l’avenir à partir des actions des planètes. 

C'est pourquoi les habitants de Ja province de Babylone sont devenus 
des dieux pour les autres provinces 09), En effet, par leur grande intelligence, 
leur sagacité, leur perspicacité et leur efficacité (nu/ud harakdtihim), ils méritent 
d’ètre des dieux pour les autres hommes, si on les compare à eux. Les habi- 
tants des régions limitrophes ont de grandes affinités avec ceux de cette pro- 
vince, mais ceux des contrées plus éloignées ne leur ressemblent point. 

En effet, quand les habitants de la province de Babylone réfléchissent 
sur un problème quelconque du domaine de la connaissance, ils y parviennent 
à des résultats plus grands que ceux obtenus par d’autres; leurs àmes ressem- 
blent aux planètes dans leur action, leur rectitude, leur nette perception et 
distinction des choses. La constitution de leurs tempéraments et de leurs 
cerveaux atteint un haut degré d’équilibre; leur esprit reflète exactement 
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ce qu'’ils voient en état de veille ou dans le sommeil ®0, et leurs songes ne 
sont ni trop fantaisistes ni trop agités. Leurs àmes, en expirant, montent tout 
droit et sans sinuosité, comme monte l’air dans l’atmosphère pure. Cela est 
dù à la domination de Jupiter et de Mercure sur leur province, à l’influence 
conjuguée de ces deux astres sur leurs moeurs et sur leurs qualités, à l’envoi 
parmi eux, par ces mémes astres, périodiquement et successivement, de per- 
sonnages, suivant le degré de pureté des influences de ces deux astres et de 
facilité de leur pénétration, sans obstacle ni empèchement. L’envoi de la 
Lune eut lieu gràce à ces deux dieux. Leur influence s’exerce plus particuliè- 
rement sur le signe du Cancer et celui du Bélier; c'est parmi ceux qui naissent 
sous ces signes, particulièrement le premier, que se recrutent les personnages 
qui assument avec sagesse et utilité les charges publiques et ceux qui se 
signalent par les découvertes scientifiques les plus subtiles et les plus ration- 
nelles. Ils ressemblent en cela au soleil et à la June parmi les planètes. 

Ce qui vient d’étre dit de Jupiter et de Mercure est très subtil et mérite 
approfondissement. 

Quand l’influence conjugée de Jupiter et de Mercure s’exerce sur un point 
donné de la sphère céleste et y engendre une disposition (déterminée), quand 
cela coincide avec le passage, par ce point, de la lune, le luminaire de la nuit, 
maître des mystères rationnels, qui aura subi l’influence de ces deux astres 
de la raison et qui aura été poussé par eux vers ce point, alors il se produira 
un événement dans le ciel et sur la terre. Dans le ciel, c’est la joie des anges, 
joie semblable à celle des jours de fétes ici-bas; sur terre, c’est la multipli- 
cation de l’espèce d’étre raisonnable, l’accession de certains d’entre eux aux 
sommets des sciences et de l’intelligence, puis la concentration de tout cela 
en un seul d’entre eux qui sera le dieu des dieux, le sage des sages, l’intelli- 
gent des intelligents, le maître des habitants de la terre, leur apprenant ce 
qu’ils ne pourront apprendre que de lui, ni comprendre que par lui, comme 
Adima 0, apéòtre de la Lune, et, avant lui, Duwanay 2, seigneur de tous 
les hommes. Le premier fut appelé «le père du genre humain », le second 
«le seigneur du genre humain ». 

C'est ainsi que vous devez comprendre le ròle de ces trois divinités, Jupi- 
ter, Mercure et la Lune, et savoir que la vue de ces astres engendrent de la 
joie chez ceux qui regardent vers eux. Aux temps de leur conjonction, il en 
émane des constitutions (particulières), un réconfort pour les àmes et les 
coeurs, une clareté pour les regards et une vigueur pour les forces. Ils sont 
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pareils aux dieux illuminateurs qui réjouissent les coeurs par la clarté de 
leurs lumières et qui guident (les hommes) dans les ténèbres. 

Chacun de ces personnages divins prend en son temps le nom de « révé- 
lateur ) (13, d’« abrogateur » ©, de successeur louable è un prédécesseur 
dont la raison était troublée (9 et de successeur droit è un prédécesseur 
tortueux 16, C’est par un effet de leur miséricorde que les dieux renouvellent 
aux hommes les choses utiles après leur usure. Car il est dans la nature de 
l'homme de s’écarter du droit chemin, de suivre la passion par la déraison 
(bi-t-tahlît); ce qui le conduit rapidement à la corruption. Ce penchant est 
bien plus accentué en eux que son opposé, c’est-à-dire le bien. Il est rendu 
possible en eux par les influences des deux astres néfastes, Saturne et Mars; 
car le genre humain est particulièrement situé dans l’univers de ces deux 
astres, du fait que la terre et l'eau leur appartiennent, alors que l’air et le 
feu, dans leur mouvement d’ascenssion, fuient la terre et l’eau, en se dirigeant 
dans le sens opposé à celui de leurs mouvements. Comme tous les hommes, 
tous les autres étres vivants, les végétaux et les minéraux sont engendrés 
par la terre et l'eau et comme l’air et le feu viennent à eux de l’extérieur, ils 
penchent de préférence vers ce qui est possible en eux, se laissent dominer 
par ce qui prédomine en eux, subissent les influences des éléments dominants 
dans leur constitution initiale et leur genèse. Par suite de cette docilité et 
de ce penchant naturel pour ce qui les domine, ils s’écartent rapidement du 
droit chemin; au mouvement de l’àme tortueuse, succède celui de la corrup- 
tion. Puis, à cette première corruption succèdent une deuxième, une troisieme, 
une quatrième, une cinquième, une sixième, une septième, (c’est-à-dire) 
le méme nombre que celui des réformateurs (aské45 as-saléh). Ayant atteint 
le nombre sept, la corruption ne cesse pas de se multiplier à l’infini. Cette 
dégradation agit sur le genre humain è l’instar des maladies dont on ne peut 
guérir que gràce à des médicaments susceptibles de s’opposer à leur penchant 
naturel, de manière à rendre la force à leurs corps pour recouvrer la santé. 
Cette vigueur et ce retour à la santé ne peuvent étre accordés que par ces 
personnages envoyés périodiquement par les dieux et soutenus par eux de 
la manière décrite précédemment. Ils sont pareils aux planètes qui guident 
(les hommes) dans les ténèbres et dont la lumière fait disparaître la peur. Le 
mieux pour les hommes de leurs temps sera de les comprendre; mais tous ceux 
qui les écouteront et les verront ne comprendront pas le sens de leur mission. 
Ils ressemblent en cela aux sources dont les eaux se réunissent dans un grand 
fleuve qui va arroser toutes sortes de cultures, plantes et arbres, grands et 
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petits; tous se nourrissent d’une méme eau; ce qui n’empéche pas leurs couleurs, 
leurs saveurs, leurs odeurs de différer; d’où aussi la diversité de leurs actions. 
Tel est le comportement des hommes vivants à l’époque des manifestations 
de ces personnages: ils retiennent d’eux des paroles, sur l’intelligence desquelles 
ils divergent et qui finissent par étre toutes différentes de ce qu’elles étaient 
a l’origine. 

Ces sages savent bien comment chacun de leurs adeptes comprend (leur 
enseignement), quelle part de son imagination il y apporte et, en somme, 
de quelle fagon il recoit l’eau. Ainsi seront les contemporains de ces sages; 
il en sera de méme pour la génération suivante, pour la troisième et jusqu’à 
la septième. Tout restera dans une rectitude parfaite trois-cent-cinquante 
ans après la mort du sage, chiffre obtenu en multipliant cinquante par sept, 
étant entendu que la vie d’une genération est de cinquante ans. Après cette 
période, commencera celle de Ja disparition de l’enseignement du sage, l’éloi- 
gnement des gens du droit chemin, leur abandon de sa sagesse et leur corrup- 
tion, comme il a été dit précédemment. Puis cet état de chose s’accentuera 
jusqu’au jour où cette sagesse disparaîtra entièrement et que les commande- 
ments, les lois et la doctrine du sage s’effaceront à jamais, après une période 
de mille-quatre-cents ans, chiffre obtenu en multipliant trois-cent-cinquante 
ans par quatre. A. ce moment-là, une grande adversité frappera infaillible- 
ment les adeptes de ce sage; elle fera disparaître la plupart de ce qui reste de 
son enseignement sinon la totalité. Cette disparition est progressive: à la fin 
de chaque période de cent-quarante ans, une de leurs lois tombe en désué- 
tude; ce qui fait que, mille-quatre-cents ans après, quatorze de leurs lois dispa- 
raissent. Cette désintégration de sa doctrine continuera jusqu’à ce que tout 
ce que le sage edt construit soit détruit; puis, à chacun de ses commandements, 
à chaque point de son enseignement, à chacune de ses lois se substitueront 
une innovation, une transgression, une ignorance, en somme, des faits qui 
s'’opposent à la législation qu'il avait établie. Cela se passera de la méème 
manière pour les doctrines et les sciences que pour les lois et les jurisprudences. 

Ainsi tournent les temps pour les hommes et ainsi changent leurs situa- 
tions. Ainsi se passent leur début, leur fin et les changements qui leur arrivent. 
Il serait trop long de décrire ici ces sages qui sont les dieux des hommes, 
et leurs adeptes de génération en génération. Ce livre n’est pas fait pour cela; 
mais comme nous avons été amené à parler d’eux, nous en avons dit suffi- 
samment. Si vous suivez notre développement, vous constaterez que ce que 
nous avons dit s’enchaîne nécessairement. 
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Tableau comparatif des plantes indicatrices de l'eau. 
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REMARQUE 


Paxamus énumère 8 noms de plantes; il a 1 accord avec Cassianus Bassus 
Scholasticus (yotvoc) et 2 avec Démocrite (xéAapoc et GAXiyotvoc); Cassianus 
Bassus Scholasticus en énumère 17; il a un accord avec Paxamus (yotvoc) 
et 6 avec Démocrite (yotvoc, kYpwatc, Bobtopoc, BdToc, immOvPLe, Tevtaddnto- 
Xog — revta@uAXov(?)). Démocrite en énumère 16; il a 2 accords avec Pa- 
xamus et 6 avec Cassianus Bassus Scholasticus. Enfin, l’Agriculture naba- 
téenne en énumère 29; elle a 3 accords avec Paxamus (3/8), 9 accords avec 
Cassianus Bassus Scholasticus (9/17) et 8 avec Démocrite (8/16). 
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Discussione 


ABEL. - Nous remercions Monsieur Fahd de nous donner la primeur 
d’un travail dont l’intérét apparaît évidemment à quiconque non seulement 
étudie en historien et en géographe lointain les choses de la nature, mais 
où l’on sent avec intensité la présence de l’expérience humaine, le sentiment 
du paysan, enfin de la terre! en un mot le sentiment de l'homme vivant. C'est 
certainement une oeuvre de premier ordre et nous vous remercions chaleu- 
reusement de la mettre à notre portée. 

Si quelqu’un veut poser une question à Monsieur Fahd? Monsieur Cahen. 


CAHEN. — Non, il ne s’agit pas d’une question. Et je ne serais pas inter- 
venu si nos amis iraniens n’étaient pas retenus loin de nous justement pas 
des considérations solaires, etc. 

Je voulais tout simplement dire que l’extrème intérét de l’agriculture 
nabatéenne et l’extrème intérét du travail qu'a entrepris Monsieur Fahd 
peuvent apparaître à certains de ceux qui sont ici un peu marginaux par 
rapport aux études iraniennes. Et alors, je veux tout simplement dire ce que 
sans doute beaucoup d’entre vous savez et ce que Monsieur Iradj Afshar 
en particulier aurait pu dire avec plus de précision, qu'il existe également 
une littérature iranienne sur le sujet, qui est en quelque rapport avec l’agri- 
culture nabatéenne d’Ibn Wahshiya. Et que par conséquent, dans le cadre 
général d’une étude de ces choses, cette littérature en persan doit également 
étre prise en considération. 


CORBIN. — Je ne veux ajouter que deux mots à l’éloge que faisait tout 
à l’heure M. le Président, de l’exposé remarquable de notre collègue, le pro- 
fesseur Fahd. 

Je voudrais dire simplement que je l’ai écouté avec un extrème intérét, 
moi aussi, non pas que je sois ingénieur hydrologue ni méme historien des 
sciences. Mais c’est que j'avais l’impression, d’un bout è l’autre, d’entendre 
un traité de 72’27/, un traité d’herméneutique symbolique. Ce sont les dernières 
allusions que vous avez faites aux connaissances et aux techniques des Baby- 
loniens qui m'ont principalement conduit à certaines réflexions. 

Je pense à l’importance de l’eau comme symbole de la connaissance 
chez certains auteurs ismaéliens. Je pense en particulier à la Risdlat al-'dlim 
wa l-gholîm (Cf. Eranos-Jahrbuch XXXIX/1970). Nous savons que le 
adhir, l’exotérique, la lettre de la Révélation, c'est l'eau amère, l’eau salée; 
bref, ce sont toutes les eaux dont vous nous avez décrit les qualités, tandis 
que le bézir, l’ésotérique, le sens spirituel de la Révélation, c'est l’eau douce, 
l'eau de l’Euphrate. C'est aussi l'eau profonde, l’eau souterraine, tandis que 
le 2dkir est l'eau apparente, l'eau de surface, l’eau qui ruisselle sur les rochers, 
les montagnes. Déjà, muni de ces deux clefs, lorsque vous parliez de l’action 
du soleil, de la lune, des étoiles, des canalisations, je pensais immédiatement 
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aux «canalisations» de la connaissance ésotérique selon l’Ismaélisme, où le 
soleil est le symbole du Prophète, la lune le symbole de l’Imàm, tandis que 
les étoiles symbolisent tantòt les Hojjat, tantòt les Dd'î. 

Ensuite, lorsque vous avez parlé de l’hydrologie médicale, en indiquant 
les procédés à appliquer pour pomper cette eau souterraine, pour la faire 
apparaître, la rendre potable, là encore je me trouvais reconduit à la mise 
en ceuvre du #2’w?/, que les auteurs ismaéliens congoivent comme un traite- 
ment appliqué par les «médecins de l’àme». Aussi bien l’opération alchimique, 
elle aussi, est-elle un cas de #a’w7/ par excellence. Dans tous les cas, il s’agit 
d’occulter l’apparent et de faire se manifester l’occulté. 

Ainsi vous m’avez confirmé dans la conviction qu'aucune de nos spécia- 
lités ne s’isole l’une de l’autre. Un chercheur spécialement attaché aux pro- 
blèmes posés par le #2’z07/, par l’herméneutique spirituelle, peut ainsi trouver 
dans un exposé qui apparemment ne concerne que l’histoire des sciences, 
une précieuse illustration de ses propres problèmes. 

Au fond, tout cela est assez simple. Nous avons affaire è un état de cul- 
ture où le visible et l’invisible sont mis en correspondance, parce que la pen- 
sée profonde en illustre la devise: « Tout l’éphémère n'est que symbole ». 


DIETRICH. — Comme j'ai étudié une fois une certaine partie de cette Fi- 
laha an-Nabatiyya, j'ai suivi avec beaucoup d’attention la relation de notre 
Confrère qui a pris sur ses épaules la taàche ingrate mais méritoire et 
très nécessaire, de nous rendre accessible cette vaste compilation agro- 
nomique d’Ibn WahSiyya. 

Voici quelques aspects que j'ai marqués en vitesse pendant la relation. 
Comme nous possédons depuis longtemps le texte arabe et la traduction 
frencaise du Kitab al-Filaha d’Ibn al-'Awwam qui se réfère assez souvent 
à notre auteur, il est grand temps de publier cette oeuvre fondamentale. 

Mais voilà la question de l’authenticité qui m’inquiète un peu. On sait 
qu’ibn WahSiyya, partisan acharné de la Su'‘ùbiyya, s’efforga de prouver 
la supériorité de la civilisation babylonienne è celle des Arabes. C’était le 
mode des Su‘fibîis pour minimiser le génie créateur des Arabes, comme l’a 
mis en relief Goldziher dans les Muhammedanische Studien. 

Mais, étant donné qu’Ibn WahSiyya n’avait pas de connaissance réelle 
de la civilisation babylonienne, — il ne pouvait pas l’avoir —, il se mit à fa- 
briquer des traditions babyloniennes, traditions qui enthousiasmaient quel- 
ques orientalistes de fagon qu’ils croyaient méme à des traductions arabes 
de textes babyloniens. C'est Nòldeke qui a démontré que la réalité en est 
autre. 

Mais tout cela n’empéèche pas que la compilation d’Ibn Wahssiyya fut 
acceptée par bon nombre d’auteurs postérieurs qui lui accordèrent un ròle 
dominant dans la littérature géophonique arabe. Ce qu'il faut retenir, à mon 
avis, c'est l’importance de la Filaha an-Nabatiyya comme phénomène lit- 
téraire plutòt que comme source nourrissant notre connaissance de l’agri- 
culture ancienne. 
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Les choses bizarres qui se trouvent dans cette oeuvre semblent présenter 
Ibn Wahsiyya comme représentant de la littérature des mirabilia néopytha- 
goréenne, et c'est précisément cela qui vaut la peine de s’en occuper. C'est 
ce que fait actuellement Monsieur Fahd et c’est ce qui mérite notre gratitude 
illimitée. 


Merci. 


DUCHESNE-GUILLEMIN. — Pour enchaîner avec l’intervention de Mon- 
sieur Dietrich, je voudrais demander à notre conférencier et à toute l’assem- 
blée. si on a d’autres exemples d’un rituel de fécondité comme celui qui se 
trouve décrit dans son texte avec pas mal de details: ces jeunes filles qui 
viennent jouer de la flùte autour d’un puits pour augmenter le débit de l'eau... 
On serait vraiment très content si on avait des textes comme ceux-là en 
Perse. Mais je n’en connais pas; j'espère qu’on pourra suppléer è mon 
ignorance. 


ABEL. — Mon cher Monsieur Duchesne, je voulais vous dire une chose. 
C'est que, pendant que notre ami Fahd parlait de ces rites, j'y ai vu non pas 
un rite de fécondité mais un rite destiné à «charmer» l’élément fluide qui 
se trouve dans l’eau et qui précisément se retrouve rattaché à tous les mythes 
relatifs à l’action sur les serpents par la musique et notamment par la musique 


de la fiùte. L’eau est serpentaire, n’est-ce-pas? 
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DEE:*'CAPTURE: OF ISFAHTAN. BY THE MONGOLS 


Of the Muslim historians of the Mongol invasions Juùzjani alone refers 
to the fall of Isfahan. Perhaps because it lay too far to the south the town 
escaped the attention of Jebe and Sibetei when in the summer of 1220, after 
capturing Ray, Qazvin and Hamadan, the armies under their command 
‘“ plundered and massacred through the greater part of Iraq [i.e. ‘Irag-i 
‘Ajam, the earlier Jibal, the Media of the Ancients] ” ®. From the Mongols’ 
winter quarters in the Moghan Steppe Jebe re-entered this area in the follow- 
ing spring to put down a revolt at Hamadan, but soon withdrew northwards 
to join his fellow general in Azerbaijan. Then, continuing their great recon- 
naissance raid, they crossed the Caucasus into what is now Southern Russia, 
and Persia saw them no more. It was not until seven years later, in the 
summer of 1228, that a Mongol army first approached Isfahan. These were 
the same forces that had invaded Eastern Persia in the previous year and had 
been defeated by Sultan Jalal al-Diîn near Damghan ®. Their base of operations 
is mentioned in none of the sources, but it is reasonable to assume that they 
were the remnants of the armies left behind in Afghanistan to lay siege to 
various mountain fortresses.  Nasawi supplies a list of their generals, one of 
whom was Baiju Noyan, afterwards the successor of Chormaghun as the 
Mongol commander in the West ‘9. The Battle of Isfahan, fought on the 25th 
August, 1228, was indecisive (9: as the apparent victors the Mongols rode up 
to the walls of the town and then, without any attempt at a siege, turned in 
their tracks and rode back northwards, travelling with much speed that in 
three days they had reached Ray and, continuing by way of Nishapur, were 
soon beyond the Oxus, perhaps in the mountains of Afghanistan. Wherever 


(1) Juvaini, History of the World Conqueror, transl. J. A. Boyle (Manchester, 1958), 
p. 147. 

(2) See the Cambridge History of Iran, Vol. V (Cambridge, 1968), p. 330. 

(3) See Szrat-e Jalaloddin, ed. Mojtaba Minovi (Tehran, 1965), p. 167. One of the gene- 
rals, Yasa’ur Noyan, is perhaps identical with the Yasa’'ur Bahadur dispatched by Genghis 
Khan along with Ogedei to attack and destroy Ghazna. See J. A. BOYLE, Ze Mongol Com- 
manders in Afghanistan and India according to the Tabagat-i Nasiri of Juzjani, «Islamic 
Studies», II, 2 (1963), pp. 235-247 (p. 240). On the subsequent career of this general see 
BovLE Kirakos of Ganjak on the Mongols, «Central Asiatic Journal » VIII, 3 (1963), pp. 199- 
214 (p. 2II, note 95). 

(4) See the Cambridge History of Iran, Vol. V. pp. 330-331. 
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their base, they must have left it two years later to reinforce the army of 
Chormaghun sent by the newly elected Great Khan, Ògedei, to make an end 
of Jalal al-Din. It was troops under Chormaghun’s command that finally 
captured Isfahan. 

On the campaigns of Chormaghun Juvaini, our main authority on the 
Mongol conquests, provides us with little or no information. For this part 
of his history the historian was dependent on the reminiscences of his father, 
an official in the service of the Mongol governors of Khorasan. The elder 
Juvaini may well have reflected the prejudices of his masters, who were on 
bad terms with Chormaghun and would naturally be inclined to belittle his 
achievements; they may also have been genuinely ignorant of events within 
his sphere of operations. However that may be, the only references to Isfahan 
in this part of the 7a'rzk4-i Jahan-Gushà relate to the period after the terri- 
tories previously occupied by Chormaghun’s and Baiju's armies had passed 
under the control of the civil administration in Khorasan. Juvainî's silence 
with respect to the capture of the town accounts for the similar silence on the 
part of Rashid al-Din, who in this section of his work tends simply to repro- 
duce, in a somewhat abridged form, the narrative of the earlier historian. 

Jùzjani, on the other hand, does supply some account, brief and vague 
though it is, of Chormaghun’s activities in Western Persia and, in particular, 
of the operations leading up to the fall of Isfahan. On the latter subject he 
expresses himself as follows ‘9: 


The Moghal army of Chormaghun, which was in ‘Iràq was continually 
fighting and carrying on hostilities with the troops of the Lord of the 
Faithful, but on no occasion and in no wise was it able to gain superio- 
rity over the forces of the Caliph's capital; and the infidels used conti- 
nually to be defeated, more particularly in their attempts to take the 
city of Isfahan. It occupied the infidels fifteen years before they were 
able to gain possession of that city. If the 94479 of Isfahan had not 
attained martyrdom the infidels would not have found it possible to 
take that place, for the army of Chormaghun and China Noyan %, 
for a period of fifteen years, continued to carry on hostilities, before 
the gate of that city and its environs. 


(5) I quote from a revision of Raverty’s translation which I have prepared for publi- 
cation. For the Persian original see the 77 FGAZAr Nasiri ed. Habibi, Vol. II, 2nd ed. (Kabul, 
1964), pp. 189-190. 

(6) Presumably the same gé47 who held office at the time of the Battle of Isfahan. 
See the Cambridge History of Iran, loc. cit. 

(7) See Zhe Mongol Commanders in Afghanistan and India..., p. 239, where I suggest 
that this general is to be identified with the Otegi-China of Juvaini and Rashid al-Din. 
As “commander of the army of Khorasan ” this officer was responsible ca. 1256 for the 
massacre of 12,000 Isma‘ilis in Quhistaàn, ca. 1262 he pursued of followed Nigiider (from 
whom the Nigudariîs received their name) into Afghanistan and India. 
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During this time the people of Isfahan kept the city gates' open so 
that, night and day, the gates used not to be closed; and, through the 
great valour and spirit of the holy warriors of Isfahan, the Moghals 
did not have the power of entering the city, until a party of powerful 
renegades seduced an individual from the right path to assassinate 
the gdd:, saying ‘It is necessary to kill the g&47 because the trouble 
and annoyance of defending that city is caused by him”. After they 
had martyred the 9447, the city was taken. 


Before examining Jiùzjani's evidence in detail, attention should be drawn 
to the testimony of two other contemporary witnesses: the poet Sa‘di and 
the Dominican friar Simon de Saint-Quentin, who took part in a mission 
to Baiju in 1247 and whose /7istoria Tartarorum has been preserved in part 
in the Speculum Historiale of Vincent de Beauvais. 

In Book V (‘‘ On Resignation ’’) of his B#stàn, composed in 1257, Sa‘di 
tells the story of a pugnacious soldier who has been his friend in Isfahan: 


His hand and dagger were constantly stained with blood; he would 
roast his enemy’s heart like £a6d8. 

There was not a day when I did not see him bind on his quiver and 
when fire did not leap from the steel of his arrowheads. 

He never smote the head of a warrior with his halberd but he mingled 
head and helmet together. 

In battle he was like a sparrow on the day of the locusts; to kill 
a sparrow or a man was all one to him. 


Returning to Persia from Syria Sa‘di found his old friend greatly altered: 

I beheld the youth changed by the vicissitudes of time into an old 
man, his arrow a bow, his Judas-tree dyers’ weed ©®, 

I said to him: ‘“O lion-catching leader of men, what has made thee 
as decrepit as an aged fox? ”. 

He laughed and said: ‘“ Since the day of the battle with the Tartars I 
have put that pugnacity out of my head. 
I beheld the earth like a cane-brake from their lances, to which their 
standards had laid hold like [flames of] fire. 

A. panther-felling host with the strength of elephants, the mens’ 
heads and the animals’ hooves clad in iron. 

As soon as we saw the black dust we made armour our garb and 
helmets our headgear. 


(8) zarzr: dyer’s rocket or weld (Reseda luteola), an herbaceous plant at one time exten- 
sively used as the source of a yellow dye. 


rango 


Like clouds we urged on our Arab horses, like rain we poured down 
Indian steel. 

The two armies clashed together out of ambush: it was as though 
the sky were smitten against the earth. 

From the raining of arrows like hail there rose up in every corner 
the flood of death. 

In the pursuit of warlike lions the lasso had had opened the dragon 
of its mouth. i 

The earth, from the blue dust, became the sky, the flashing of sword 
and helmet resembling the stars. 

When we discerned the horsemen of the enemy, we wove shield 
into shield standing on foot. 

We split hairs with arrow and lance; [but] as fortune was against 
us we turned tail. 

None of our army left the battle without his tunic soaked in blood. 

Like a hundred grains assembled in a single ear we fell each grain 
in a [different] corner. 

We scattered in craven fashion like fishes, which, despite their armour, 
are caught upon the hook” ‘9. 


Sa'‘di, it will be noted, describes the battle or battles that preceded the 
assault on Isfahan; Simon de Saint-Quentin refers in a single sentence 09) 
to the actual capture of the town: 


Ubi autem Tartari Persidem invaserunt, civitatem in ea. c. porta- 
rum que vocatur Spaham acceperunt non quidem virtute sua sed 
aquarum inundacione quas illuc dirivari fecerunt. 


If this account is authentic we at least know that Isfahan was not taken 
in the summer, for the waters of the Zayanda-Rud would then have been 
totally inadeguate for flooding operations. As for Sa‘di’s narrative, it throws 
more light on the problems of his own biography than on the history of the 
city. We may assume that having completed his studies at Baghdad ca. 
1236 SY) he spent some time in Isfahan before his sojourn in Syria, where, 


(9) Bastàn ed. Forughi (Tehran, 1316/1937) pp. 154-156. 

(10) Mistoire des Tartares, ed. Jean Richard (Paris, 1965), p. 54, in the chapter De 
destructione Persarum. The same sentence, with only a minor difference in the wording, occurs 
also on p. 45, in the chapter Qualzzer munitiones obsedunt. Why the town should have been 
endowed, like the Egyptian Thebes, with a hundred gates, is not clear. 

(11) Abbas Eghbal has shown that he must have been in Baghdad in the period between 
631/1233-4, when Ibn al-Jauzi, the grandson and namesake of the famous polymath, began 
to teach there, and 633/1235-6, when he was appointed to the office of muhfasib. See E g h- 
bal’s article Zaman-i tavallud u avayel-e zindeginiyi Sa‘di, in «Sa ‘di-Nama» (Tehran 
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as we are told in the famous story in the Gu/istan, he was captured by the 
Crusaders and ransomed by a merchant from Aleppo, who caused him to 
marry his shrewish daughter. ‘Once in a torrent of abuse she said, ‘Are 
you not that man whom my father brought back from the Franks?’ I said 
‘ Yes, I am that man whom he bought back from the Frankish chains for 
ten dinars, and delivered into your bondage for a hundred dinars’” 2, 
As to the length of Sa‘di’s residence in Isfahan all we can say is that he left 
the city at some time before its capture by the Mongols. 

When did the Mongols capture Isfahan? “It occupied the infidels ’’ 
says Juzjani 3), ‘ fifteen years before they were able to gain possession of 
that city”. He adds further on that ‘“ the army of Chormaghun and China 
Noyan, for a period of fifteen years, continued to carry on hostilities, before 
the gate of that city and its environs”. 

This latter statement, which would imply that the town was taken in 
1245, when Baiju had succeeded Chormaghun as Commander in ‘the West, 
is incorrect and perhaps a /apsus calami; for elsewhere © Juzjani states that 
Isfahan ‘“ was not taken for a period of fifteen years after the first irruption 
of Chingiz-Khan the Moghal”. This, if we reckon, not from the beginning, 
but from the end of the campaign, is substantially correct. 

In 1238 a Mongol army attacked the Baghdad area and was repelled 
by Mustansir'*s army under his commander-in-chief Sharaf al-Dîn Iqbal 
Sharabi, Mujahid al-Din Ai-Beg, the Lesser Davat-Dar, and ‘Ala al-Din 
Altun-Bars, the Greater Davat-Dar. The facts are recorded by Barhe- 
braeus ©, Juzjani “© and Rashid al-Dîn © but only the first-named sup- 
plies the date. The army entered Mesopotamia, according to Juzjani, through 
the Hulwan Pass, and and Rashid al-Din tells us that it was based on Hama- 
dan. Chormaghun was therefore at that time still in Persia, where, again 
according to Juzjani &®, he had ‘ pitched his camp in the neighbourhood 
of Qum and Kashan and some [of his forces] he dispatched on incursions 
into Fars and Kirman. The Atabeg Abiù Bakr of Fars, who is the sovereign 
of that territory, and likewise the brother of Baraq Hajib the Khita'i, who 
had become ruler of Guvashir and Kirman, entered into an accommodation 
with the Moghal forces and agreed upon a fixed sum as tribute which they 


1316-1937), pp. 627-645 (640-641). See also Qazvini’s remarks, 7@rikh-i Jahan- 
Gushà, vol. III, pp. 465-466. 

(12) A. J. ARBERRY, A7rngs and Beggars (London, 1945), p. 93. 

(13) See above, p. 332. 

(14) Ed. Habibi, p. 158. 

(15) Z%e Chronografhy of Barhebraeus transl. E. A. Wallis Budge (London, 1932) 
p. 404. 

(16) Ed. Habibi, /oc. ciz. 

(17) Djami el-Tévarikh ed. E. Blochet, pp. 343-344; The Successors of Genghis Khan 
ed. J. A. Boyle (New York, 1971) p. 233. The raid is recorded-anachronistically — under 
the reign of Mòngke. i 

(18) Ed. Habibi, pp. 158-159. . 
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should pay them yearly. The territories of Fars and Kirman, through that 
conclusion of peace, became tranquillized and remained safe from the mole- 
station of the forces of the Moghal infidels. The whole of the remainder of the 
cities of ‘Irag, Adharbaijan and Tabaristan were ruined and destroyed ”. 

One of those cities was Isfahan. The date of its capture is supplied only 
by a late and inaccurate authority, Amîr Daulat-Shah of Samargand. In his 
biography of Kamal al-Dîn Isma/il he relates how, at the time of the Mon- 
gols’ entry into Isfahan, the poet ‘ had adopted the ascetic life and habit 
of the Sùfis, and had retired to an hermitage, situated outside the town, in 
consequence of which he was not for some time molested. The Isfahanîs 
took advantage of this to deposit in his custody some of their treasures and 
valuables, which he concealed in a well in the courtyard of his hermitage. 
One day, however, a Mongol boy armed with a crossbow 9 fired at a bird in 
this courtyard, and in doing so, dropped his ‘drawing-ring’ (224-g4) @® which 
rolled into the well wherein the treasure was hidden. Search for the ring 
led to the discovery of the treasure; the Mongol greed was aroused, and poor 
Kamal was put to the torture to miake him reveal the hoards of treasure 
which they supposed him to possess”. As he lay dying he is said by 
Daulat-Shah to have written with his life-blood a quatrain of which Browne 
provides a translation “@°. What concerns us more is that Daulat-Shah gives 
the precise date of his death, the 2nd Jumada I, 635, corresponding to the 
zIist December, 1237. This would indicate that the town was taken in the late 
autumn or early winter of that year, a season when the diversion of the Zayan- 
da-Rud would have achieved the besiegers’ purpose. They had employed 
this device elsewhere ©, and Simon de Saint-Quentin may well be right in 
asserting that it was employed here also. Juzjani, however, as we have seen, 
speaks only of the assassination of the gégdi, who had lead and inspired the 
Isfahanis in their prolonged resistance to the invaders. Of that resistance — 
without parallel elsewhere in Persia — we should without his account have 
remained totally uninformed. 


(19) kKaman-i guruha ‘ pellet bow”. On the use of crossbows in the Far East See 
YULE, Z%e Book of Ser Marco Polo, 3rd ed., Vol. II, pp. 72, 82 and 161. 

(20) I.e. thumb-guard, also called argustivara. It “ could be a simple affair made 
from a T-shaped piece of leather... It could, on the other hand, be the work of a craftsman 
who would fashion it somewhat as a ring from bone, horn, gold, silver or other suitable mate- 
rial, the lip being carefully tailored to the contour of the inner surface of the thumb ”’. See 
J. D. LATHAM, ‘ Keskhteban: A. Persian Lodn-word in Arabic’, « JT.R.A.S.» (1968) pp. 65- 
67 (p. 66). 

(21) E. G. BROWNE, A Literary History of Persia. Vol. II (London, 1906) pp. 541- 
542. For the Persian original of this passage see his edition of Tadkikirat al-Shu‘arà (London, 
I90I) pp. 152-153. 

(22) In particular at Gurganj, with which Carpini’s Ornas is almost certainly to be 
identified. On this problem see now GEORGE D. PAINTER in the Vix/and Map and the Tartar 
Relation by R. A. Skelton Thomas E. Marston and George D. Painter (New Haven and Lon- 
don, 1965), pp. 102-104. 


G. E. VON GRUNEBAUM 


ARABIC AND PERSIAN LITERATURE: 
PROBLEMS OF AESTHETIC ANALYSIS 


The problem of this study is not new; but it may be defined in terms 
more ambitious, or, rather, with a more comprehensive intent than has been 
done so far. The problem is the development of concepts that will allow, 
on the one hand, description and analysis of the essential traits determining 
Arabic and Persian poetry, with equal regard to synchronic differentiations 
(genera, schools, levels of style) and diachronic differentiations (classicism, 
modernism) within each of the two literatures as well as to characterizing 
the distinctiveness—a task rendered both more pressing and more intricate 
by their contact and interdependence; and, on the other, their comparative 
study and integration in a general system of literature or, at the least, of poetry. 


L 


The failure of Arabic and Persian literary theory in the medieval or 
classical periods to capture into a self-consistent conceptual framework the 
drives and achievements of their literatures and to identify their psychological 
and operative-formal circumference in its shifts over the centuries would seem 
to be attributable to a small number of intellectual syndromes whose encounter, 
in part for ‘“ accidental ’ reasons of historical coincidence, worked to reen- 
force rather than compensate or equalize the intellectualistic, not to say 
unartistic, component of the respective traditions. This failure is all the more 
remarkable as literature in all its aspects constitutes the overriding cultural 
concern of the Islamic Middle Ages—except for the religious sphere with which 
it interacted though without yielding its autonomy. 

While still in its presystematic phase Arabic criticism had become impris- 
oned in a consideration of poetical content (or possibly of experience as a 
whole) that would confuse truth and reality, invention and untruth or lie, 
and hence fiction and untruth or lie, irreality and untruth or lie; besides, 
in the groping for control of the universe of experience by means of a suitable 
organization through division into areas of divers epistemological respon- 
sibility, the science of poetry was assigned a sector more narrow than that 
covered by poetry as it in fact existed. Whatever the modifications of 
outlook and formulation in the almost thousand years of medieval criticism, 
for the critic and for his public poetry stricto sensu remained confined to a 


22 - Quaderno N. 160 
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restricted canon of genres (ode, elegy, etc.) and of thematic cycles. Although 
poetry was defined by formal characteristics (meter, rhyme) such ‘ poetical ”’ 
creations as were spent on uncanonical subjects remained mercilessly excluded 
no matter if the subject would lend itself to artistic treatment (as would reli- 
gious or philosophical themes) or merely to mnemotechnical versification, 
as when the rules of grammar or a sequence of rulers were presented in metrical 
speech. 

As often noted, acquaintance with Greek theory left little mark on the 
Arab or Persian critic; the futility of this acquaintance may have been over- 
stated (as witness the work of Hazim al-Qartajanni [1211-1286], only recently 
resurrected (1), but also certain polemical utterances of Ibn al-Athîr [d. 1234] 
and, some three centuries earlier, the approach to poetry of Qudama b. Ja'far, 
to mention only one important author, and the utilization of Greek habits 
of definition in the 7ropen/ehre). But it cannot be claimed to have decisively 
widened the artistic horizon. At least as important as the intrinsic difficulties 
of comprehending texts whose basis and background remained obscure was 
the intellectual context in which the Aristotelian Poetfies became known, 
entering as it did the purview of the Arabs, in accordance with the tradition 
of Alexandria, as part of the Orgazon, the logical and methodological corpus 
of antiquity. 

The context of its presentation made it inevitable that the foremost ques- 
tion that obtruded itself to the student of the Poezics was to ascertain which 
kind of truth and which power of cognition had to be assigned to those 
‘“ poetical syllogisms ”’. To paraphrase @ the Prooemium of John Philoponos 
(sixth century) to his commentary of the Analytica Priora: considering that 
thought may start from reason to produce the apodictic syllogism, true always 
and everywhere, or from opinion, to produce the dialectic syllogism, which 
will be sometimes true and sometimes false, or from representation, to produce 
the sophistic syllogism, which is always false—for every false opinion has 
its origin in a ‘‘ representation ’’—it is hard to see how one could avoid asso- 
ciating ‘ poetic” with ‘ false” and ‘ false” with ‘ representational”, in 


(1) Cf. W. HEINRICHS, Arabische Dichtung und griechische Poetik. Hazim al-Qartagannis 
Grundlegung der Poetik mit Hilfe aristotelischerBegriffe (Beirut, 1969); presents a translation 
of the relevant parts of Hazim’s Minhdj al-bulagha' wa-siràj al-udabà’, with full analysis 
and bibliography. For Ibn al-Athîr’s discussion of the problem whether ‘ modernism ’’ goes 
back to Greek influences or rather, whether the Moderns had any knowledge of Greek literary 
theory, cf. Heinrichs, 02. cif., pp. 16-17. An exception to the general statement that 
Greek ideas failed to influence significantly the aesthetic ideas of the litterateurs should be 
registered in the person of Ibn Shuhaid (992-1035). His Risale at-fawabi' wa'z-zawdabi* 
(written between 1025 and 1028) does develop, although in a somewhat insignificant fash- 
ion, a doctrine of beauty which is clearly a transfer of Neo-Platonic metaphysics onto the 
sphere of aesthetics. The point is brought out in the as yet unpublished analysis of the Risale 
by James T. Monroe, in preparation for publication under the auspices of the Near Eastern 
Center, University of California, Los Angeles (pp. 43-45 of typescript). 

(2) HEINRICHS, 09. cif., pp. I50-152. 
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other words, with imagination, phartasia. To place poetics within logic, to 
encapsulate it in the doctrine of syllogism is to alienate it from its intended 
subject. More significant than the oft-observed misunderstanding of Greek 
genres (tragedy, comedy) is the disinterest shown by Arab and Persian critics 
in using the Greek psychological analysis of the aesthetic experience in order. 
to refine their own observation and introspection. 

‘Ajab, maraviglia, ‘‘ wonderment ”, and d4éizdz, ‘ vibration ”’, remain 
the effects, never differentiated or dissected, which the poet aspires to evoke €); 
the concept of pazkos, not to speak of phobos and eleos, let alone the idea of 
the 4Zatharsis, do not enter the operational categories of the critics, not even 
in erroneous application, as did tragedy or comedy, nor do we find a deepening 
of aesthetic psychology through adaptation or appropriate adjustment to the 
forms and the desired effects of their literatures.  Differently put, the aesthetic 
sensibility remains essentially ‘ baroque ’’, as it had become in the early 
Abbasid period: the hearer’s activity is engaged, the ingenuity of the author 
requires fulfillment by the recipient’s inventive faculty on being stimulated 
by the g4ar75, the unusual within the usual; for °‘@j@6 is not passive surrender 
to the unexpected, the baffling and blinding, but the enjoyment of a dépasse- 
ment within the familiar, the pleasurable recognition of having expectation 
outdone, of having been caught unawares, surprised, surpassed, defeated. 
But the recognition itself is an act; it is evidence of perspicacity and inven- 
tiveness, and the agrément of “ajab derives precisely from the sense of triumph 
accompanying the realization of having been outwitted and having restored 
the balance by comprehension. 

But in clinging to one kind of aesthetic pleasure this conservatism may 
pass as peripheral. Of greater import is corroboration of traditional habitus. 
Whether the firmness of the genres gained further consolidation from know- 
ledge of Greek insistence on their separateness may be left open. A canon 
of authors after the fashion of Roman imperial times, through whom the 
rigidly defined gezera were considered to have attained perfection and who 
therefore must be accepted as models to be followed but at the same time 
presumed to be beyond reach, such a canon never did win over the consensus, 
although it is true that the early critics would classify the poets by achievement 
in a somewhat carelessly executed ranking order and would judge some of 
the ancients both unsurpassed and unsurpassable. One wonders whether 
in later generations a judgment of this type would reflect a sense (or an assump- 
tion) that any improved treatment taking in and adding to perfections pre- 
viously realized would render the less richly ‘ perfected ”’ treatments, whether 
following or preceding, irrelevant, with no concern for the phases of expanding 


(3) FRANCESCO GABRIELI already noted that ‘9725 was the particular kind of aesthetic 
pleasure aimed at by the Arab poet, a pleasure part intellectual and part hedonistic: fra 
intellettualistico ed edonistico; cf. his study Estetica e poesia araba nell’interpretazione della poetica 
aristotelica presso Avicenna e Averroe, « Rivista degli Studi Orientali » XII (1929), 291-331, 
at p. 302. 
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expressiveness, no concern for genesis and history to counterbalance the view 
of the genre as an autonomous structure and, in the last analysis, a timeless 
ideal (. By contrast, it is clear that the deeprooted mistrust of imagination 
found potent support in Greek psychology which, for the first time, furnished 
the Arab with a philosophical and a systematic doctrine of the Seelenvermogen 
and thereby with an adequate rationale for an inveterate attitude to artistic 
'* creation”, 

Phantasia, imaginatio, khaya! or takhayyu! (also, introduced by another 
school of translators, fawalhum and other derivatives of the root 247) 0, 
is, to choose the slightly atypical but nevertheless characteristic account of 
the Ikhwan as-Safa, the faculty that ‘receives from sense-perception the 
impressions of the sensible objects and assembles them ’—a combination 
of Aristotle’s description of imagination and of his identification of one of 
the functions of the common sense (0. Not all animals possess imagination; 
nonetheless it is not a guwwa peculiar to man as is the intellect, by which man 
is distinguished and separated from all other living beings. Thus Aristotle 
in a manner perfectly receivable by Islam provided only the intellect be 
conceded to the orders of angels (and demons) as well. Under certain circum- 
stances man follows his representations, f4arzasiais, rather than his rational 
insights, epistemais; the valuation of such elimination of rational control 
varies.. To Philoponos it is explicable only through special conditions such 
as passion, illness, or sleep. But another late commentator, Themistios 
(ca. 317-388), is inclined to accept as in his nature man's leanings toward 
“ representations ’’ in preference to rational conclusions €). The reconstitution 
of the Leberswelt or the constitution of a fictitious world by means of phartasiai 
or fakhytlat is, in the mature Arab milieu, not considered the task of the poet 
who is viewed as tied to truth or reality. Truth may in fact be untruth: the 


(4) On the spéafanzite idea of the genres cf, e.g., H. RAHN, Morphologie der antiken 
Literatur. Eine Einfiihrung (Darmstadt, 1969), pp. 57-65, esp. pp. 62-65 on Diomedes 
(fourth century A. D.); cf. also Rahn’s observations on the Roman concept of the model 
author, pp. 40-42. 

(5) But also darzasiya defined as a/-hiss al-mushtarak, sensus communis; cf. AVICENNA, 
De anima, ed. F. Rahman (London, 1959), p. 44. 

(6) Apud H. A. WOLFSON, Ze internal senses in Latin, Arabic and Hebrew fhiloso- 
pPhical texts, « Harvard Theological Review », XXVIII (1935), 690-133, on p. 78; in the original 
text the term is quwwa mutakhayyila. So, also, in the earliest documents of neo-Persian poetry; 
cf. Shahid of Balkh (end of ninth century): da-suZkaer manad shir-i shuara, “ by 
virtue of their wording [style] the poetry of the poets does last ’’ (G. Lazard, Les premiers 
poètes persans [Paris and Tehran, 1964], II, 25 [text], I, 63 [trans.]). 

(7) Who, however, De aziria III, x, 433 b 29; III, xi, 434 a 6 ff., distinguishes between 
phastasia aisthetike, tawahhum hawassi, possessed by all animalic beings, and pharzasia logi- 
stike, tawahhum fikri, or fhantasia bouleutike, which exists only in thinking beings; for the 
Arabic terms cf. RAHMAN, 07. cîz., p. 84. For the whole complex cf. H. GATJE, Die ‘ iraneren 
Sinne’ bei Averroes, «ZDMG », CXV (1965), 255-293, at p. 257 n. II. 

(8) Cf. HEINRICHS, 07. cit., p. 153, with reff. to Alexander of Aphrodisias (ca. A.D. 300), 
De Anima liber, ed. I. Bruns (Berlin, 1887), 71, 21-72, 1, and THEMISTIOS, /r libros Aristotelis 
de Anima paraphrasis, 118, 27-31. 
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purpose of the poem determines what is truth in the given context; but untruth 
must not be affirmation of a fictional world although it may be &#ad4:b in 
terms of the factual reality of the m2ausdf. The generous man of the panegyric 
may in fact be a miser, the miser of the lampoon a spendthrift, but neither 
may be endowed with three heads nor may mamduil or mahjuww become 
the fictional heroes of an invented tale. Reality never loosens its grip on the 
poet; where fa44y7/ is acceptable it is so in spite of its ‘‘ untruth ’”’ because 
it is not ‘ fantastic invention’” but merely ‘ fantastic interpretation ” (9). 

In principle, states Hazim ad-Qartajanni, with an overwhelming con- 
sensus to back him 09), al-1444/ag9g al-imtinà', the ‘“ impossible invention ”’, 
does not occur in Arabic literature, except for old wives’ tales, k4urdfaz. 
Among the Greeks, Hazim adds, it does, although rarely and by way of simile, 
mithal, for reality.  Diomedes’ ‘ routine ’’ definition of poetry as concerned 
with  preparing metrically a story, invented or true, through appropriate 
rhythm and measure for profit and pleasure (11), would be perfectly acceptable 
to any Arab critic and could in fact be easily matched in its essential 
requirements, with the sole but decisive exception of the word ” invented ” 
which, to my knowledge, has never been incorporated by the genuine Arab 
‘ilm ash-shi°r in any of the definitions it would propose of its subject matter. 

By omitting the k4a/g al-ma'dni from its operative concepts and by 
identifying ik4t/ag imkani as kadhib Arab theory limited its jurisdiction to 
the traditional schemata. Theory may note with some exaggeration that 
in fact the poet does treat of everything but it does not act upon this observa- 
tion, and au fond it is the conventional catalog of sujets, ma'ani, and aghrad, 
genera poesis, which in dissecting the critic strives to maintain 012, We may 
take it for granted that had Arab society changed its attitudes and its taste 
and turned to fiction, theory would have followed suit. The ZzAr:sà, it has 
long been noted, carries a stately list of imaginative writing, all of it, it would 
seem, in prose and hence even apart from its ‘“ popular” content and its 
character as k4urdfat, to the Arab theorist of slight concern. It was the 4446 
who carried this genre but they did not mean for it to enter literature as then 
understood and to which it had belonged in Sasanian times; in any event, 
the consolidation of orthodox Islam which was shortly to strengthen tradi- 
tionalism in every form relegated fiction to the outskirts of literary activity 
and practically banned its theoretical counterpart, ‘“ invention ’’ or ‘* creation ”’ 
or ‘“ imagining ”’, from the pages of theory. Only at a time when creativeness 
and concern for it were ebbing did an Ibn al-Athîr advocate the invention of 
ma dn and boast of his own facility in such :44#7à°; but what he has in mind 
is not the offering of new themes and configurations of themes, but precisely 
what was later to be known as concetto, the ferreting out of hidden relations 


(9) As HEINRICHS, 07. czf., p. 62, perceptively notes. 

(10) Hazim cafud HEINRICHS, pp. 193-194 (Minkaj, II, 9). 
(11) Cf. RAHN, 07. cit., p. 63. 

(12) Cf. HEINRICHS, 09. cit., pp. 65-67. 
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among the traditional elements of the traditional 7a°zà which evokes in the 
hearer the sensation of marveling (13), 

If the Arab critic would have wanted to condense the task of poetry as 
conceived by his public into one term he would have had to choose wasf, 
wirklichkeitstreue Beschreibung, description true to reality (or to truth; the 
ambiguity was never entirely outgrown). Wasf is depicting or portrayal, 
it is not 72274esis, as the theoreticians were well aware, rendering as they did 
the foreign concept by mukdakat, tashbikh wa-muhakat, and the like. Above 
all, it seems, there was not the urge to have the analysis with its conceptual 
coordinates effectively cover the data of poetry itself. The contradiction 
between the diagnosis of wasf as the guiding aim, and the insistence by the 
Hellenizing theorists on the stimulation of action as the actual purpose of the 
poet remains unresolved unless wasf be defined in so vague a manner as to 
make it practically meaningless. Poetry as inducing #a4sîz or tagbii (or: 
tahbib or takrih) 09 reflects the idea of the poet as educator and of literature 
as a moral undertaking ‘ (the Schaubiihne als moralische Anstalt”), but 
as Averroes already saw, this aspiration is by no means typical of Arabic 
(and Persian) s42°7, the vast majority of which is given rather to mutabaga, 
‘ objective presentation’, where wasf is indeed in order. But even accepting 
Averroes’ correction it is unmistakable that this set of concepts is almost 
equally unhelpful in resoiving the major cruces of literary history since on 
the one side it does not allow coordination with a line of development, and 
on the other it fails to reflect the intent of most of the genres, unless of course 
the concepts are pressed to excess, and an elegy, for example, interpreted 
as a means to incite affection for the deceased, and wasf thus become liable 
to classification as an instrument of fa4sim or fakrih. 

In practice, the critic was fully alive to the deficiencies of his tooling, 
and when dealing with the most complex among those problems that he recog- 
nized as such, the phenomenon of ‘modern’, mu4dath, poetry he did not 
seek recourse to muldkat or mutabaga, to takhvil or ikhtirà°, but in harmony 
with the prevailing 2/47 al-lafz “ alà I-ma°nà, the more intense attention given 
wording over meaning, form over content, he attacked his problem by searching 
for stylistic criteria and, more particularly, figures of speech and tropes as 
the special marks differentiating between schools and periods. Hence, the 
importance of the dadi", the ‘original’ or ‘out-of-the-ordinary ’, that is, the 
adornment with tropes and the display of concetti, as an indicator of style; 


(13) Z0id., p. 9I. 

(14) Zbid., pp. 168; 185 (Minhaj, II, Introductory paragraph). Regrettably, the spir- 
itualist monists such as an ‘Abd al-Karîm Jili (d. between 1406 and 1417) did not develop 
an aesthetics on the basis of their conception of thought as the sole Realexistent. Outside it 
nothing exists except after the manner of a “ dream in the perception of the dreamer ”’, which 
makes the cosmos ‘a thought within a thought within a thought” and, one suspects, the 
world of the poet, or fiction, an entity at still one more remove from absolute reality. For 
Jilîs approach, cf. R. A. NICHOLSON, Studies în Islamic Mysticism (Cambridge, 1921)" 


PP. 77-142, at p. 118. 
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with the stylistic distinction being measured by quantification; to use a some- 
what anachronistic expression: it is the number of figures in the language 
of a given poem which assigns it to the traditional or the modernistic category. 
Considerations of structure or morphology, attention to the composition of 
the poem as a whole remain outside the stated grounds of categorization as 
not within the range of the conceptual tooling. And yet, only a slight extension 
of the notion of badî", or better: a redefinition of the notion from a new vantage 
point, might have sufficed to bring the descriptive confrontation and analysis 
of the two styles within reach. 


II. 


Whatever else it may be the dad?" is in every instance a deviation from 
accepted and hence expected usage in the same manner as poetical language 
as such is a deviation from the accepted and hence expected order of language 
in prose. Style, to adopt P. Guiraud's definition, is a divergence (or deviation, 
écart), that is quantitatively definable over against a norm 05). This definition, 
it need hardly be said, is applicable to individual instance as well as to poetical 
genre, period style, etc. Stylistics thus becomes the science of linguistic écarts— 
I shall use the French word as technical term as preferable to its possible 
English equivalents both of which are heavily fraught with value connotations; 
within poetry, itself definable by its écarts from prose, any 5adi° constitutes 
the addition of a further écar? (which of course may in time rejoin those already 
considered standard and hence indispensable properties of razze or ski7). 
It is easy to see that the definitions of sa/agha and, beyond it, of fasakà, as 
offered by the Arab theorists, are in fact summary listings of necessary (requi- 
red) and forbidden écarts; it is also clear that the difference in expected (allowed, 
disallowed, required) écarts as between ask-shi"y al-qgadim and ask-shi°r 
al-muhdath is precisely describable and, in the comparison of poems, repre- 
sentative of either, even statistically quantifiable, a kind of descriptive analysis 
that may usefully supplement the apodictic and often perceptive, but for the 
most part impressionistic, judgments of the medieval theorists. To redefine 
this viewpoint in a somewhat different but essentially kindred and obviously 
complementary manner: style is a system of probabilities 09. 

Once the problem is cast in these terms one is enabled to view the move- 
ment of the mu4dathin as an increase in écarts desired and tolerated within 
a given poetical unit, a tolerance that tended, in Arabic literature at least, 
to decline during and after the eleventh century, with the system of stylistic 


(15) Problèmes et méthodes de la statistique linguistigue (Paris, 1960), p. 19. 

(16) UMBERTO Eco, Ogera aferta (2d ed.; Milan, 1967), p. 134, quoting the expression 
from LEONARD B. MEYER, Meaning in Music and Information Theory, « Journal of Aesthetics 
and Art Criticism », XV (1956-57), 412-424, at p. 414 (“ internalized probability system ”’); 
cf. also MEYER'S study Some Remarks on Value and Greatness in Music, ibid., XVII (1958-59), 
486-500 at pp. 489-490. 
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expectations or probabilities of encountering “a/45-provoking concetti, recherché 
effects, and the like, returning somewhat closer to that obtaining before the 
muhdathin had gained ground. Through this approach the kinship, in terms 
of probabilities of stylistic écar#s, of this Modernism with movements such 
as Asianism (vs. Atticism) can be described with fair accuracy, and such 
description will in fact reflect the feeling of the contemporaries who exper- 
ienced Asianism in Rome, for example, as characterized by an excessive use 
of maxims (a stylistic ecart) and of modernisms (a linguistic écazt); its third 
feature, absence of a compositional plan together with extreme attention to 
detail, is an écart from ‘ classicism ’: it is, strangely enough, matched in mu4dath 
poetry by an écart in the opposite direction, that is, a concern for consistent 
composition greater than that prevailing in the traditional poetry @”. 

If écart is recognized as the necessary condition of any poetry, but also 
of gehobene and poetical prose or saj°, it isn—as has been pointed out by ]. 
Cohen—easy to comprehend that any ‘ classicistic’ aesthetics will be lacking 
the emotional and conceptual sensitivity to develop the appropriate techniques 
to identify and analyze it (18). Today, écart is in large measure a value 
per se and consequently our perception for oscillation of the degrees of stylistic 
deviation is sharpened. The Arab critics worked within a system in which 
écart was permissible within only narrow limits. These limits were secured 
by the authority of tradition as were those hemming in écarts in the use of 
language. Without following up this theoretical approach into specific instances 
it must be observed that the measure of écar? does not have to be the same in 
every aspect of literary creation. In general, though, it is pervasive for any 
given period and, in the West, tends to increase, promoting originality at the 
expense of communicability. Thus it is evident that in the case of the Arab 
Moderns the tendency to seek and to accept écar? was considerably stronger 
in the sphere of wording, a/f&z, than in that of motives, madri, a difference 
recognized by contemporary and by later observers although of course cast 
in other formulae. Similarly, the martZiya remained relatively impervious 
to écarts when held against the descriptive gif"a, and so on. 

In the language of the critics the battle for the delimitation of the écar? 
tends to derive its slogans from the use of vocabulary. The attraction of the 
out-of-the-way expression is combatted, for instance, by Hazim al-Qartajanni 
who insists that “the most beautiful words are the [phonetically] pleasing 
ones and those that have become well-worn by usage (9°. What is true for 
the /afz is true for the fopos as well. ‘In poetry, the most excellent materials 
in point of ideas are the ‘true ”’ and what has been generally accepted (or: 
recognized)’ (20). To come to fruition, the natural endowment, #0, is in 


(17) For Asianism cf., e.g., A-M. GUILLEMIN, Le Public et la vie littéraire à Rome (Paris, 
1937); P. 57. 

(18) Structure dii langage poétigue (Paris, 1966), pp. 19-20. 

(19) AMZinhàaj, II, 14 (HEINRICHS, 07. cif., p. 200). 

(20) /bid. 
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need of development by sind°a. Hence, in harmony with the taste for the 
familiar the training of the poet is with increasing emphasis constructed with 
a view to impregnating his mind with the tradition: memorization of the works 
of the predecessors, stability of form and imagery, and, sociologically speaking, 
the need to improvise in the service of a patron may be translated into a 
tendency, not to say: compulsion, to restrict the écar? to the corcetto which, 
by then, had acquired the status of the permissible and hence lost much of 
its ‘ deviant’ character. There are no doubt ‘quantitative’ measures. Not 
only does mystical (or religious) poetry retain more of a right to the ecart—it 
must be recalled that its thematics are not strictly speaking within the compe- 
tence of the “2/2 ask-shi°r—but in contrast with Arabic, Persian poetry allows 
its practitioners greater freedom in maintaining contact with popular modes 
and forms, in tolerating structural (formal) variations, and in creating ever 
more clever permutations of a comparatively speaking rather limited voca- 
bulary of words and images. It will be almost impossible to judge in any 
given case whether the poet felt he could say all he wanted and still keep within 
the confines of écart as accepted in his day, or whether he had to renounce 
expression of private and novel intuitions and experiences. What the progres- 
sion of the Greek philosophical vocabulary (for example) enables us to trace, 
that is, the gradual development of language to deal with abstraction through 
abstraction, the documentation in Arabic and Persian poetry is only rarely 
sufficiently tight and sufficiently individualized to let us observe. But it does 
remain somewhat doubtful to me whether J. Cohen’s bipartite generalization: 
‘Every poet says what he wants to, thereby resembling no one else’ and ‘But if 
what he says remains his own, his manner of saying it does not belong to him’ @1), 
derived as it is from Western literary history, may be transferred as it stands to 
Arabic and Persian poetry of the Middle Ages; the second statement is unques- 
tionably correct, the first, however, will for the time being have to be tabled. 

By and large, the attention of those concerned with Arabic and Persian 
poetry, practitioner, public and critic, was focused on its component 
parts rather than on its composition. This centering of concern on the 
‘ molecular ’ (22) did not entail as orderless a structure of the longer poem as 
one might expect and as in some presentations Arabic poetry is made to 


(21) Od. cit., p. 152. When U. Eco in Momenti e problemi di storia dell’estetica (Milan, 
1968), p. 118, states that ‘per un lato la cultura medievale è effettivamente, più che una 
fenomenologia della realtà, una fenomenologia della tradizione culturale’, this judgment 
of the Occidental development could be fairly extended to medieval Islam. Whereas in the 
West this observation becomes less applicable as we approach the end of the period it becomes 
more applicable in the Muslim world as we move away from the creative age of the ninth and 
tenth centuries and into the post-Mongol period. 

(22) The expression appears to have been coined by Tadeusz Kowalski in 1934; so 
HEINRICHS, 0%. ci?., p. 20. J. HUIZINGA, Herbst des Mittelalters (7th ed.; Stuttgart, 1953), 
p. 307, stresses the preoccupation of ‘the medievals ’ with detail at the expense of the compo- 
sitional unit and their readiness to be fascinated and sidetracked by whatever particular 
catches their imagination. 
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exhibit; but it does entail a certain neglect of consideration for the Gestal: 
of the poetic form or forms. In consequence, it has effectively blocked exam- 
ination of problems touching on the relation of poet and reader (listener) 
in establishing the (complete) comprehension of the work or the level of neces- 
sary (i.e., inevitable) and deliberate ambiguity of poetic creation. The theorists 
have been fond of hinting at the very limited relevance of sequence (outside 
the gasîda) and by their isolating technique of analysis and evaluation, they 
have tended to create the impression that the poem was first and foremost 
an agglomeration (or: an accumulation) of content (motives, images, allusions, 
etc.), whose structural articulation was of secondary importance. Even 
in a gasîda it did not matter too much if here or there a few lines were 
transposed, added, or omitted. In other words, the Arabic poem was essen- 
tially an open form in the purely mechanical sense that its conclusion or 
end, as that of its subordinate parts, was not necessarily inherent in its 
purport. 

It was an open form, however, also in another and more profound sense. 
Languages may, I believe, be arranged on a scale according to the distribution 
of load of content analysis and (re—) synthesis between speaker and hearer (23), 
In a comparable manner the ratio of expression by the author and interpre- 
tation by the reader (hearer, viewer) might be tabulated, as it were. Such 
‘“tabulation ’’ if done, for example, for given literatures, periods, or genera 
within them, and for individual writers, and their several works examined 
separately, would then indicate the ‘ directed freedom” thrown upon the 
recipient in reconstituting the author’s ideas and their possible ramifications 
and implications. 

Luigi Pareyson @ has stated that /eggere significa eseguire 5 and 
l’opera d’arte esige esecuzione, la suscita e la regola. Such ‘ execution” is 
essenziale perché originaria @9. ‘The problem of the relation between unity 
and identity of the work and the multiplicity and diversity of execution is 
solved through the concept of interpretation (2). But it is only the whole that 
is interpretable as being perfect and completed in itself and exactly for this 
reason, infinitamente aperta (8). The action of the artist: inventare eseguendo, 
must be taken up, complemented by the reader’s eseguire reconoscendo 9). 


(23) For a more detailed presentation of this concept, cf. G. E. von GRUNEBAUM, Pzlo- 
sophie der Einzelsprache, in Festschrift Werner Caskel zum siebzigsten Geburistag 5. Marz 1966, 
ed. Erwin Gràf (Leiden, 1968), pp. 145-149. 

(24) Estetica-Teoria della formatività (1954; 2d ed. [here used], Bologna, 1960); for the 
present argument chap vi (= chap. viii of first ed.) is especially important. 

(25) Zbid., p. 189. 

(26) Zbid., p. 191. 

(27) Ibid., p. 193. 

(28) Zbid., p. 205. 

(29) Zbid., p. 215. 
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Riconoscibilità and eseguibilità merge without residue 9, or, as I should 
prefer to formulate, must always add up to the same sum—-intelligibility (1), 

With Pareyson’s work as his starting point Umberto Eco (b. 1932) deve- 
loped a theory of the opera aperta in which he points to the fact that as we 
move closer to our own time, from classicism to symbolism and to authors 
like Joyce and musicians like Berio, Pousseur, or Boulez, the reader or per- 
former and listener are increasingly drawn into the creative process even 
to the extent that they may be instructed (as by the composers just named) 
to complete the composition of the piece, within the guidelines stated by the 
composer, following their own preference which itself may be subject to 
experimentation and hence vary. It is no longer stress, tempo volume, and 
the like, that are willy-nilly left to the executant but the very arrangement 


(30) Zbid., p. 226. Cf. further PAREySON”S discussion entitled / problemi attuali dell’este- 
tica, in Momenti e problemi de storia dell'estetica, Part 4, Dal Romanticismo al novecento (Milan, 
1968), pp. 1805-1967 at pp. 1936-1938, subtitled « Definitività o apertura », where the limits 
of apertura are defined on p. 1937: «€... c’è una poetica dell’opera trasformabile da parte del 
lettore, come il « Libro » di Mallarmé, e quelle sculture odierne che vogliono esser messe in 
movimento, e certe composizioni architettoniche d’oggi modificabili a volontà; ma tutto ciò 
resta sul piano della poetica, e cioè dei programmi d’arte, e non modifica per nulla il limite che 
ci dev'essere fra autore e lettore e che consiste nella perfezione della forma in sé conclusa, 
giacché solo il compimento dell’opera segna l’inizio del lavoro del lettore, e solo la definitività 
della forma ha in sé tanta forza da stimolare l’interpretazione, e solo la compiutezza è in grado 
di reclamare non l’unicità del complemento ma l’infinità delle interpretazioni. Se la poetica 
richiede l’indeterminatezza del non finito, l’indefinita vaghezza della suggestione, la variabile 
trasformabilità, tutto ciò dovrà rientrare nel limite perfettivo della forma degna del nome: 
in tal caso sarà riuscita, e quindi perfetta conclusa definita precisa, l’opera la quale avrà 
realizzato in sé compiutamente quel non finito, quella suggestione, quella trasformabilità 
ch’era nel programma; la compiutezza e definitivita che sul piano estetico l’opera deve avere 
come forma non contrasta per nulla con la suggestività e la trasformabilità programmate 
sul piano poetico, e l’apertura dell’opera a una molteplicità di interpretazioni non ha nulla 
a che fare con questi casi programmatici d’incompiutezza, ma consiste precisamente nel 
carattere concluso e definito della forma in quanto tale». 

On pages 1951-1960, Pareyson examines the problems of interpretation without, however, 
as far as I can see, adding much to the presentation in Eszezica, chapter vi, except that the 
analysis gains by being placed in the context of what Pareyson calls a false dilemma between 
Croce’s concept of reading as rievocazione and Gentile’s concept of reading as fraduzione in 
the sense that a work cannot come to life unless it become an attività personale del lettore 
(Pp. 1931-1940). 

(31) Pareyson does not, of course, stand isolated with his basic approach. In 1914, 
Miguel de Unamuno, in chapter 30 of his novel Nzeb/a, tries to show how it is the reader that 
creates the characters; cf. also UNAMUNO’S Como se hace una novela (1927). (For the refer- 
ences to Unamuno I am indebted to Professor J. Diaz, Wilson College, Chambersburg, Pa.) 
Pirandello, too, comes to mind. J. DUVIGNAUD, Soczologie de l’art (Paris, 1967), p. 5, expresses 
in the tone of an afersu the same idea that it is we who are completing the ‘ other’s ?? work 
of art. And quite recently, E. H. GOMBRICH, Te Evidence of Images, in C. S. SINGLETON, 
ed., Interpretation. Theory and Practice (Baltimore, 1969), pp. 35-104, esp. pp. 68-104, has 
worked out in precise detail how the context will guide the interpretation and how, insofar 
as he sets this context, the interpreter at least appears to determine the meaning of a 
picture—context takes priority over expression. 
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and sequence of parts. This kind of apertura, Eco explains, differs foto genere 
from the possibility envisaged by the Western Middle Ages, for example, 
to interpret the Biblical text fourfold (so as to arrive at the literal, allegorical, 
moral, and anagogical meaning, respectively), and the corresponding tendency 
animating certain medieval authors to make their discourse a repository 
of such fourfold meanings; its differentia from the apertura that the Occidental 
Moderns have in mind consists in the pre-given limitation to four levels of 
understanding and their being built into or onto the ‘“ base melody ”’ as the 
voices in orchestration (82). 

The point does not need to be belabored that the Islamic Middle Ages 
were as familiar as the Christian and the Jewish with the principle of multiple 
interpretation on set and hierarchically ordered levels of meaning. The point 
that must be made, however, is that the concept of apertura as specifically 
developed by Eco on the moderni and modernissimi has considerable heuristic 
value in describing certain aspects of the Arab and the Persian literary deve- 
lopment. The dissolution of the ‘classical’ forms, the introduction in the 
traditional framework of limited genres, limited themes, limited 74°a7?, 
limited images, and limiting apparatus altogether, of an abundance of modi- 
fications affecting more or less overtly the whole complex of poetical production 
injecting planned and unplanned, sought and unsought ambiguities into the 
text that the recipient is called upon to fathom and unravel, is nothing but a 
significant move toward greater apertura. As long as the range of the evocative 
associations and more generally of interpretability of the newly introduced appa- 
ratus, which is especially clearly surveyable in the early phases of neo-Persian 
poetry, has not again become more or less rigidly fixed and hence foreseeable 
at least in structural terms, we are confronted with a literary movement that 
may a fortiori be considered aperto, or directed toward the aperto 83). 

The combat against the Moderns is a combat against (excessive and 
unpredictable) éca7ts; it is not as much a combat against the open form. In 
the Arab milieu, the movement to control the écarts must be seen against the 
fact that the literary language as a whole represented one gigantic écar? from 
the speech of ordinary life on all levels. In the Persian milieu, the éca7? between 
the language of poetry and everyday speech was considerably less, which 
may in part account for the fact that the écar#s of language and imagery could 


(32) Opera aperta, written in 1962 (2d ed., 1967 [here used]); the reference is primarily 
to the chapter « La poetica dell’opera aperta », pp. 23-55. An excellent French translation 
was published in Paris, 1964 (Seuil). 

(33) The analyses by Bausani in A. PAGLIARO and A. BAUSANI, Storia della letteratura 
persiana (Milan, 1960), of the imagery of a Dagigi and a Hafiz are masterly in themselves 
and superb aids in illustrating what is here intended. Already the earliest preserved Persian 
poem of religio-philosophical content, the so-called Isma'ili Qasida (89 vss.) of Abu ’1-Haitham 
al-Gurgani (early ninth century) is a systematic, mnemotechnical presentation of its subject 
matter and, although perhaps not encyclopedic in its treatment, in no sense an example of 
an ofen form. For text and translation as well as comments on author and work, cf. LAZARD, 
od. cit., II, 52-63 (text); I, 78-85, 24-25 (trans.). 
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be tolerated and even developed, although in time they came to be limited in the 
number of symbols admitted to suggesting higher realities and in the linguistic 
resources deemed suitable to this end. Even so, the frontiers of comprehensi- 
bility must, in the eyes of the public, not infrequently have been transgressedì. 

On the other hand, and there may be a certain complementarity in the 
contrasting evolutions, Persian verse restricted if it did not eliminate the 
open form. Even the g4aza/, though admitting of internal variations, is con- 
strained in length between a normatively shaped 7242/20" and an equally norma- 
tively constructed magia" with its fakhallus. The ruba? is the closed form 
corresponding to the open poemetto with descriptive and gnomic content 
of the Arab ninth century (and after). The Arab tradition continues to coun- 
tenance the open poem, gradually dulled by the repression of flamboyant 
écarts, spurning as it does the g4aza/ as well as the ruba. 

Acting perhaps somewhat like the Arabs by allowing this presentation 
to retain its apertura but curbing the temptation to indulge in further écarts 
that might be felt to be overdone corcezti I shall leave my topic here for deve- 
lopment, correction, and refutation. Only one fact must yet be brought out 
that bears decisively. on explanation and appraisal of the development in 
both the Arabic and the Persian language areas: only in very recent times 
the coexistence and the simultaneous acceptance, inspiration, appreciation 
of divergent let alone incompatible styles and attitudes to literary expression 
have become tolerable to a public, almost exclusively Western at that, which 
has at its ready disposal Malraux’ Musée imaginaire 89 and which enjoys 
and whose artists create in a peculiar blend of eclecticism and originality for 
arts filling multiple functions, serving multiple purposes, and representing 
in their aggregate an unprecedented extrapolation of the most private and 
the most universal modes of experience. 


(34) 1951; title of Part I of Malraux’ Les Voîx du silence. 


Intervento sulla relazione del prof. G. E. von Grunebaum 


ABEL. — Long ago, dear Mr. von Grunebaum, we know your deep 
going analysis of general philosophical, sociologic and esthetic problems. 

The interrelation of your concept of Akar in the structural definition 
of the respective and reciprocal limits of the different literatures of the East, 
known as well in the tradition as in the modernism, does not surprise, and 
is of the same high level of ability in your mind. 

We thank you for the new opening you gave us in this opportunity and 
I hope that many of our colleagues will have to bring something to your work. 

Well, has anyone a question to ask Mr. von Grunebaum? 

No? So everyone agrees with you. 

Now, Ladies and gentlemen, I thank you. 

The session is closed. 


GIUSEPPE TUCCI 


«IRAN E TIBET» 


È un fatto innegabile che la cultura religiosa, filosofica, spirituale del 
Tibet sia dovuta nella più gran parte all'India, da cui esso fu convertito al 
buddhismo: e col buddhismo il Tibet accolse molte discipline sussidiarie, dalla 
poetica alla medicina, dalla palmistica all’astrologia; dalla Cina, che pure 
esercitò nei primi tempi dell'espansione politica tibetana un influsso note- 
vole anche sul buddhismo, soprattutto mediante le scuole Ch’an (Giapponese 
Zen), il Tibet accettò particolari indirizzi di medicina, di astrologia (che a 
differenza della indiana fu detta résî mag da rgya nag, Cina) e molte delle sue 
abitudini sociali: i costumi dei suoi dignitari, l'arredamento delle case della 
aristocrazia. Ma di un altro paese conviene anche parlare al quale fino ad 
ora non si è prestata la dovuta attenzione: voglio dire dell’Iran. I rappotti 
con l'Iran o per esser più precisi con la cultura iranica o iranizzante possono 
esser passati traverso il Ladakh, Gilgit e il Badakshan, ma sono diventati 
molto più efficaci e frequenti nel periodo della massima espansione politica 
tibetana nell'Asia Centrale che durò con diverse vicende e con varia esten- 
sione per diversi secoli; terminò del tutto nella seconda metà del IX secolo, ma 
ebbe modo di porre il Tibet in contatto con credenze religiose e modi d’arte di 
ispirazione iranica. I rapporti fra il mondo iranico e il Tibet passando per 
le vie montane che ho sopra accennato possono essere molto antichi. Nelle 
mie spedizioni tibetane ho avuto occasione di comperare, spesso con molta 
difficoltà, perché sono creduti oggetti particolarmente validi per la protezione 
delle persone o delle case o addirittura dei villaggi, alcuni oggetti di bronzo 
di epoca imprecisata, venuti alla luce lavorando nei campi, e anche alcuni 
chicchi (5ea4ds) di collane di pasta vitrea; gli oggetti di bronzo sono general- 
mente chiamati fonti (#og rdeu)‘? «pietre cadute dal cielo » evidentemente 
dal nome di frecce od altri manufatti di pietra con essi rinvenuti; mentre alcuni 
di essi si ispirano a motivi puramente tibetani come la svastika che corre in 
senso inverso da sinistra a destra, il #'yz, un uccello favoloso, altri mostrano 
particolari somiglianze con certi motivi dei bronzi del Luristan o general- 
mente iranici. Su questo punto non occorre che più mi dilunghi: mi basta 
soltanto rimandare a ciò che con molta sagacia ne ha scritto il Goldman ‘; 


(1) o z/°0 Idi: l'opinione dei tibetani è incerta su questo punto. 
(2) Some aspecis of the anymal deity: Luristan, Tibet and Italy «Ars Orientalis», 4, 
1961, 287 sgg. 


i chicchi stessi hanno analogie con quelli dell'Iran preistorico e protostorico. 
Questi vengono chiamati gz5gs: non sono completamente cilindrici ma si 
rastremano alle due estremità; la parte vitrea è di color bianchiccio, ma la 
superficie è ornata con linee marrone scuro con in mezzo alcuni disegni cir- 
colari intervallati che vengono detti «occhi» 7g; sono particolarmente 
pregiati quei 5eads che hanno un numero disparo di «occhi) in modo speciale 
quelli che ne posseggono 9 che è il numero perfetto. 

Del resto queste vie montane debbono essere state praticate fino a tempi 
recenti perché nel bazar di Kabul ho avuto occasione di vedere orecchini di 
turchese inequivocabilmente provenienti dal Ladakh o regioni finitime. La 
religione aborigena del Tibet, chiamata genericamente 507, che è tuttavia 
un nome generico per le varie forme di religione strettamente legate a singole 
regioni, sebbene presentino certi aspetti comuni, sarebbe stata introdotta da 
maestri venuti da s7@ gz2g: questo nome corrisponde a Tajik, una compo- 
nente della popolazione afghana e centro asiatica, e indica genericamente i 
popoli di lingua iranica ora islamizzata; uno di questi maestri sarebbe venuto 
da Gunavartta che potrebbe corrispondere a Urnavartta da Urné un popolo 
dell’Afghanistan elencato nelle liste come una popolazione del Bharatavarsa 
elencata nei purdna. 

Che le stoffe sasanidi fossero importate nel Tibet e adoperate come vesti- 
menti reali, o delle persone della più alta aristocrazia, è dimostrato dal palu- 
damento che ricopre le statue di stucco rappresentanti Bodhisattva che ador- 
nano una delle cappelle più antiche del monastero di Dranang (TUCCI G., 
A Lhasa e oltre, Roma p. 125) sicuramente appartenenti al periodo della 
dinastia tibetana, da me fotografate durante la spedizione del 1948. I vestiti 
degli otto Bodhisattva che fanno circolo intorno all’imagine del Buddha sono 
tuniche lunghe fino al piede; su di esse si alternano medaglioni circolari entro 
i quali si veggono figure di leoni o di uccelli affrontati. A questi ornamenti 
potrebbe aggiungersi una ciotola in lega d’argento, che a giudicare dalla 
riproduzione pubblicata da Snellgrove e Richardson (Cultural history of Tibet, 
New York 1968, p. 257), sembrerebbe collegarsi con gli argenti greco—bat- 
triani per quanto concerne le figure di uomini e donne recanti vasi, divisi 
fra loro da alberi stilizzati, mentre i pesci sbalzati nel fondo in mezzo a volute 
che simboleggiano l’acqua, sono di ispirazione cinese. 

Su alcuni altri punti vorrei ancora portare l’attenzione perché natural- 
mente si tratta per ora di ipotesi probabilmente valide ma che attendono un 
maggiore approfondimento, o meglio una collaborazione di iranisti e di tibe- 
tanologi. L’elmo che portavano i re tibetani era in certo senso il simbolo della 
loro majestas e della loro potenza magica: perciò costituiva il simbolo del 
regno stesso. 

Anche nelle iscrizioni antiche si legge che l’elmo del re è « altissimo e 
possente »; in alcuni testi Bon po che concernono il Tibet occidentale si trova 
una lista di 18 distretti in cui questo paese era diviso, e dei 18 re che su di 
essi avevano dominio; ciascuno aveva il proprio maestro, il proprio castello 
ed il proprio elmo. La cosa interessante è che questo elmo aveva delle corna 
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e che ciascun elmo era diverso dall’altro, come era diverso l’ornamento della 
testa: non può venire alla mente il fatto che ciascun re sasanide aveva una 
sua propria corona che lo distingueva, tanto è vero che di essi si è potuto 
fare il disegno desunto dalle loro monete. 

Non poche parole di origine iranica sono penetrate nel Tibet e divenute 
d’uso corrente: alcune vi sono arrivate attraverso i contatti con il Kashmir 
e l'India in tempi relativamente recenti, ma altre sono di introduzione molto 
più remota: per fare un esempio la parola che indica libro di storia, storia è 
deb t'er; non v'ha dubbio alcuno che la sua origine sia greca dodepd, sfociata 
poi nella forma moderna daftar. 

Alla stessa origine appartiene la parola per zafferano £u7 kum, che come 
ha dimostrato il Laufer non può considerarsi derivata dal sanscrito kunkuma, 
ma dall’iranico 4ur 4um karkun che ha il suo raffronto, anzi la sua deriva- 
zione, in prototipi semitici. 

Da questi contatti con l’Asia Centrale certamente i tibetani hanno preso 
in prestito l'iconografia di uno dei loro /okapala cioè Vai$varana (identificato 
con Kubera) che era il protettore di Khotan (in tibetano Li) un paese che 
ha avuto molta influenza come punto di partenza di molti apostoli del bud- 
dhismo nel Paese delle nevi e anche di modi d’arte chiamati appunto dal nome 
di Khotan « Il modo di dipingere secondo Li », cioè secondo Khotan (Lî Lugs). 
Ora il costume di Vaisvarana e la sua corazza sono di tipo iranico come io 
già da parecchi anni ebbi occasione di dimostrare, e persino le fiamme che par- 
tono dalla spalla dei re iranici come simbolo della loro potenza reale, sia rap- 
presentate in forma realistica, sia divenute semplici nastri svolazzanti, com- 
paiono sulle imagini di Vaisvarana; una volta che il tipo iconografico si è 
così definito secondo quelle influenze è restato immutato attraverso i 
secoli. 

Se passiamo alla letteratura escatologica, la quale ha forse la sua migliore 
espressione nel Bar do t'os sgrol, il libro che si legge all’orecchio del mori- 
bondo e del morto e che si crede possa guidare il principio cosciente del de- 
funto (il principio cosciente, non l’anima, chè di questa non c’è discorso nel 
buddhismo) durante i quarantanove giorni che trascorrono tra la morte e la 
rinascita, vi troviamo altri influssi iranici; il principio cosciente del defunto 
o si perde subito nella luce infinita e incolore che rappresenta la coscienza 
essenziale, il c’os sk%, oppure passerà per successive visioni sempre luminose 
ma che assumono forme visibili, illusorie ed ambigue di dei e demoni, fino 
a che, non essendo per i suoi gravi peccati in condizioni di attuare il ricono- 
scimento che tutto quanto appare è solo imagine della erronea imaginazione 
innata in noi, precipita verso un nuovo incorporamento. All'ultimo stadio, 
quando non c'è più possibilità di salvezza, ha luogo il giudizio. Il principio 
cosciente del defunto viene accompagnato di fronte al dio della morte che 
deve decidere la sua sorte: sia i peccati sia le opere buone sono segnati su una 
tavola sulla quale il passato del defunto è accuratamente registrato. Ma il 
morto non va solo di fronte al giudice: egli è accompagnato da due dei innati, 
nati insieme con lui, l'uno bianco e l’altro nero. In alcuni testi pehlavi, ad 
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esempio il Darastan i denik e lo Skandavimantk vicar nella stessa guisa il morto 
è accompagnato da due custodi in veste di una fanciulla di 15 anni (la daezd) 
e di una vecchia donna, o semplicemente da custodi i quali testimoniano 
dell’accumulazione delle opere buone o cattive compiute dal defunto. In altre 
parole le azioni buone e cattive dell’uomo sono come una sua seconda perso- 
nalità che lo segue alla morte. 

È chiaro che sebbene queste siano la maturazione di intenzioni indo— 
iraniche, come è stato giustamente osservato dal prof. Widengren, la formu- 
lazione che esse così subiscono è puramente iranica e non trova riscontro 
preciso nell’escatologia indiana. 

Il periodo dell’esistenza intermedia è ammesso dalla dommatica buddhi- 
stica ed è stabilito in 7 o 49 giorni; ma l’accompagnamento del morto da parte 
di due custodi che impersonano l’uno il bene, ogni singola azione essendo 
rappresentata da un sassolino bianco, l’altro il male, ogni opera cattiva rappre- 
sentata da sassolini neri, non vi è conosciuto. Quindi dobbiamo considerare 
il «Libro dei morti tibetano », in questa sua parte, come un'elaborazione 
di concezioni indiane con aggiunte e apporti di elementi escatologici 
iranici. 

Vorrei accennare ad un’altra idea che compare nelle tradizioni escato- 
logiche di alcuni testi tibetani e che a mio avviso possono considerarsi come 
mprestiti dal mondo iranico, per esempio il riferimento al ponte che il defunto 
deve traversare dopo morto; esso si riduce nel suo centro alla larghezza di 
un capello su cui soltanto i buoni possono passare mentre i cattivi precipi- 
tano nel fiume sottostante. Il fiume si chiama gSin rje nag po nia ro can, «il 
nero fiume di gSin rje (il dio della morte), il fragoroso », dove il termine 
za ro ha il doppio senso di rumore e di grido. Non c’è dubbio che in questo 
caso noi troviamo un chiaro riferimento al ponte C7#va7 dell’escatologia iranica 
molto più che all’imprecisato sez della tradizione indiana, anche se entrambe 
derivano da concetti indo-iranici molto antichi. Nello stesso « Libro dei morti » 
quando il defunto compare di fronte al dio della morte troviamo ricordo non 
soltanto dei due dei che lo accompagnano al giudizio, ma di due strade, una 
delle quali viene segnata con un pezzo di stoffa nera che porta ad una 
casa, evidentemente l’antro nero dell'inferno. Anche in questo mi par di 
riscontrare un riferimento ad escatologie iraniche, per esempio a quella degli 
Osseti. 

In un libro che gode ancora di molta popolarità nel Tibet la cui reda- 
zione finale non è certa (probabilmente XII o XIII secolo) ma che contiene 
molte informazioni sulle credenze popolari, su mitografie antiche e su riti 
ad esse connessi, si narra come il mondo sia nato. In principio si dice in 
questo libro, che si chiama X/x abum, non esisteva nulla, nulla di cui si po- 
tesse dire che era e non era. Da questo stato primigenio nacque spontanea- 
mente un essere che si chiamò Yaù dag rgyal po e fu il srid pai bdag, il 
signore dell’esistenza; gli uomini si trovavano in uno stato di assoluta inno- 
cenza: non esistevano ancora né sole né luna, né notte né giorno, né Dio né 
demoni. Ma d’un tratto si produssero due luci non più grandi di un grano 
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di senape: l’una bianca e l’altra nera; dalla luce nera derivò un Uomo nero, 
armato di lancia, ed esso fu il Signore della negazione, del non essere, della 
uccisione e della distruzione: fu chiamato «il dolore nero », m2ya/ da nag po. 
Egli creò i demoni, suscitò le cattive influenze che emanano dai pianeti, fu 
la causa delle tempeste e della siccità, del fulmine e del tuono, delle 84.000 
specie di malattie; egli incitò l’uomo contro l’uomo e fu l’origine di tutte le 
calamità che derivano dall'acqua e dal fuoco: la morte immatura, le epide- 
mie che distruggono il bestiame; inventò l’accetta per tagliare gli alberi, la 
falce per recidere il grano. Nel medesimo tempo dalla luce bianca nacque un 
altro essere che ebbe diversi nomi, «Colui che ha piacere dell’esistenza delle 
creature » oppure «il Luminoso, ‘od zer ». Egli mitiga l’ardore del sole, confe- 
risce il lucore alla luna, regola il corso delle stagioni, insegna agli uomini la 
via del bene, a costruire templi, ad onorare gli dei e i maestri. Si adoperò a 
far sparire le epidemie, gli alberi non furono più tagliati, e così via. 

Non par dubbio che noi abbiamo qui una dicotomia: luce bianca e luce 
nera, incorporatesi in due esseri che sono responsabili di una duplice crea- 
zione in lotta, l’una tutta buona, l’altra tutta cattiva; ma entrambi derivati 
da un essere precedente, una specie di deus ottosus dal quale in effetto deriva 
l’esistenza ancora indifferenziata. È evidente che simile concezione ci riporta 
a concezioni iraniche, probabilmente zervanite: come i tibetani ne possano 
essere venuti a conoscenza e quando è difficile dirlo. 

So che questa idea non è condivisa dal mio collega Rolf Stein (« extrait 
de l’annuaire du collège de france », 67° Année 1967-1968, p. 417, étude du 
monde chinoîis: institutions et concepts), il quale non sembra pensare ad un 
origine iranica e piuttosto propende per un'influenza indiana, e ricorda il 
mito di Prajapati. Ma, a mio avviso, non si tratta qui di semplice opposizione 
fra bene e male, sulla quale in India non si è mai posto un accento così grave 
come in Iran, sibbene di due esseri in lotta fra di loro, l’uno bianco l’altro 
nero; non si ha cioè a che fare con un dualismo morale, ma con una creazione 
dualistica che fa capo a due esseri: Dio-Demone in lotta fra di loro. In tutto 
questo non si può vedere un semplice contrasto fra bianco e nero, yi e yang, 
etc., ma qualche cosa di molto più preciso e determinato e personale, come di- 
cevo, di due esseri in assoluta ed irriducibile guerra fra di loro: anche se non 
si prevede la finale vittoria dell'uno su l’altro. Due ad ogni modo sono i luo- 
ghi cui si può pensare: da una parte l'Asia Centrale che i Tibetani domina- 
rono con varie vicende per circa due secoli; l’altra il regno uigurico che fu di 
religione prevalentemente manichea e che attraverso il manicheismo può avere 
introdotto altre idee di origine iranica. Naturalmente questo concetto della lu- 
ce sia pure così sdoppiato era tale da invogliare i tibetani ad accoglierlo per- 
ché anche nel Z07 molti dèi portano il titolo di Luminoso, «Luce bianca», men- 
tre il buddhismo tantrico aveva introdotto l'equazione di luce-coscienza essen- 
ziale, nella quale si torna o ci si dissolve, quando si sia a ciò preparati per 
la meditazione fatta in vita, e di luce ‘04 gsa/. Infatti il fotismo è alla base 
di tutte le esperienze tantriche, e come abbiamo visto si impone anche nel 
libro dei morti di cui abbiamo sopra parlato. 
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Dobbiamo riconoscere che questo è un aspetto delle componenti della 
cultura tibetana non ancora approfondito; ma non mi par dubbio che vi sono 
elementi sufficienti fin d’ora per sostenere che l’Iran ha esercitato un notevole 
influsso culturale; lo studio della sua estensione e profondità deve essere il 
compito delle future ricerche. 


Intervento sulla relazione del prof. Giuseppe Tucci. 


CERULLI. — Voglio solamente dirvi che questa relazione di Giuseppe 
Tucci apre una nuova via alle nostre ricerche sulla storia dell'Iran e della 
diffusione della cultura iraniana. 

È veramente un nuovo campo che si apre ai nostri studi, campo nel 
quale, come egli ha detto, la collaborazione tra iranologi, tibetanologi diventa 
più che mai necessaria ed è una nuova prova di quanto nell’Asia centrale è 
andato maturando sotto la influenza iranica molto al di là di quanto si potesse 
supporre sino ad oggi. 

Io mi riferisco solamente a due piccoli dettagli su quello che lui ha detto. 
Prima di tutto al problema, che da anni è oggetto delle mie ricerche, delle 
maschere usate nell’Iran nelle rappresentazioni del teatro religioso iraniano. 
Delle maschere la cui origine è discutibile ed è stata discussa, per quanto si 
possa anche immaginare che abbiano rapporto appunto con l’arte tibetana 
ed è quindi una nuova direzione che, secondo quanto vi ha detto poco fa 
Tucci, può essere feconda di risultati in quel campo. 

Così, egualmente, la diffusione nel Tibet del mare di fuoco con il ponte 
che l’attraversa ricorda molto bene come questa idea iraniana della necessità 
che l’anima alla morte traversi su un ponte strettissimo il fiume di fuoco, è 
stata adottata nella escatologica musulmana -— è il ponte as-Sirat che noi tutti 
conosciamo, anche se non lo dobbiamo attraversare — ed è arrivata, come voi 
sapete, nella Europa medioevale perché la descrizione del ponte sul fiume 
di fuoco è largamente contenuta nel « Libro della Scala », tradotto dall’arabo 
in castigliano, latino e francese in Spagna per ordine del Re Alfonso il Savio 
di Castiglia e quindi ha circolato largamente in Europa dopo il 1260, quindi 
all’epoca di Dante. 

E, del resto, quando Dante passa, alla fine del monte del Purgatorio per 
poter prepararsi a salire verso Beatrice, nel Paradiso, deve appunto traver- 
sare il fiume di fuoco. Questa quindi è una nuova prova della lontananza alla 
quale arrivano per echi successivi queste idee religiose dell’antico Iran. 


JANOS HARMATTA 


THE MIDDLE PERSIAN - CHINESE BILINGUAL 
INSCRIPTION FROM HSIAN AND THE CHINESE - 
SASANIAN RELATIONS 


The Middle Persian-Chinese bilingual inscription found during archaeo- 
logical excavations at the village T°u-men-ts' un, in the vicinity of C4'ang- 
an, capital of China at the 7°axg Age, 2 km west of present-day sax in the 
winter of 1955, can surely be regarded as one of the most interesting finds 
of Iranian epigraphy. It was in this very area that one of the four Zoroa- 
strian sanctuaries of C4’'ang-an stood at the T°axg Age. During the excava- 
tions several ancient graves were discovered. The grave to which the 
inscription belonged was, however, disturbed. Therefore, its original inventory 
could not be ascertained ‘0. 

The inscribed stone and the Chinese inscription were described by 
Tso-ming ‘®. The MP inscription was published by Ito Gikyòo, a Japanese 
scholar ‘9, then both inscriptions were again discussed by W. Sundermann 
and T. Thilo ‘. The stone is rather worn and it is chipped in several places. 
As a result of this the decipherment of the MP inscription is difficult. It is, 
therefore, not surprising that the third part of the readings given by Ito 
Gikyo—and even in the most important points—cannot be regarded as 
satisfactory. The texte of the MP inscription can be read as follows: 


line 1 ZH ‘stw'di[']a ZY ’nwslub’n m"“hsîy ZY BRTH ZV’nwslwb'n 
"n _ 
» 2 pP'I[s]}wmsp ZY spnnsy ZY MN swlyn SNT CC W XLII ZY 


nwshwbn 


(1) CPAM (= Commission for the Preservation of Ancient Monuments), Shensi Pro- 
vince: A Late Tang Sino-Pahlavi Epitaph Stone Belonging to a Zoroastrian Discovered at 
Sian (in Chinese). Kaogu 1964, Nr. 9, 458 foll. 

(2) Tso-ming: A Ninth Century Epitaph Stone with Sino-Pahlavi Inscriptions Found 
in a Zoroastrian Tomb at Sian (in Chinese). Appendix to the paper quoted in note 1. 

(3) Ito Gikyo: A Linguistic Interpretation of the Pahlavi Text of the Sino-Pahlavi 
Tomb Inscription Unearthed at Sian (in Chinese, with English summary). Kaogu Xuebao 
1964, Nr. 2, 195 foll. 

(4) W. SUNDERMANN e T. THiLo, Zur mittelpersisch-chinesischen Grabinschrift aus 
Xvan (Volksrepublit China). «MIO », II (1966), 437 foll. 
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line 3 yedkly@ 'SINT CC LX ZY tnyb'n SNT XV ZY hm ypyhwek! 
» 4 Ahwty b'liîl’wnd? ZY k'ymtwn BYRH! spndrmt WYWM spndrmt 
» 5 ytmyw BYRH PWN XX IIII IIII wi'!wN{1 VHAWWNt ’PÌ gs 


2d 

LWTH ’wkrm 

» 6 Wwmhrspnd'n PWN lwin' glwt'm'n BYN ’shm['|n'kwn VAWWN't 
SRM 

The established text of the inscription can be interpreted as follows: 

» 1 ‘This (is) the astodan of the immortal-souled Mahtî, daughter of 
the immortal-souled 

» 2 Pahlomasp, the sanpinnasi from the Suren (clan). Year CC XL II 
of the immortal-souled 

» 3  Yazdgird, year CC LX of the 7°axg (Dynasty), year XV of the ever- 
victorious 

» 4 majestic Lord of Xemzun, month Spandarma$ and day Spandarmaò 

» 5 Yidryu month, on the XX IIII IIII she passed away. And may 
her place be together with Ohrmazd 

» 6 ‘and the Amubhrspands in the bright Paradise in the eternal life! 
Bliss! ”. 


I connot go into the details of this interpretation ‘5 here but I want still 
to draw attention to some important points. The word sanpirmasi denoting 
the office of Pahlomasp Surén is a term of clearly non-Iranian origin. Ob- 
viously, it can be compared with the title of Pahlomasp occurring in the 
Chinese inscription, viz.san-ping-ma-shih (‘‘honorary commander ’’), the 
Tang Age form of which was sdn-piwvng-ma-st ‘9 while its NW 7’arg form 
can be restored as sdn-pi%ma-st ‘P. The MP transcription obviously 
reflects the latter form with the only difference that the foreign sound group 
—m- became assimilated into -—xx- in Middle Persian. This phonetic 
feature of the MP form clearly indicates that s@mpimnasi is not a simple 
transliteration but it is based on the contemporary local Chinese pronunciation. 

Another important point is the interpretation of the word 4yméwn. On 
the basis of the date of the Chinese inscription, vîz. ‘in the Isth year of 
Hsien-tung" it can hardly be doubted that 4yméwx appearing similarly 
with his 15th year in the MP inscription is the rendering of the Chinese xzex- 


(5) For a detailed linguistic interpretation cf. J. HARMATTA, Sino-Iranica. «Acta 
Ant. Hung. », 18 (1970). 

(6) B. KARLGREN, Grammata Serica. BMFEA 12. Stockholm 1940. No. 156/a, 759/a, 
40/a, 975/a. 

(7) Concerning the Northwestern 7°axg dialects cf. Luo Charngpeir: The Northwestern 
Dialects of Tarng and Five Dynasties. Shanqhae 1933; B. CSONGOR, « Acta Orient. Hung », 
2 (1952), 73 foll.; 4 (1954) 251 foll.; 10 (1960), 97 foll.; G. HALOUN with H. W. BAILEY, A%o- 
tanese Texts. IV. Cambridge 1961. 177 foll. As to the phonetic value of the sign dee, ping 
in the Northwestern 7°azg dialect cf. its Tibetan transcription ge, B. CSONGOR, « Acta Orient. 
Hung. », 10 (1960), 130. 
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hao Hsten-tung. The phonetic form of the Chinese term could be ydwm- 
lung in the T'ang Age ‘®, while its late NW 7°azg development can be restored 
as yiam-t'uC ‘9. The MP form, which can be interpreted as yyamiuz or 
yemtun, accurately reflects the latter development of Chinese Hsien-'ung. 

The third important point I want to discuss, is the month name Yidmyu 
(yimyw). Ito Giky6 thought the form dinmyn read by him to be the transli- 
teration of a Chinese month name *chien-ma0, to which still the MP adjectival 
formative syllable —ex was attached. This explanation was adopted with 
some hesitation also by W. Sundermann. It is doubtless, however, that this 
assumption cannot be taken into consideration, because apart from the 
fact that neither a Chinese month name *chien-mao can be evidenced nor 
its formation with the MP suffix —2x can be justified, the phonetic form of 
this alleged Chinese term, *4inn-mau'!9 in the Tang Age, cannot be reconciled 
with any possible reading of the MP word. 

Dividing the spelling y#7:yw into the elements y? and 72yw, we can think 
of the interpretations 7260, 727% or may(«u) of the latter. From among these 
forms mayu and z2yu prove to be applicable inasmuch as both can be compared 
with the fourth cyclical character of the cycle of twelve without any difficulty. 
This is the character JI ra0, the phonetic form of which was 720% in the 
Tang Age, but the form m42% also occurred in its word family at that time (D. 
The MP form myu can be the exact rendering of the latter, while the Ancient 
Chinese form ma% can eventually be compared whith the interpretation m24yu 
of the MP spelling 72yw. The difference between the two forms (mau—mayu) 
can perhaps be explained by the assumption that the MP spelling wanted 
to represent the Chinese diphthong in this way, since in Middle Persian there 
was no diphthong ax. Thus the forme 7:4y% was in fact meant to characte- 
rize a pronunciation *7:2'% in Middle Persian. 

The use of the characters of the cycle of twelve for the denomination 
of the months was still a custom in China in the beginning of the 2oth cen- 
tury ‘). For this purpose the cycle of twelve was used in the way that the 
first month was represented with the third character of the cycle, viz. the 
character yîx. This way the fourth character of the cycle was used to denote 
the 2nd month of the imperial year. Since according to the dating of the 
Chinese inscription the death set in just in the 2nd month (of the imperial 
year), the use of the character w240 to denote the 2nd month seems in this 
case to be doubtless. 

If the element 72yw of the spelling y#7yw%w proves to be the fourth  cha- 
racter of the cycle of twelve, then it is obvious to hold the element y? the 


(8) B. KARLGREN, « Grammata Serica», No. 671/a, 1185/r. 

(9) As regards the development yàm > xiam cf. B. KARLGREN, « Grammata Serica », 
66. Cfr. also B. CSONGOR, « Acta Orient. Hung. », 70 (1960), 109. 

(10) B. KARLGREN, «Grammata Serica», No. 249/a, 1114/a. 

(11) Cfr. B. KARLGREN, «Grammata Serica », 417. 

(12) See e.g7. F. W. BALLER, «Mandarin Primer. », 6, Shanghai 1906. 273. 
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corresponding, vîz. second character of the cycle of ten. This is the character 
È 7, the phonetic form of which could be «i? in the 7°axg Age ‘13, while its 
late NW 7°ang form may be restored as «iz: (‘476). This exactly agrees with 
the presumable MP pronunciation yiò of the spelling y.. Thus the word 
ytmyw (YViòbmyu or VYiòmayu) of the MP inscription is the exact translite- 
ration of a Chinese month denomination 7-m240. Chinese 17240 denotes the 
2nd month of the year with the second character of the cycle of ten and with 
the fourth character of the cycle of twelve. The latter element of this practice 
(mao = second month) is evidenced by the tradition preserved till the 
beginning of the 2oth century. It seems that in the 7°’axg Age there was a 
non-official practice, which denoted the months with the combination of the 
characters of the cycle of ten and the cycle of twelve. 


EI 


Now I want shortly to illustrate the relationship of the MP and the 
Chinese inscriptions. To make easier the comparison, I divided both inscrip- 
tions into corresponding paragraphs: 


Middle Persian Chinese 
$ 1. This (is) the astodan. 
$ 2. of the immortal-souled M&azsz, $ 2. Ma-shîih, the wife of Suliang, 
daughter of the immortal- san-ping-ma-shth of the 
souled Pahlomasp, the s&rp27- Tso-shén-ts é&-chiin (Left 
nasi from the Saren (clan). Wing Divine Strategy Army) 


$ 3. born in a chi-szù (year), 


being 26 years old, 
$ 4. Year CC XL II of the immor- . 


tal-souled Yazdgird, 
$ 5. year CC LX of the 7’ang 
(Dynasty), 
$ 6. year XV of the ever-victorious $ 6. in the 15th year of //stentung, 
majestic Lord of Xemtun, 
$ 7. in a chia-wu year, 
$ 8. month Spandarmaò and day 
Spandarmaì, 
$ 9. on the Asîn-mao (day), on 
chien (day) of the 2nd 
month, 
$ 10. Viòmyu month, 
$ Ii1. on the 28th day, $ 11. on the 28th day, 


(13) B. KARLGREN, « Grammata Serica », No. 505/a. 


— 367 — 


$ 12. (being) the #irg-szi day (of 
the year), in the hour of 
shén (monkey), 
$ 13. she deceased. $ 13. deceased. 
$ 14. And may her place be together 
with Ohrmazd and the Amuh- 
rspands in the bright Para- 
dise in the eternal life! Bliss! 
$ 15. That is the reason for (this) 
record (14), 


This analysing comparison of the Middle Persian and the Chinese 
inscriptions indicates the differences significantly. On the basis of these it 
can hardly be doubted that neither of the inscriptions is a translation of the 
other one, but their texts represent the result of independent drafting. Very 
interesting are the agreements and differences of the two inscriptions concer- 
ning the person of the deceased and the dating of the death. The significance 
of these is clearly indicated by the fact that W. Sundermann and T. Thilo, 
on the basis of the differences of such character, raised even the question, 
whether the Chinese and the MP inscriptions deal with the same person at all. 

Restricting myself only to some important aspects of the problem here, 
I want to discuss the following points. First of all I should like to emphasize 
that the name of the deceased is one and the same in both versions. It ap- 
pears in Middle Persian in the form 72°4$y *Mahst and in Chinese in the form 
Ma-shih. The phonetic form of Chinese Risi MR Ma-shikh was ma-gig 045 in 
the 7°ang Age, it is doubtless, however, that in the late NW 7°axg dialect 
already the form ma-sî can be presumed (9, Since the pronunciation of 
the MP name was probably */&sz, the Chinese transription can be regarded 
as quite accurate. 

Another important agreement in $ 2 is the accurate transcription of 
the Chinese military rank san-ping-ma-shih in the form s’apunsy *sanpinnasi 
in the MP inscription. Here we obviously have to do with the phenomenon 
that the foreigners serving in the Chinese Army used the Chinese military 
rank also in their own language. This is a quite natural practice to be justi- 
fied also by many other examples.  Accordingly the word sanpinnasi has 
to be regarded as a Chinese loan-word adopted by the Persians living in China. 

The transcription of MP Surex as Su-liang (or Su Liang) in the Chinese 
inscription means partly a further agreement but partly also a difference. 
The transcription itself seems to be accurate. The phonetic form of Chinese 


(14) Regarding the interpretation of the Chinese inscription cf. H. EcsEDY, «Acta 
Ant. Hung», 18 (1970). 

(15) B. KARLGREN, «Grammata Serica», No. 40/a, 867/a. 

(16) Concerning the development #- > s-, cfr. B. KARLGREN, «Grammata Serica », 
46, 66; B. CSONGOR, «Acta Orient. Hung. », 70 (1960), II0. 
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fi zi Su-liang was suo-liang in the T'ang Age‘, while in the NW 
Tang dialect the form s*o-lid” could correspond to it ‘19. ‘The Chinese 
transcription definitely points to the fact that the vowel in the second syllable 
of the name Surex was still e and not z. Even if thus the two forms of the name 
exactly coincide, their usage in the Chinese and the MP inscription is still 
different. In the MP version Swr22 appears as a clan name and beside it 
the personal name of the sanpimnasi, viz. Pahlomasp also occurs. On the 
other hand, the Chinese inscription uses Su-liang (or Su Liang) as a personal 
name. This difference is, however, not too significant. The interpretation 
of Iranian clan names as personal names is a rather frequent phenomenon 
in the most different sources, and the majority of the known members of 
the Szren clan are mentioned by the sources only by this name. 

The difference between the two inscriptions concerning the family status 
of Malst — Ma-shih (daughter of Suren Pahlomasp in the MP version, wife 
of Su-/iang in the Chinese one) raises an interesting problem, but it has no 
decisive importance from the view-point of the identification of the dead 
mentioned in the two records. We can reckon either with the occurrence of 
yvetokdat, or with the possibility that the MP term for ’daughter’ was under- 
stood as the characterization of the social status and replaced by the term, 
ts'î ’principal wife’ in Chinese. Accordingly, this difference speaks hardly 
against the identity of Maks and Ma-shîih in the two inscriptions. 

More significant is the exact coincidence of the date of the death in both 
records. In the MP inscription the year of the death is indicated in three 
ways, its month in two ways and its day also in two ways, while in the Chinese 
inscription the year of the death is denoted in two ways, its month in one 
way and its day in four ways. This means that we find such a synchronism 
of the different systems of time-reckoning in this inscriptions which is almost 
unparalleled in epigraphy. On the basis of all these there can be hardly any 
doubt about the identity of the dead mentioned in the MP and the Chinese 
records. 


(17) B. KARLGREN, « Grammata Serica », No. 67/a, 755/m. 

(18) Kan-on 77-ya-% corresponding to the sign liang moreover the Tibetan trans- 
criptions /yo, /yo of the signs *R liang and FA liang (regarding the former cf. B. KARLGREN, 
«Grammata Serica », 79: concerning the latters cf. B. CSONGOR, « Acta Orient. Hung. », 70 
(1960), 118, 131) together with numerous examples show the development of a labialized 
velar vowel in the final —i27g. Beside this trend of development, to be regarded as general, 
however, a labial or illabial, but in any case palatal development of the final —iazg also occurs 
in several cases: _ È shang = Uyyur sò, 1 fsiang = Uyyur sén (B. CSONGOR, « Acta Orient. 
2 (1952), I16), Th liang = Uyyur /ò (B. CSONGOR, « Acta Orient. Hung.», 4 (1954), 256). 
The correspondence —7ez = FR liang obviously fits just into the series of the latter examples 
and on the basis of the Uyyur evidence the restored forms /i@n, 44” or lien, lien of the sign 
BR liang can be supposed in the Northwestern 7°azg dialect. Regarding the explanation 
of this phonetic development cf. B. CSoNGOR, « Acta Orient. Hung. », 4 (1954), 255. 
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III 


The origin of the S4én-ts' échiin army mentioned in the Chinese 
inscription from sian can be traced back to about the middle of the 8th 
century. Accordingly, some kind of relationship between the Surén. clan 
and this army-corps can only be presumed as from this date. Since at the 
time of the setting up of this army-corps several auxiliary troops arrived 
from Inner Asia to defeat the revolt of Ax Lu-skan, the members of the 
Suren clan probably joined this army-corps at that very time. This is, of 
of course, only a possibility which does not exclude that the the Suùren clan 
had settled down in China already earlier. 

The Sùuren was of the seven most distinguished aristocratic clans of 
Arsacide and Sasanian Iran. Very likely one of the branches of the clan 
became converted to Cristianity already at an early date. There were seve- 
ral bishops among them. Mahveh playing a significant role in the tragic end 
of Yazdgird III was possibly also a member of the Suren clan 19. We have 
no evidence on the Zoroastrian branch of the Suren clan from the time 
after the fall of the Sasanian Empire. From its Christian branch, however, 
we know a bishop still from the middle of the 8th century. This fact creates 
the impression as if the Zoroastrian branch of the Suren clan would have 
left Iran, because other aristocratic ‘clans as e.gr. the Karen, frequently appear 
also in the time after the fall of the Sasanians. Thus we can think of the 
possibility that the Zoroastrian branch of the Sùren clan left the territories 
occupied by the Arabs. Afterwards together with the son of Yazdgird III 
the Surén went to Central Asia or even to China and belonged to the suite 
of the kings of Po-szii frequently mentioned in the Chinese sources up to 
the time when its members joined the S4én-ts' échin army. Thus the appea- 
rence of Pahlomasp Sùren in the inscription from stan looks back to 
rather remote historical antecedents. 

The beginnings of the Sino-Sasanian relations, however, can be traced 
back to an even earlier epoch. Some relations between Iran and China 
could mainly exist by way of caravan trade in the early Sasanian period. 
We do not know any evidence so far according to which there would have 
been any diplomatic or political relations between the two states in the course 
of the 3rd and 4th centuries. The reasons for this are quite clear. China, 
divided into minor states struggling against each other, could not have any 
earnest influence on the process of the historical events in Central Asia up 
to the consolidation of the power of the Northern Wei Dynasty (from 386 
on). At the same time after the disintegration of the Kusana Empire 


(19) Regarding the Suren clan cf. Th. Néldeke: Geschichte der Perser und Araber. 
437 foll., on Mahveh Sùri 07. cit. 439, moreover F. ALTHEIM, Geschichte der Hunnen. Il. 
Die Hephthaliten in Iran. Berlin 1960.62-64. 
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and the annexation of its Iranian part, Sasanian Iran attained the golden 
age of its largest territorial expansion and power up to about 370 A. D. In 
Central Asia there was no such powerful state in this period which could 
seriously threaten the Sasanian Empire. Thus the Sasanians were hardly 
too eager to establish diplomatic or political relations with the states situated 
farther off to the east. 

The initial section of the ‘ Silk Route” was in the hands of the Sasa- 
nians at that time. The farther sections of the route, however, could not be 
drawn under the political control of either the Persian or the Chinese. Thus, 
as it is clearly shown by the evidence of the Sogdian ‘ Ancient Letters ” 
caravan trade between Central Asia and China was mainly in the hands of 
Sogdian and Indian merchants in this period. The Persians only joined in 
the caravan trade much later, when after the fall of the Hephthalite Empire 
it became possible for the Persian merchants themselves to visit China on 
the ‘Silk Route”. The settlement of Persians in higher numbers in China 
began at that very time, in the course of the 6th century. 

It is, therefore, easy to understand that we do not find any evidence 
concerning the relations of the Sasanians and China in this epoch (3rd and 
4th centuries) either in the MP royal inscriptions or in the classical sources 
or even in the preserved versions of the Xvaday-namay. Through Sogdian 
intermediary trade, of course, many Persian wares could reach China also 
at this time and vice versa. But the mutual effects ‘299 to be observed in the 
field of material culture were not yet followed by diplomatic and political 
relations. 

The situation changed decisively by the rise of the Kidarite Hun King- 
dom and then the Hephthalite Empire in Central Asia. The eastern provinces 
of the Sasanian Empire were occupied by the Kidarite Huns and then by 
the Hephthalites. Now it became important for the Sasanian State to establish 
diplomatic relations with that Eastern Asiatic power which could influence 
the states of Central Asia in a given case. The possibility for this was rendered 
by the consolidation of the power of the Northern Wei Dynasty. 

The troops of the Wei Dynasty regulated Skam-skan in 445, they made 
QarasSahr and Kuéa tributaries in 448, 7.e. they drew a great part of the 
Innermost Asiatic section of the ‘ Silk Route” under their control. Accor- 
ding to a report of the Wei-sku (V. 80 5-1 a) after a few years, in 455 at the 
time of the reign of Emperor Hou Wei Wen-ch'éng-ti, in the Ist year of the 
T'ai-an period, in the Ioth month (27th October—24 November 455) a 
delegation from Persia arrived at the imperial court (the next date in the 
Wei-shu is the kéng-wu day, i.e. the 7th November 455, accordingly the dele- 
gation arrived before this date): ‘“ Both countries Po-szit (Persia) and Sku-/é 


(20) Cf. B. LAUFER, Sizo-/ranica. Chinese Contributions to the History of Civilization 
in Ancient Iran. Chicago 1919; J. G. MAHLER, Ze Westerners Among the Figurines of the 
Tang Dynasty of China. ISMEO Serie Orientale Roma XX. Rome 1959. 12-18; E. H. SHAFER, 
The Golden Peaches of Samarkand. A Study of T'ang Exotics. Berkeley — Los Angeles 1963. 
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(Kasyar) sent delegates, reported themselves for audience and brought 
tribute ”’ (23), 

The delegation was sent by Yazdgird II, the Sasanian king, who reigned 
from 438 to 457 and spent almost the whole of his reign in war against the 
Kidarite Huns. On the basis of the general historical situation the motive 
and political objective of the Persian delegation can be recognized with a 
high probability. The military achievements of the Northern Wei Dynasty 
obviously created the impression at the Sasanian court that the relations 
established with the great power holding significant territories of Inner Asia 
under its control, can have a favourable influence on the struggle against 
the Kidarite Huns. 

The Sino-Sasanian political and diplomatic relations were not interrupted 
even during the disturbed decades full of tragic defeats following the decease 
of Vazdgird II. Later on, according, to the report of the Pei-skz4 ‘2, a dele- 
gation from Po-szii also arrived between 518 and 520. This date falls on the 
reign of Kavad I (488-531), but its nearer historical circumstances cannot 
be ascertained. In any case, that much seems to be sure that Kavaò got 
already over the greatest difficulties of his reign at this date. Thus it is 
not impossible that the task of the Persian delegation sent to the court of 
the Northern Wei Dynasty was just to render information concerning the 
power of the Sasanian ruler and the achievements of his reign. Similar 
delegations were also sent by Sahpuhr I to the rulers of various countries 
after his victory over the Romans. 

It is considerably easier to determine the historical circumstances of 
the next Persian delegation sent to China. According to the report of the 
Chou-shu the king of Po-szii sent a delegation to the imperial court in 553 (3). 
Moreover, the Pei-skik reports that a delegation of the king of Po-szi was 
also sent in the 2nd year of Emperor Awuxg-ti in 555 (24. These delegations 
were sent to China by Xusrò I (531-578), whose reign meant a decisive turn 
in the history of the relations between Sasanian Iran and Central Asia as 
well as China. Xusrò established close relations and even a political and 
military alliance with the Turks. This started a larg scale penetration of 
Persian merchants and culture into Central Asia and through it to China. 
The delegation sent by the Turks to Byzantium brought along Persian 
interpreters ‘259. ‘This is the first conceivable sign for the penetration of the 
MP language and script into Central Asia. The military alliance concluded 
with the Turks made possible for Xusrò the annexation of significant 


(21) Dr. I. Ecsedy drew my attention to the report of the Wei-skx quoted above. 

(22) N. Y. BICHURIN (Yakinf), Sobrarie svedeniy o narodakh obitavshikh v Sredney 
Azii v drevnie vremena. Moscow — Leningrad 1950.263. 

(23) R. A. MILLER, Accounts of Western Nations in the History of the Northern Chou 
Dynasty. Berkeley — Los Angeles 1959.16, 43. 

(24) N. Y. BICHURIN, 07. cit, 263. 

(25) J. HARMATTA, «Acta Ant. Hung. », 10 (1962), 148. 
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territories of the Hephthalite Empire, and in this way such a restoration of 
the territory of the Sasanian Empire which came close to the conditions under 
the first Sasanians, Ardasîr and Sahpuhr (9. 

The delegations sent by Xusrò to China in 553 and 555 served this 
large-scale political conception. Their objective was the strengthening of 
the Persian influence and the isolation of the Hephthalites at the Chinese 
court. The time was well chosen by Xusrò. The long war carried on with 
Byzantium came in 551 more or less to an end and brought significant 
results for the Sasanian Empire. These must have had a deep impression 
in the eastern world. The Persian delegation arriving in China in 553 very 
likely made the Imperial Court acquainted with the successes of Xusrò. 

As it is best shown by its consequences, the diplomacy of Xusro I was 
really successful. Although a great part of the territories occupied by him was 
again lost, the influence of Persian trade and material culture and the prestige 
of the Sasanian Empire asserted itself with unchanged strength both in Central 
Asia and in China. In this respect, very likely, an important role was played 
by the fact that since the deterioration of the Turco-Persian relations, the 
Northern Chou and the Suzi Dynasties saw their natural allies in the Persians 
against the Turks. The keen Chinese interest towards Iran explains the 
compilation of that detailed report which has been preserved on Persia (Po- 
sai) in the Chou-shu ©? and the Pei-shih (28. This report definitely originates 
from a time before the period of the Sxz Dynasty because the Sus—shw 
contains another report on Po-szii ‘29, certain elements of which point to 
the period of Xusrò II. It seems, therefore, to be likely that the report 
preserved in the entry Po-szit of the Chou-shu and the Pei-shih was writ- 
ten under the Ckox Dynasty (557-583) and in its essence reflects the condi- 
tions of the Sasanian Empire under Xusrò I. 

The significance of the Sino-Sasanian relations under Xusrò I is well 
shown by the fact that in the Xvatay-namay the arrival of a Chinese delegation 
to the Sasanian court is only mentioned in connection whit him ‘3°, although 
the Sui-skm mentions a Chinese delegation sent to Po-sz% also from the be- 
ginning of the 7th century ‘30. The intensification of the Sino-Persian 
relations as from the middle of the 6th century is best shown by the circume- 
stance that the increase of the number of Persians settled down in China in 
the Su period (589-619) already rendered necessary the organization of the 
office of sa-fa0 to supervise the cult of the Zoroastrian believers ‘32). 


(26) J. FHIARMATTA, «Acta Ant. Hung. », 17 (1969), 401 foll. 

(27) R. A. MILLER, 07. cîz., 13 foll. 

(28) N. Y. BICHURIN, 07. ciz., 261 foll. 

(209) N. Y. BICHURIN, 07. cif., 288. 

(30) Th. NÒLDEKE, Geschichte der Perser und Araber, 167. 

(31) N. Y. BICHURIN, 07. ciz., 288. . 

(32) P. PELLIOT, « BEFEO », 3 (1903), 665 foll.; J. G. MAHLER, Z%e Westerners Among 
the Figurines of the T°ang Dynasty of China, 14. 
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The increased interest for the Sasanian Empire from the Chinese side 
is also shown by the fact that Emperor Yarg-t (605-616) of the Sui Dynasty 
himself sent a delegation to Persia, which was then accompanied back to 
China by a Persian delegation ‘33. The sending of these delegations were 
very justified by the common Sino-Persian interests in the affairs of Central 
Asia. The fight against the Turks was an important problem for both states. 

The sending of the Chinese delegation could take place after the great 
successes achieved by Xusrò II against Byzantium (the Persians took 
Jerusalem in June 614), but at any rate before the end of the reign of Yaxg- 
ti (616), t.e. before the Turco-Persian war, which broke out in 616/7. The 
interest of the Chinese, however, concerned also this event. The Sui-skx 
mentions that the Turks could not occupy the territory of Persia. 

About the year 615 the delegation of the Suz Dynasty could still see 
the power of Xusrò II on its culmination. A few years later, however, 
the Sasanian Empire reached the edge of destruction under the joint blows 
of Byzantium and the Turks and somewhat later it fell as an easy prey to 
the Arabs. In China the Suz Dynasty was succeeded by the 7°ang Dynasty 
(from 618) in the meantime. The latter carried on a systematic and obstinate 
fight for the break of the power of the Turks. According to the report of the 
T'ang-shu it was in 638, in this complicated historical situation that /-szi- 
sat, î.e. Yazdgird III, the last Sasanian ruler sent a delegation to the Chinese 
court ‘34. ‘The name of the Persian delegate, Mo-sei-pan (T'ang Age form 
muost-zi-pudn, Northwestern 7°ang form muas-z(i)-p"én) represents clearly 
the Chinese transcription of the MP dignitary name mazzpan. This Persian 
delegate was, perhaps, the mazzpan of Marv and possibly even a Sùrén. 
Thus it would be tempting to presume that the Sùreén clan could establish 
good relations in China already in 638, and rely upon these connections 
when they escaped away from the Arabs. 

The relations between the 7°azg Dynasty and the Turks did not permit 
to China to interfere actively in the fight of the Persians against the Arabs 
either in 638 or in 652. Notwithstanding, the question could be studied by 
the 7°arg court thoroughly and very likely it gave support to Pi-/u-szii (Pè- 
roz), son of Yazdgird III through diplomatic channels. It can be presumed 
that the king of Toyaristàn rendered military help to Peròz just as a result 
of diplomatic steps taken by the Chinese ‘39. A more active Chinese inter- 
ference could only take place in 658, when the Turks surrendered and pro- 
tectorates were organized from the territory of the Turk Empire. On account 
of the great distance there could not be a direct Chinese military interference 
even at that time. 


(33) N. Y. BICHURIN, 07. ciz., 288. 

(34) E. CHAVANNES, Documents sur les Tou-kiue (Tures) occidentaux?. Paris. 172. 

(35) E. CHAVANNES, 0). cît., 172 T’ang-shu CCXXIb «(le prince du) T°ou-ko-lo se 
servit de ses soldats pour réintégrer (Pîrouz sur son tròne)». 
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From now on, however, Chinese diplomacy could direct the military or 
political actions of the states of Central Asia more efficiently. The govern- 
ment of Po-sziù was organized at this time with C4i-/ng as its capital (39). 
Without doubt C%i-/ng must be identified with Zraxg ‘37. This identification 
can be supported both from linguistic and historical view-points. The pho- 
netic form of Cki-ling was D2z'iét=liang in the T'ang Age, while its North- 
western 7°2rg form can be restored as Dz'7()-Zian, which reflects an Iranian 
form *Zireng. This is very likely a dialectal variant of the name Zrazg. The 
identification does not encounter any difficulty from historical view-point 
either. Aparvez, the marzpan of Zrang surrendered to ar-Rabi' bn Ziyad 
al-Hariti already in 650/51, z.e. Siyistàn came under Arab rule at that time. 
Under the rule of ‘Ali (656-661), however, Siyistan seceded from the Arabs 
and was only subdued again by ‘Abd ar-Rahman bn Samura under the reign 
of Mu'‘awiya (661-680) ‘38. Accordingly, Zrang was independent approxi- 
mately between 658 and 663 also according to the Arabic sources. Therefore 
the assumption seems to be quite real that Peroz took back Siyistan from the 
Arabs by the help of the king of Toyaristan and put up his residence in its 
capital, Zrang in the years 658-663. Thus became C%i-ling—Zrang capital 
of the government Po-szi organized by the Chinese. Apparently Pèroz 
obtained the title “King of Po-szi” from the Chinese court as a recognition 
of his successes. 

But Peroz alone, of course, could not hold up the advance of the Arabs 
for a long time. The inner weakness of the state system brought into being 
by the Chinese policy in Central Asia manifested itself in this historical situa- 
tion. By great diplomatic skill the 7°axg Dynasty split the once powerful 
Turk Empire and the territories dependent on it into minor vassal principates, 
frequently competing with each other. The Chinese were careful not to permit 
somewhere a more capable ruler to achieve such a power which could again 
lead to a greater state threatening the Chinese rule in Central and Inner Asia. 
This political conception worked well from Chinese view-point for the mo- 
ment, but at the same time it exposed Eastern Iran and Central Asia to the 
Arab conquest. 

This way Zrang again came in the hands of the Arabs about the year 
663. After an unsuccessful struggle lasting several years Péroz had no other 
alternative than to settle down in the Chinese capital where a Zoroastrian 
temple was built at his request in 677 ‘39. The occupation of Eastern Tur- 
kestan by the Tibetans paralyzed the direct influence and political activity 
of China in Central Asia between 670 and 692. It is characteristic of the 


(36) E. CHAVANNES, 0. cit., 71, 172, 257, 279. 

(37) As after Yule and Tomaschek it was already assumed by E. Chavannes, 07. cià., 
257, 279. _ 

(38) J. MARQUART, Erdnsfahr nach der Geographie des Ps. Moses Xorenac'i. Berlin 
1901 .37. 

(39) E. CHAVANNES, 0. cît., 172, note 4. 
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military weakness of the Chinese in Inner Asia in this period that the 
restoration to the throne of Ni-xsek-skhth, son of Péròz, in Po-szx only served 
as a pretext to conceal a military action against a Turk prince in 679 ‘(49.. 
In spite of the fact that the Chinese did not render any military aid, Nî-niek- 
shih went to Toyaristàn and fought with his troops against the Arabs there 
for two decades. Then his followers got dispersed and in 707 he again went 
to the Chinese court, where he died soon ‘40, 

From this time on the Chinese sources keep silent about the Sasanian 
Dynasty. However the dynasty very likely did not yet die out with Mi-xzek- 
shih. According to the report of Tabari there was a Persian prince named 
Xusrò in the army of the Western Turk qayan in 728/9 (4. This was a 
descendant of Yazdgird III who hoped to regain the throne of his ancestors 
by the help of the qayan. In this Xusroò we can probably see the son of Ni 
nieh-shth, i.e. the great-grandson of Yazdgird III, who remained also after 
the death of his father in Central Asia, where he could count on the direct 
military aid of the Western Turks. This Xusrò is also mentioned by the 
Chinese sources, which escaped the attention of historical research so far. 
According to the Chinese sources ‘ Cki-4%-p'0, son of the king of Po-szii ”’ 
came to the Chinese imperial court to pay his respect in 730 and 737 (43). 
The phonetic form of the name Chki-4u-p'o was kiei-quet-b'ud in the Tang 
Age. On the basis of this form E. H. Shafer restored an Iranian original 
*Kthorba ‘4, which, however, could hardly be explained from any Iranian 
language. Looking for the Iranian prototype of this name we must take into 
consideration that the sign #'o frequently occurs erroneously instead of the 
sign sé/so in the Chinese sources of the 7°axg Age ‘45. Thus, if we take the 
form Chi-hu-so instead of Chi-hku-p'0 as starting-point, then the Northwestern 
Tang form of the name will be Azei-yu4-sd, in which it is easy to recognize 
the approximately correct Chinese transcription of the name XAaî Xusrò. 

Accordingly, the fate of the Sasanian Dynasty can be followed by the 
help of the Chinese sources up to 737. However, it is doubtless that the 
interest of the Chinese in connection with Iran and Central Asia was already 
directed elsewhere at that time. It was correctly recognized by them that 
only the northwestern part of the Sasàinian Empire, situated around the 
Caspian Sea, was able ot withstand to the Arabs. Therefore, from that time 
onthe Chinese tried to establish relations with these kingdoms around the Caspian 
Sea and to support their fight against the Arabs with diplomatic means ‘49, 


(40) E. CHAVANNES, 07. cit., 172, foll., 258. 

(41) E. CHAVANNES, od. cît., 173, 258. 

(42) J. MARQUART, Eransahr, 69. 

(43) E. CHAVANNES, Notes additionnelles sur les Tou-kiue (T: urcs) occidentaua?. Paris. 
51, 57. 

(44) E. H. SHAFER, Z%e Golden Peaches of Samarkand, 321, note 53: 

(45) J. HARMATTA, «Acta Ant. Hung. », 17 (1969), 411 foll. 

(46) E. CHAVANNES, /otes additionnelles sur les Tou-kiue (Zurcs) occidentaux?. 70 foll. 
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Another similar centre of resistance against the Arabs is recognized by them 
in Eastern Iran. They strove to establish direct contact with the latter by 
the liberation of the route leading through the Pamir. The activization of 
the Chinese diplomacy and policy towards Central Asia is well shown by 
the military intervention carried out in Feryana in 715, which resulted in 
the pushing back of the Arab influence ‘4. A similar phenomenon of Chinese 
politics was the successful Gilgit military expedition in 747 ‘48. 

All these events point to the fact that China was now already willing 
to take up military steps for the protection of her positions in Central Asia. 
As a consequence of this Chinese policy the advance of the Arabs was held 
up in the first half of the 8th century and it was even pushed back, in certain 
territories. The Turk Sahi ruler of Udabhandapura celebrated the historical 
victory of Byzantium over the Arabs by giving the name Zromo Kesaro 
“ Emperor of Rome” to his son in 719 (49. In this historical situation a 
political mistake resulted in the battle between the Arabs and the Chinese 
at Talas, which ended with the crushing defeat of the Chinese ‘59, 

The consequences of the battle at Talas were far-reaching. They not 
only thwarted the Chinese political conception concerning Central Asia, 
but also rendered possible the liquidation of the last withstanding centres 
of the Sasanian Empire, the independent petty kingdoms along the Caspian 
Sea by the Arabs. The leading layers of Persian society had definitively to 
realize that from now on they can only seek the way of future development 
in the framework of the Islam. 


(47) E. CHAVANNES, Documents sur les Tou-kiue (Tures) occidentaux®. 148 foll. 
(48) E. CHAVANNES, 0). cit., 296. 

(49) J. HARMATTA, « Acta Ant. Hung. », 17 (1969), 412. 

(50) E. CHAVANNES, 07. cîf., 297. 
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JACQUES DUCHESNE-GUILLEMIN 


ART ET RELIGION SOUS LES SASSANIDES 


L’art achéménide, essentiellement royal, n’avait rien de spécifiquement 
zoroastrien, ce qui ne saurait surprendre si l’on se rappelle que le zoroastrisme 
n’avait pas encore, en ce temps-là, la position officielle qui allait ètre la sienne 
par la suite. 

L’orthodoxie mazdéenne a commencé à s’établir sous les Arsacides; elle 
s'affirme nettement dès les premiers Sassanides. On ne peut manquer d’étre 
frappé du manque de relation, à cette époque, entre les textes sacrés et les 
monuments. 

Les monuments ne semblent jamais illustrer l’Avesta, qui ne nous sert 
en rien pour les interpréter. C'est que, plus que jamais, l’art est royal avant 
d’ètre religieux. On peut poser en thèse qu’en vertu d’une sorte de purita- 
nisme qui annonce celui de l'Islam, ni les temples du feu ne s’ornaient de 
fivurations, ni les instruments du culte, tel le vase è feu, ni les livres sacrés, 
ni les vèétements sacerdotaux non plus; tandis que le vètement du roi, comme 
on le voit à Tag-i Bostan, pouvait étre orné de personnages. 

C'est pourquoi la plupart des scènes ou récits sacrés qui se seraient prétés 
à figuration, tels le choix primordial, l’assaut d’Ahriman, la lutte des deux 
Esprits pour le Xvarenah, ou celle de Tistrya et d’Apaosa, l’àge d’or de 
Yima et son refuge, le meurtre du dragon AZi Dahaka par ®raétaona, le vol 
du nautonnier Parva transformé en oiseau, la naissance du prophète et les 
grands actes de sa vie, l’avènement des sauveurs futurs, la résurrection des 
corps, etc., ne furent jamais représentés. Ils n’intéressaient pas la royauté. 

Si, sur quelques reliefs de cette époque, Ohrmazd nous est montré foulant, 
sous les pieds de son cheval, Ahriman, c'est comme un modèle pour le roi qui 
lui fait face et qui, en une scène symétrique de celle-là et comme la réflé- 
chissant dans un miroir, terrasse son propre ennemi (PI. I). 

Si l’autel du feu, qui figure sur presque toutes les monnaies, est parfois 
décoré, c’est d’insignes royaux — rubans ondulés ou pattes de lion qui assi- 
milent l’autel è un tròne (PI. II, fig. 1). L’autel ainsi arrangé, et que je ne 
crois pas qu’on ait jamais interprété, ressemble en effet au tròne de Darius 
tel qu'il figure è Persépolis (PI. II, fig. 3). Le feu, en particulier le feu Varh- 
ran, était honoré comme un roi. Il l’est encore aujourd’hui dans les temples 
de Bombay: une couronne est suspendue au dessus de lui, et le bois dont il 
s'alimente est disposé en forme de tròne (fig. 1). 

Sur certaines monnaies sassanides on voit, dans le feu de l’autel au pied 
duquel se tient le roi, une téte comme lui couronnée.et qui, précisément puis- 
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qu'elle apparaît dans le feu, symbole mazdéen de l’àme immortelle, semble 
étre la royale fravasi (PI. II, fig. 2). Mais on trouve également, dans ce 
feu de l’autel, le dieu du feu, et aussi Anahità, qui reparaît sur des scènes 
d’investiture royale. 

A Nag$-i Rustam, Anahità investit Narseh (PI. III, fig. 1); è Taq_i 
Bostan, elle prend part è l’investiture de Xosrau II (ou de Pèròz). (PI. III, 
fig. 2). Ce sont là les deux plus incontestables portraits de la déesse; dans le 
second cas, elle porte un manteau, comme l’enseigne l’Avesta, et telle que 
la montre aussi le cylindre-sceau, d’époque achéménide, du musée de Mos- 
cou ‘® (PI. III, fig. 3). Elle apparaît aussi coiffée d'un bonnet à bec de 
rapace sur deux monnaies de Varhran II, dans l’acte de donner à celui—ci 
l’investiture (PI. IV, fig. 1). 


Fig. I 


Les autres identifications de la déesse sont moins sùres. Ici on la recon- 
naît, semble-t-il, à l’arcade qui l’entoure; ailleurs au fruit ou à la fleur qu'elle 
tient, ou à un oiseau (PI. IV, fig. 2); ou encore à des attributs royaux. 

Si une telle femme figure en plusieurs exemplaires sur un méème vase 
(PI. IV, fig. 3), on ne peut plus y voir la déesse: on propose, mais c’est une 
solution de désespoir, d’y reconnaître ses prétresses, dont nous savons seule- 
ment qu’en Asie mineure, elles se livraient à la prostitution. 

Une solution à cette difficulté a été présentée par Dorothy Shepherd, 
qui interprète les quatre femmes, sur un flacon du Cleveland Museum, comme 
quatre aspects d’Anahità, respectivement représentée comme déesse de l’eau, 
de la végétation, de l’agriculture et de la fertilité. Mais, comme le remarque 
justement Ettinghausen ‘2, il est inhabituel que l’art sassanide représente 
un méme personnage plusieurs fois dans un méème ensemble. 


(1) A. STRELKOW, Ze Moscow Artaxerxes cylinder-seai « Bull. Amer. Inst. Iran. Art 
and Archeol.» 1937, p. 21, fig. 5. 
(2) Ars in Virginia, VIII, 1-2, 1967-68, p. 30, fig. 5. 
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Selon une autre hypothèse, émise en 1926 par le savant russe Orbeli 
et reprise par Kamilla Trever, LI. Ringbom, Vladimir Lukonin, etc ‘3, 
le motif des femmes sous des arcades reflétait le type architectural de temples 
d’Anahità. De ces derniers, nous n’avons aucune description, aucune ruine 
qui puisse confirmer cette hypothèse. Le temple de Kangavar a des colonnes, 
mais il n'y a pas trace d’arcades. On en est réduit è supposer que, comme 
beaucoup de nymphaea, temples gréco-romains aux divinités des eaux, les 
temples d’Anahità peuvent aussi avoir été des temples ronds à colonnes. 

Le témoignage de l’Avesta est insuffisant: les temples auxquels le Yaòt 
d’Anahita fait allusion ont de nombreuses colonnes, mais rien ne dit que ces 
colonnes aient été extérieures, ni qu’il y ait eu des arcades. Le temple dit 
des Fratadara, allégué par M®° Trever, avait quelques colonnes, mais n'’était 
nullement péristyle; de plus, le nom d’Artémis parmi les divinités énumérées 
sur l’inscription lue par Herzfeld en cet endroit (mais aujourd’hui disparue) 
ne suffit pas à faire attribuer le temple à cette déesse. Le femzpzeffo, petit tem- 
ple rond péristyle étudié par Strzygowski dans des miniatures arméniennes, 
n’a pas d’arcades. La décoration de ses colonnes ne rappelle pas celle des 
arcades des vases sassanides. Finalement, les formes féminines représentées 
sous ces arcades ne ressemblent nullement à des statues, comme ce serait 
le cas, il me semble, si ces vases suivaient des modèles architecturaux. Nous 
avons peut—étre simplement affaire au harem du grand roi, ou aux servantes 
de son bain. 

On aurait quelque raison de reconnaître Anahità en cette femme enlevée 
par un grand oiseau (PI. V, fig. 1). Elle porte des fleurs ou des fruits. Et la 
connexion de la déesse avec un oiseau de proie se déduit du bonnet à bec 
de rapace dont elle est coiffée sur les deux monnaies que nous venons de voir 
et aussi du fait que, selon l’Avesta, c'est elle qui recut et exauca la prière 
du nautonnier Paurva lorsque celui-ci, changé en oiseau, parcourut les airs, 
terrorisé, pendant trois jours et trois nuits. L’Avesta ignore, il est vrai, la 
version féminine de la légende d’Etana qui semble illustrée sur ce plat et qui 
apparaissait déjà sur le vase de Hasanlu. 

Comme Ohrmazd et comme Anahità, Mithra est représenté dans des 
scènes d’investiture. A Taq-i Bostan, il seconde Ohrmazd dans l’investiture 
d’ArtaxSér II, (PI. V, fig. 2). Il est remarquable que le lotus, sur lequel se 
tient le dieu, soit inconnu de l’Avesta. / 

La couronne des rois sassanides, si bien étudiée par Erdmann et par 
Gòbl, était chargée de symbolisme religieux; mais seule la couronne radiée 
se rapportait sans équivoque à un seul dieu: Mithra. La couronne crénelée 
marquait l’allégeance è Ohrmazd, mais aussi à Anahità; les ailes évoquaient 
Varhran, et l’on songe à l’aigle de l’Héraklès de Hatra, mais elles évoquaient 
aussi Anahita, plus clairement représentée par la téte d’oiseau. Enfin Varhran 


(3) C. TREVER, A propos des temples de la déesse Anahita en Iran sassanide, «Iranica 
Antiqua», 1967, pp. I21 sq. 


— 380 — 


était aussi symbolisé par un autre de ses avatars, le sanglier, sur la couronne 
de Varhran II. C'est probablement le Xvarra%X royal que symbolisent, sur 
la téte d’un roi ou d’une reine, les cornes du bélier, en lequel, selon le Kar 
Namak i ArtaxSér, s'incarnait cette gloire. 

Nous retrouverons le dieu au char, cette fois certainement Mithra, sur 
une intaille. 

Le mazdéisme, méme quand il se fut défini et affirmé sour les Sassanides 
et codifié dans l’Avesta, ne constitua jamais le tout de la religion iranienne. 
Certaines doctrines comme le zurvanisme, ou méme peut—étre certains cultes 
ont pu subsister en marge de l’orthodoxie. L’astrologie, ignorée de l’Avesta 
tel que nous l’avons, fut incorporée au Bundahisn. On sait le penchant des 
rois sassanides pour le zurvanisme et de certains d’entre eux pour l’astrologie. 
Le zurvanisme n’a guère laissé de trace dans l’iconographie, excepté un 
sceau de la Staatsbibliothek de Munich, encore inédit, sur lequel M. Ph. 
Gignoux m’a aidé è lire 277; et la plaque d’argent du Luristan (è supposer 
qu'elle ne soit pas un faux) est jusqu’à présent unique en son genre. Mais 
l’astrologie, comme l’a bien montré Kurt Erdmann, explique la transformation 
de la couronne royale sous les derniers sassanides, et c'est aussi de cette facon 
que se laisse interpréter, comme l’a fait Prudence Harper ‘@, le plat du Metro- 
politan Museum figurant les célestes jumeaux (PI. VI, fig. 1) et de méme le 
sceau du British Museum représentant Orion et son chien (PI. VI, fig. 2) (5). 

C'est peut-ètre à de telles croyances ou pratiques marginales que se 
rapportent certaines scènes, probablement religieuses, qui nous restent énig- 
matiques (PI. VI, fig. 3). Que signifient ces danseuses et ces porteuses d’of- 
frandes entourant une sorte de ‘maîtresse des bétes ’? 

A. partir du règne de Varhran II, un problème se pose, qu'il nous faut 
discuter après Vladimir Lukonin. 

Varhran II adopta, comme le montrent les monnaies et les reliefs, un 
couvre-chef particulier, caractérisé par une paire d’ailes, allusion probable 
à lune des métamorphoses de Verethraghna (PI. VI, fig. 4). Il est rarement 
seul, plus souvent avec sa femme ou leur fils, ou les deux. Le fils a toujours 
un bonnet à tète d’animal, cheval, ociseau de proie, Semurgh; la femme, quand 
le fils est présent, porte aussi un tel bonnet, avec la téte d’un cheval, d’un 
chien ou d’un oiseau. (Une seule fois, mère et fils ont le mème animal: un 
cheval). 

De la présence de motifs animaux à partir de cette époque, Lukonin 
croit pouvoir conclure que ces motifs reflétaient une réforme introduite par 
le puissant ecclésiastique Kartèér, qui termina sa carrière, comme on sait, 
sous ce roi. Le savant russe raisonne en quatre points ‘9; 

I) Jusqu’aux années 70 du 3° siècle, l’art sassanide est limité aux por- 
traits officiels: le roi, les grands et, quant aux dieux, Ohrmazd, Mithra et 


(4) «The Metropolitan Museum Bulletin », 1965, pp. 186 sg. 
(5) A. D. H. BIvAR, «Catalogue... The Sasanian Dynasty», 1969, p. 26. 
(6) LUKONIN, « Kultura Sasanidskogo Irana», 1969, pp. 91 sg. 
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Anahita. Inconnues sont à cette époque les représentations d’animaux, oiseaux, 
étres mythiques, et tous les divers symboles typiques de l’«art sas- 
sanide ». 

2) Il y a cependant une exception: la décoration de Veh-Sahpuhr. 
Dans cette ville fondée par Sahpuhr ont été trouvées des mosaiques dont le 
style est syro-romain, ainsi que les auteurs, et dont les sujets sont apparentés 
à ceux d’Antioche. Seulement, ces sujets furent choisis, selon Ghirshman, 
en harmonie avec les circonstances, à savoir, pour satisfaire le goùt perse: 
les fleurs, les femmes, les musiciens évoqueraient. les réjouissances du Nowroz 
(PI. VII, fig. 1). C’est difficile àè dire, commente Lukonin, tant sont fragmen- 
taires la plupart de ces mosaiques. Il est possible que certains des sujets 
aient quelque chose de dionysiaque ou de chrétien. De toute facon, de telles 
compositions ne correspondaient pas aux exigences du clergé mazdéen; elles 
reflétaient les tendances universalistes de Sahpuhr, que manifesta aussi son 
ordre d’incorporer à l’Avesta des éléments grecs et indiens. 

3) La première intervention de l’idéologie mazdéenne dans le choix 
fait parmi les motifs que fournissait la tradition gréco-romaine se trouverait 
dans le plat de NiZne-Saxarovka (Perm), connu depuis 1886 mais que le 
savant russe Marsak n’a que récemment, d’après son style, daté de la fin 
du 3° siècle (PI. VII, fig. 2). Au milieu du plat, est représentée une déesse au 
lion, que Kamilla Trever, en 1940, identifia, sous réserves, avec Anahita. 
Cette interprétation paraît avoir été suggérée à Mme Trever par le sceau aché- 
ménide vu ci-dessus (PI. III, fig. 3), où Anahità semble figurer vétue d'un 
manteau, nous l’avons dit, comme le veut l’Avesta, mais debout, è la ma- 
nière anatolienne, sur un lion, ainsi que par le fait, cité dans Elien, que, dans 
un temple d’Anaiîtis en Elymaide, on élevait des lions. 

Autour de l’emblème central, six médaillons à protomé d’animal sont 
séparés par autant de gladiateurs. Ces animaux représentent peut-étre, selon 
Lukonin, des dieux du mazdéisme, et les gladiateurs ne seraient qu’une 
survivance décorative. Mais quels animaux sont-ce là, et quels dieux? Le 
sanglier peut très bien avoir représenté Varhran, le cheval, Tistrya, le boeuf, 
le boeuf primordial, mais pourquoi Mithra devrait-il figurer en lion? Et 
pourquoi n'y aurait-il, pour les six médaillons, que quatre animaux diffé- 
rents? Le fait mème que deux d’entre eux sont répétés paraît bien ne leur 
laisser è tous qu’un réle décoratif. 

4) A la méme époque, sous le règne de Varhran, apparaissent, sur les 
monnaies, des protomés de cheval, d’ours, de lion, de sanglier, d’oiseau, de 
Semurgh: «Déjà le fait que ces tétes animales ornent les couronnes royales, 
écrit Lukonin, p. 96, tend è prouver qu’elles sont données comme hypostases 
de divinités zoroastriennes. La présence du Semurgh confirme cette conclu- 
sion. Et les sceaux sassanides qu'il est possible de dater des 3° et 4° siècles 
représentent ces mèémes animaux: cheval, ours, lion, sanglier et boeuf bossu ». 
Mais que fait l’ours: dans une telle compagnie? Le lion, à la rigueur, 
serait acceptable, bien qu’il n’en soit pas fait mention dans l’Avesta, mais 
l’ours? 
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Il n’est pas tout è fait vrai — si nous cherchons à suivre le raisonnement 
de Lukonin — que ces symboles animaux soient absents de l’art officiel jusqu'à 
l’époque de Varhran II. Ce roi, certes, introduit sur son couvre—chef les ailes, 
symboles du faucon, l’une des incarnations de Verethraghna; et sa femme et 
son fils ont des tétes d’animaux sur leur coiffure. Mais cela n'est pas une 
nouveauté absolue: les Indo-Parthes ont déjà un couvre-chef en forme 
d’animal et, d’autre part, sur le troisième relief d’ArtaxSer è Nagò-i Rajab, 
une reine ‘7’ porte un couvre-chef à téte de léopard. Il est vrai que les figu- 
rations animales et autres symboles se multiplient ensuite dans l’art sassa- 
nide: par exemple, è l’époque de Sahpuhr II apparaissent le bélier, symbole 
du Xvarrak (comme l’atteste le Kar Namak) et divers attributs d’Anahità 
tels que fleurs, fruits, colombes, grenades, etc. Mais le lien de ce phénomène 
avec une réforme qu'on aurait introduite sous Varhran II est ténu. Et pour- 
quoi, dans le cas, du bélier, un si long délai? Et, au contraire, comment 
savons-nous qu’aucun des sceaux «qui peuvent ètre datés des 3° ou 4° siè- 
cles » n’était antérieur à 270? 

Finalement, Lukonin, se fondant sur la présence du mot yas? dans les 
inscriptions de Kartér, attribue à celui-ci la diffusion des yasts de l’Avesta 
dans lesquels diverses divinités, avec leurs incarnations, sont adorées et qui 
pourraient, de cette facon, avoir servi de base à la réinterprétation zoroastrienne 
de motifs empruntés è l’art syro-romain. Mais rien dans nos textes ne nous 
permet d’affirmer que les yasts de l’Avesta fussent particulièerement en faveur 
à l’époque de Varhran II. Il serait plus logique de penser à l’époque d’Artax- 
Ser, ou de Sahpuhr I, mais Lukonin, en supprimant Tosar, exagère d’autant 
le ròle doctrinal de Kartér. 

Il reste que l'art officiel des premiers rois sassanides est dénué de motifs 
animaux et autres symboles. Ceux-ci s’introduisent en Iran sous Sahpuhr — 
témoin Véh-Sahpuhr — et envahissent l’art officiel è partir de Varhran II, 
mais leur interprétation mazdéenne est pour le moins problématique et il est 
évident que dans certains cas, par exemple, dans celui de l’ours, ils n’ont 
qu’une valeur purement profane. 

Ce n’est pas aux dieux du mazdéisme mais à un espèce de totems qu'il 
faudrait songer, avec Alfòldi et Widengren ‘®, pour expliquer les emblèmes 
animaux sur le casque des rois. Je ne sais s’il faut aller jusqu'à parler, com- 
me le savant suédois, de la « Verbundenheit der kriegerischen Mannerbindler 
mit gewissen Tieren, mit denen sie sich waAhrend ihrer ekstatischen Raserei 
anscheinend identisch fuùhlen», et lui-méme écrit un plus discrètement, è 
propos du chevalier parthe, « dass er sich mit dem betreffenden Tier beinahe 
identifizierte ». De toute fagon, méme si cette explication valait pour le cou- 
vre-chef de Varhran II ou pour celui de son fils, comment l’appliquer à celui 


(7) W. Hinz, « Altiranische Funde und Forschungen », 1969, p. 126. 
(8) « Der Feudalismus im alten Iran », 1969, Anhang I: Die Verbundenheit mit gewissen 
Tieren, pp. 150 sg. 
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de son épouse? Et elle ne rend pas compte non plus du fait que ces motifs 
n’apparaissent, dans l’art sassanide, qu’è partir de Vahran II. 

Un motif ou une scène d'origine hellénistique peuvent avoir été repris 
et transmis tels quels. Qui songerait è chercher une interprétation iranisante 
des tragédies d’Euripide qu’illustre un plat iranien d’époque parthe (PI. VII, 
fig. 3), ou d'une scène de la légende d’Hercule représentée sur un plat 
sassanide? 

Plusieurs pièces d’argenterie montrent des motifs apparemment empruntés 
au culte et à l’iconographie bachiques. Ce sujet a été récemment étudié par 
Dorothy Shepherd ‘9 et par R. Ettinghausen 9. Sur un bol du Cleveland 
Museum, (PI. VIII, fig. 1), quatre vignes surgissent de sommets de montagne, 
ou de calices, un petit garcon boit è un rhyton, quatre femmes nues jouent 
de la musique et dansent. A partir de cette pièce et de plusieurs sur lesquelles 
la prétendue Anahità est associée à la vigne, Dorothy Shepherd reconstruit 
hardiment un culte syncrétique de fertilité: « The emphasis of the grape—vine 
in association with this goddess, écrit-elle (p. 302), or alone standing for her, 
undoubtedly reflects the long centuries of Hellenistic influence following Alex- 
ander’s conquest, which evidently resulted in the syncretism of the local 
Anahita cult with that of Dionysos which the Greeks brought with them. 
It was, perhaps, under the influence of this latter cult that to Anahita were 
attached many of the attributes or symbols of other deities of the Avestan 
pantheon which were concerned with fertility and regeneration. It was thus 
that, in actual practice, the worship of this deity far transcended that which 
is indicated by her role in the Avesta and the other Zoroastrian texts. Her 
symbolic plant became the Hom, the tree of immortality, and its juice, the 
sacred Haoma, which ‘keeps death far away’. On the silver vessels the 
Hom takes the form of the grapevine which, for the Greeks, had served in 
precisely the same fashion as the embodiment of Dionysos, their god of vege- 
tation and immortality. Thus, on the Museum'’s fluted bowl, the grapevine 
growing from the mountain on the two ends of the vessel is the sacred Hom. 
But it serves at the same time as a symbol of Anahita—or it stands for the 
goddess itself—and, just as the Hom is the goddess, so the juice is her blood. 
It is in effect the blood of the deity which is the liquor of immortality ”. 
Mieux encore: 

«It seems probable, ne craint pas d’écrire Miss Shepherd, that through 
syncretism with Dionysos, Anahita, too, may have taken on the fertility 
attributes of the primeval bull. If this is true, then, by analogy with Dionysiac 
symbolism, the vine growing from the chalice on the two sides of the Museums 
bowl is the vine growing from the blood of the ox who is Anahita ». Cette 
surprenante conclusion repose en partie sur l’analyse de deux beaux rhytons, 


(9) « Bulletin of the Cleveland Museum of Art», 1966, p. 289. 
(10) «Art in Virginia», 1967-68, pp. 29 sg. M. Ettinghausen ne rend guère justice à 
celle qui l’a précédé. 
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appartenant eux aussi au Cleveland Museum, dont le premier se termine, 
à une extrémité, par une tèéte de femme (de style indien) (PI. VII, fig. 2) et par 
une téte de boeuf èà l’autre, le second consistant entièrement en un cheval. 
Ce dernier semble avoir suggéré l’interprétation de la tète de femme, sur 
l’autre, comme la tète de Drvaspa, la divinité protectrice des chevaux, d’au- 
tant plus que l’association de cette tète avec une téte de taureau refiéterait 
l’étroit lien de la déesse soit avec Gau$ Urvan et Gau$ Tasan dans le Sirozah, 
soit avec le taureau dans le titre pahlavi du Yaòt 9, indifféremment appelé 
Go$ Vast ou Drvasp Vast. 

Cette reconstruction pourrait contenir un grain de vérité si nous étions 
sùr que ces objets avaient quoi que ce soit de sacré. Car il se peut que le vin, 
qui a encore aujourd’hui sa place dans le culte parsi, ait été, au temps des 
Sassanides, un substitut fréquent ou mèéme normal de la liqueur hom. Pour- 
quoi, autrement, les legs faits è des feux, dans la grande inscription de la 
Ka'ba, consisteraient-ils non seulement en agneaux et pain, ingrédients évi- 
dents du sacrifice, mais aussi en vin? Et pourquoi, dans l’inscription de Sar 
Mashad, le banquet céleste serait-il (comme je crois qu'il faut lire) de 
pain et de vin? D’autre part, le nom de Dionysos avait pour équivalent, chez 
les auteurs arméniens, Spandaramet, substitut elle-méme, dans les gàthàs, 
d’Anahita. 

Mais, avant d’utiliser ces vases comme témoignage d’un syncrétisme 
religieux, il faudrait prouver qu’ils avaient une signification religieuse. Ceci 
ressort—il de l’examen d’objets similaires? D’autres vases de ce genre, étudiés 
par Ettinghausen, 2) montrent des motifs bachiques, notamment une mé- 
nade (PI. IX, fig. 1), un lion buvant à une jarre (PI. IX, fig. 2) ou recevant 
le liquide coulant d’une aiguière (19, une femme portant un oiseau, cu une 
grappe, ou tenant un gargcon, ou un animal, etc. ‘14. Ettinghausen conclut 
comme suit ‘15: «The carrying of various fruit and flower indicates that 
the Iranian Bacchic concept—whatever they may have implied beyond the 
visual imagery—have apparently been assimilated into an Iranian fertility 
cult. It seems quite possible that this cult might have been that of Anahita; 
indeed, in the rock relief of Taq-i Bostan of the late 6!h century, Anahita is 
holding a ewer in the same fashion as on the Museum'’s bottle, though in the 
latter a panther-like animal has been added from the Bacchic repertory. 
Our female figures would thus represent the priestesses or devotees of a ferti- 
lity cult connected with the main female Iranian goddess ». 

Il me semble que la richesse méme de ce répertoire iconographique va 
à l’encontre de son interprétation comme représentant des rites réels. Car 


(11) Cf. P. LecoOQ, Sur l’inscription de SM, «Rev. Et. Iran), I, 1971. Herzfeld croyait 
au complet remplacement du %ozz par la vigne. 

(12) «Art in Virginia», 1967-68, fig. 18, 19, 20. 

(13) Fig. 17, 4, 21: 

(14) Fig. 1,2, 3, 4; 5, I4; IS. 

(15) P. 41. 
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comment croire que des femmes nues, avec lions, panthères, etc., aient dansé, 
dans l'Iran sassanide, en l’honneur d’Anahità? Certes, nous trouvons, sur 
ces vases, un reflet de l’ancienne religion bachique, et ceci continue une tra- 
dition déjà illustrée sur les mosaiques de Veh-Sahpuhr avec leur ménades, 
leurs masques, etc. Mais cela ne veut pas dire que ces symboles aient jamais 
été réinterprétés et incorporés à la religion iranienne. Pas plus qu’'à 
Veh-Sahpuhr, pas plus que sur les scènes tirées d’Euripide ou de l’histoire 
de Syleus, nous ne devons voir sur ces vases sassanides autre chose que la 
survivance artistique de motifs autrefois religieux. Ils conservent peut—ètre 
un discret relent de fertilité; ils ne prouvent pas l’existence d’un culte de fer- 
tilité. Par le méme raisonnement, on interpréterait comme religieuse, voire 
comme cultuelle, une scène érotique, crùment explicite, représentée sur un 
vase inédit de la collection Abegg (PI. X). En fait, l’objet est catalogué comme 
une représentation du paradis. C'est une scène de vendange. Un garcon nu 
coupe une grappe; ainsi fait un singe. Un autre garcon en porte sur son dos; 
un lièvre, un renard mordent d’autres grappes encore. Il y a des poissons et 
des canards dans une mare, près de laquelle deux amants gisent intimement 
enlacés. Ceci a-t-il rien à voir avec le paradis (au sens religieux de ce 
mot)? Rite de fertilité? Ce n’est pas au moment de la récolte que l’on 
s'occupe de féconder le champ. 

Nous avons déjà vu que, dans l’interprétation des figuration animales, 
l’Avesta ne donne pas réponse à tout. Certes, le coq, l’oiseau merveilleux qui 
prévoit le lever du soleil, est mis en relation, dans l’Avesta, avec Sraosa, la 
‘ Discipline ’, puisqu’il annonce aux fidèles le moment de se lever et d’accom- 
plir leurs devoirs. Un tissu sassanide le représente comme nimbé par le soleil 
levant. Mais que subsiste-t-il de cette conception dans l’Iran du 12° siècle 
qui a produit, sur un plat laqabi de Ray, l’admirable stylisation d’un coq — 
plutòt que d’un aigle, il me semble, malgré Erdmann, car il a crète et barbil- 
lons — mais d’un coq devenu, avec sa queue florale, une béte quasi-héraldique 
et, en somme, proche du Semurgh? 

L’animal fantastique en lequel on reconnaît généralement le Sémurgh 
présente, sur toutes les représentations sassanides qu'on a de lui, un trait 
essentiel (j'allais dire: capital): la téte de chien, dont Prudence Harper (Mezrop. 
Mus. Bul. 1961, pp. 95 sq.) a montré l’origine babylonienne. Cette téte, avec les 
fronces obliques et parallèles des joues, dérive visiblement des /amzassu baby- 
loniens. Mais il n’est pas question de cette téte de chien dans l’Avesta, ni non 
plus chez Firdousi, ni chez les nombreux miniaturistes qui ont illustré l’épopée. 

Il me paraît extrémement aventureux de voir dans des soies Sosoin des 
avatars de Verethtaghna, comme le fait Phyllis Ackermann ‘6, Passe encore 
pour le bélier et pour l’oiseau. Mais que dire de l’éléphant? Il faut beaucoup 
de bonne volonté pour admettre que cet animal, connu dans l’art iranien 
par une intaille achéménide et par la grande chasse de Tag-i Bostàn, où son 


(16) «Iranica Antiqua», IV, 1964, pp. 55 sq. 
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ròle est manifestement profane, ait sur notre soie une autre raison d’ètre que 
de symboliser, dans une série représentant les quatre saisons, l’une d’elles. 

Le cas du taureau à tète humaine est tout à fait à part. Il figure sur de 
nombreux sceaux sassanides (P1. XI, fig. 1), continuant une tradition aché- 
ménide (PI. XI, fig. 3). L’Avesta n’en fait pas mention. Mais les textes pah- 
lavis qui le citent — Menok-i Xrat, chap. 62, 31 sq., et Datastan, quest. 39, 
notamment — semblent avoir sauvé de l’oubli une croyance très ancienne, 
car ce que dit l’un d’eux de cet homme taureau, qu'il verse une libation dans 
un lac (dont il détruit ainsi la vermine), nous ramène, par dessus les siècles, 
au boeuf du vase de Hasanlu crachant des flots — flots sacrés, en présence 
d'un porteur de libation — comme faisaient déjà ses prédécesseurs d’Ur et 
de Xafaje. Il y avait décidément, admettons-le, plus de choses dans l’univers 
religieux de l’Iran que n’en contient la philosophie de l’Avesta. 

La fréquence de l’homme-taureau dans l’iconographie achéménide et 
sassanide pourrait bien étre due au caractère manifestement royal de ce 
personnage: sur les sceaux, il est couronné, et les textes pahlavis l’appellent 
gopatsah (écrit parfois gopat malkà). 

N’est-ce pas parce que les souverains sassanides se déclaraient frères 
du soleil et de la lune que nous trouvons sur une intaille sassanide le dieu 
du soleil, sur un char tiré par des chevaux ailés comme il était apparu sur la 
tiare d’une reine scythe trouvée en Russie méridionale (Karagoddasx), (PI 
XI, fig. 2), et, dans l’argenterie sassanide, le dieu-lune, monté sur des chars 
à boeufs? 

En conclusion: l’art sassanide n’est pas toujours religieux; quand il 
l'est, il est essentiellement et presque exclusivement royal, comme ses prédé- 
cesseurs achéménide et arsacide et dans une plus large mesure encore. Voilà 
pourquoi, ce me semble, l’art mazdéen n'a pas survécu sous l’Islam, alors 
que la religion elle-méme, bien qu'’en position de retraite et de défensive, se 
perpétuait tenacement et complétait son corpus de livres sacrés. A. partir de 
la conquéte musulmane, il n'y eut plus, en Iran, d’art mazdéen, ou peu s’en 
faut; et il n'y en eut jamais, dans l’Inde, chez les parsis. Royal, l’art mazdéen 
s'est éteint à peu près avec la royauté sassanide. 

Mais l’art n'aurait-il pu avoir d’autres patrons que royaux? 

En principe, l’art religieux aurait pu ètre patronné, en dehors des rois 
et de la cour, soit par les prétres, soit par le menu peuple. 

Je crois que les prétres mazdéens ont eu, en général, à l’égard de toute 
figuration, une attitude négative; c'est ce qui expliquerait la grande carence 
de l’art mazdéen. 

Reste le peuple. Pauvre et sans stimulant de la part de ses maîtres, il 
ne pouvait produire grand’chose. On peut cependant alléguer deux témoi- 
gnages. Le premier est une amulette récemment expliquée par Mary Boyce 
et publiée par Bivar (i): ®raètaona tue avec sa massue à téte de boeuf un 


(17) « BSOAS », 1967, pp. 512 sq. 
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démon sur le point d’avaler un mortel (PI. XI, fig. 4). Ainsi ce héros (qu'il 
n’est pas permis, je pense, de reconnaître, comme le veut Vanden Berghe, 
sur. le vase de Hasanlu) n’est pas totalement absent de l’art mazdéen. 

L’autre document d’art religieux populaire est une chemise zoroastrienne 
inédite, de la collection Moqaddam à Téhéran (PI. XII fig. 1-3). On y voit 
un soleil, un oiseau, un arbre, un chien. On pouvait s’attendre à voir 
reflétée ou symbolisée, sur un vétement, la pratique religieuse la plus 
courante. Quels sont donc les dieux que concerne le culte? Ohrmazd, Sraosa 
et Haoma. Ceux-ci sont assez clairement, quoique allusivement, représentés, 
tous les trois, sur cette chemise: le soleil est Ohrmazd (comme l’enseigne le 
Pand-namak-i Zardut); l’oiseau est l’acolyte de Sraosa; l’arbre est la plante 
sacrée, le Haoma, d’où vient la liqueur sacrificielle, viatique des mourants. 
Reste le chien: son ròle dans le rituel est bien connu. La grande purification 
ou bdara$nim exige la présence d’un chien, et il en est de mème du rituel pour 
les mourants. Selon le dogme mazdéen, hérité de l’époque indo-iranienne, 
le pont qui mène è l’au-delà est gardé par deux chiens. Ceci donne à croire 
que la chemise considérée était destinée è un mort. Ainsi trouverait-on, à 
un niveau humble et sans prétention, l’expression sommaire d’un art mazdéen 
que nous avons en vain cherché ailleurs. 
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Investiture d’ArtaxS6r I, Nag$-i Rustam, cf. Ghirshman, Parthes et Sassanides. 


PLANCHE II. 


Fig. 1. — Monnaie sassanide (Artaxs@r I), cf. Lukonin, Zar Z/, fig. 112. 
Fig. 2. — La fravasi (?) dans le feu de l’autel. 


Fig. 3. — Darius sur son tròne, Persépolis, cf. Ghirshman, Proto-Iraniens, fig. 255. 


PLANCHE III. 


Fig. 1. — Investiture de Narseh par Anahità, Nag$-i Rustam, cf. Ghirshman, Parles et 
Sassanides, fig. 218. 


Fig. 2. — Investiture de Xosrau II (ou de Persz), Taq-i Bostan, cf. Ghirshman, Parthes et 
Sassanides, fig. 235. 

Fig. 3. — Cylindre-sceau achéménide, musée de l’Ermitage, cf. Strelkov, 2u// Americ. Inst. 
Iran. Art and Archaeol., 1937, p. 21, fig. 5. 


PLANCHE IV. 


Fig. 1. — Monnaie de Varhran II. 

Fig. 2. — Sceau sassanide avec Anahita (?), British Museum, cf. Bivar, Catalogue of the Wes- 
tern Astatic seals, 1969, CB 1. 

. — Vase sassanide, cf. K. Trever, /ranica Antique, 1967, pl. 27. 
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. — Plat sassanide, cf. Lukonin, /rax ZI, fig. 195. 
. — Investiture d’Artaxsér II, Taq-i Bostan, cf. Ghirshman, Parthes et Sassanides, 
fig. 233. 
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. — Plat sassanide aux jumeaux célestes, cf. Prudence Harper, Metrod. Mus. Bull., 
1965, p. 187. 

. — Sceau sassanide avec Orion, British Museum, cf. Bivar, Catalogue, 1969, BF 1. 

. — Plat sassanide, Bibl. Nationale, cf. Survey of Persian Art, VII 233 A. 

. — Monnaie sassanide, Varhraàn II, cf. Lukonin, Zar Z/, fig. 113. 
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I. — Mosaique de Veh-Sahpùr, cf. Ghirshman, Parthes et Sassanides, fig. 182. 
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. — Plat de Nizne-Saxaroka, cf. Trever, Pamiatniki greco-bakter. Isk., pl. 28. 
. — Plat iranien d’époque parthe avec tragédie d’Euripide, cf. Trever, Pamziatnikti, 
pl. 15 haut. 


PLANCHE VIII. 
. — Bol sassanide, Cleveland Museum, cf. Bul/. of the Cleveland Museum, oct. 1966, 
p. 402. 
. — Rhyton, cf. Bw//. Clev. Mus., oct. 1966, p. 293, fig. 3. 
PLANCHE IX. 
. — Vase sassanide, cf. Ettinghausen, Art în Virginia IV, fig. 18-20. 
. — Vase sassanide, zsbidem, fig. 21. 


PLANCHE X. 


et 2. — Vase sassanide de la collection Abegg, Riggisberg, Suisse, (inédit). 


PLANCHE XI. 


. — Sceau sassanide, cf. Lukonin, Zrar II, fig. 75. 

— Tiare de Karagoddasx, cf. Christensen, Die Z/ranier, 1933, fig. 23. 
. — Sceau achéménide, Survey of Persian Art, VII, 124 G. 

. — Amulette mazdéenne, cf. Bivar, 25045, 1967, pl. I F. 


PLANCHE XII. 


Figg. 1 à 3. — Chemise zoroastrienne, collection Moqaddam, Téhéran (inédite). 
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J. DUCHESNE-GUILLEMIN — Ar? et Religion sous les Sassanides. 
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I Fig. 2. 
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Art et Religion sous les Sassanides. 


J. DUCHESNE-GUILLEMIN + 


e riiorrgren 
i; d è 


PLANCHE IV. 


J. DUCHESNE-GUILLEMIN — 477 ef Religion sous les Sassanides. 


Fig. 3. 


Fig. 2. 
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Art et Religion sous les Sassanides. 
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Fig. 2. 


J. DUCHESNE-GUILLEMIN — Art ef Religion sous les Sassanides. PLANCHE VI. 


PLANCHE VII. 


Art et Religion sous les Sassanides. 
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J. DUCHESNE-GUILLEMIN — Art et Religion sous les Sassanides. 
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EUGENIO GALDIERI 


RELAZIONE SULLE ATTIVITÀ DELL’Is.M.E.O. IN IRAN: 
RESTAURI A PERSEPOLI E ISFAHAN 


La presenza in Iran dell’Istituto Italiano per il Medio ed Estremo Oriente, 
presieduto dal prof. Giuseppe Tucci, si articola nella attività di tre distinte 
Missioni la cui opera è stata espressamente richiesta dal Governo Iraniano. 
Una Missione di scavo opera nel Sistan e la sua proficua attività sarà oggetto 
di altra relazione. Le altre due Missioni si occupano di restauro ed operano 
ininterrottamente dal 1965 rispettivamente a Persepolis (l’odierna Takht-e 
Jamshid) nella Provincia del Fars e ad Isfahan, nella Provincia omo- 
nima. 

Naturalmente le due Missioni non si limitano al semplice restauro, cioè 
ad un intervento puramente materiale di salvataggio, ma traggono occasione 
da tali opere per un sistematico studio dei singoli monumenti loro affidati. 
Sarebbe fuori tema oltre che estremamente lungo, parlare degli ottimi risul- 
tati che tali studi hanno già dato e che sono testimoniati dalle numerose pub- 
blicazioni scientifiche già uscite o in preparazione. Ci limiteremo ad una 
elencazione, breve per quanto possibile, dei monumenti sui quali stiamo 
operando, intendendosi quindi che su ciascuno di essi sarà pubblicato a suo 
tempo, al termine dei lavori di restauro veri e propri, un ampio e docu- 
mentato studio analitico. 

Premessa necessaria e doverosa è il riconoscimento della collaborazione 
da parte del Ministero Iraniano della Cultura e dell'Arte, della Organizzazione 
Nazionale per la tutela dei Monumenti Iraniani e del Ministero Italiano degli 
Affari Esteri che, in base alla legge sull’assistenza tecnica permette la pre- 
senza in Iran di quasi tutti i nostri esperti. Il resto della organizzazione scien- 
tifica è sopportato direttamente dall’Is.M.E.O., mentre i lavori veri e propri 
sono finanziati dal Governo Iraniano. 

Iniziamo da Persepoli. I lavori della nostra Missione si sono rivolti in 
particolare alla Porta di Serse, alla grande scalea di accesso, al portico delle 
100 colonne, al Palazzo di Dario, all’Apadana, alla tomba di Artaserse II 
o III. 

Vediamoli più da vicino: la Porta di Serse è stata da sempre oggetto di 
studi e ricerche soprattutto per quanto riguarda le misure originarie. Oggi 
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noi siamo in grado di ricostruirne tutta l’architrave (fig. 1), sino alla cimasa, 
avendo riconosciuti, rilevati e posizionati tutti i frammenti che giacevano 
all’intorno, spostati più volte nel corso di decenni. I lavori di perforazione 
dei singoli elementi, lavori necessariamente lenti e delicati, sono già iniziati 
e presto si potrà vedere questa porta nello splendore delle sue vere propor- 
zioni. Accanto alla porta si è finito in questi giorni l’anastilosi di una colonna 
i cui frammenti erano sparsi per centinaia di metri: due colonne avevano 
resistito al tempo, ai terremoti; oggi, scegliendo accuratamente e amorosa- 
mente tra centinaia di frammenti, si è ricostruita una terza intera colonna. 
Oltre duecento pezzi sono stati rimessi nella posizione originaria e i pochi 


Nt 


Fig. 1. — Persepoli, Porta di Serse. È visibile l’impalcatura eretta per i lavori di ripristino 
dell’architrave e di parte della cimasa della Porta Est. La seconda colonna da sinistra era 
a terra in minuti frammenti ed è stata ricomposta recentemente. 


vuoti sono stati integrati con pietre della stessa antica cava, così come è stato 
fatto per le altre integrazioni. Il solo capitello è formato da oltre 40 pezzi, 


x 


opportunamente ancorati con perni e mastici speciali. Più lontano, è stato 
collocato nella sua giusta posizione, e ricomposto mediante la paziente ricerca 
x 


dei frammenti originali, il pilastro-anta tauromorfo (fig. 2) che è all’ingresso 
Ovest del Portico delle 100 colonne. Sono stati rimontati il dorso e il petto, 
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quindi la testa (il cui peso è di circa 16 tonnellate) e solo recentemente al corpo 
del Toro è stata imposta anche l’anta vera e propria che ridona proporzione 
a tutto il complesso. 

Il Palazzo di Dario è stato oggetto di particolari studi e il suo aspetto 
oggi è grandemente mutato. Sul portico frontale è stata ricollocata la grande 
anta caduta e decine di frammenti sparsi hanno trovato la loro originaria 
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Fig. 2. — Persepoli, Pilastro-anta tauromorfo posto all’ingresso della Sala delle Cento 
Colonne. I blocchi formanti l’anta vengono ricollocati al giusto posto e saldamente ancorati. 
Il complesso riprende così le sue esatte proporzioni. 


posizione. I lavori, durati due anni, sono stati di grande soddisfazione e di 


x 


notevole effetto estetico. Tra l’altro è stata ricollocata la cimasa a palmette 
della Porta P 12 (fig. 3). 

Nel Palazzo di Dario sono stati altresì collocati o sono in corso di collo- 
cazione numerosi stipiti, architravi e soglie che qualche secolo fa erano stati 
asportati e utilizzati altrove. La maggior parte è stata ritrovata in costru- 
zioni agricole di Qasr Abu Nasr, una località collinare distante oltre 75 Km. 
da Persepoli, lungo la strada per Firuzabad, a Sud di Shiraz (fig. 4). Il paziente 
lavoro di ricomposizione dei frammenti non si è limitato alle colonne ma 
anche ai bassorilievi, soprattutto dove era necessario precisare le linee volu- 
metriche ed architettoniche turbate dai guasti e dalle rovine, in particolare 
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al Palazzo di Serse. Le differenze di colore delle varie parti anche se originali, 
si devono per lo più allo stato di esposizione e di interramento dei frammenti. 
Si è potuto notare, però, che la patina ricopre rapidamente anche le parti 
nuove, che restano in ogni caso chiaramente evidenziate dalla speciale gradi- 


Fig. 3. — Persepoli, Palazzo di Dario. La cimasa a palmette di una delle porte (contrasse- 
gnata P 12) viene ricollocata sull’architrave. Si tratta in questo caso di un frammento unico, 
di facile riconoscimento. 


natura della pietra. Tali integrazioni sono limitate al minimo indispen- 
sabile, in genere sono per ragioni statiche e cioè per sostenere fram- 
menti originali, ricollocati al giusto posto, che altrimenti non avrebbero 


appoggio. 
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Una interessantissima scoperta si è fatta con il riconoscimento di alcuni 
frammenti ritrovati ai piedi del grande basamento frontale di Takht-e Jamshid, 
in corrispondenza del Palazzo H. Tali frammenti che nel passato erano stati 
variamente interpretati, sono stati oggi da noi riconosciuti come elementi 


Fig. 4. — Persepoli, Palazzo di Dario. In secondo piano, gli stipiti in pietra provenienti da 
Qasr-Abu Nasr (un luogo distante oltre 60 km. da Persepoli), ricollocati nella loro posizione 
originaria. 


di una balaustra di coronamento di altissimo valore plastico, terminanti con 
motivi di corna, e interessanti studi si stanno facendo al riguardo (fig. 5). 

Sulla notissima Apadana si stanno eseguendo lavori per l'isolamento 
dei blocchi scolpiti, per preservarli dall'umidità del retrostante rinterro. 
È in corso l’anastilosi di alcune colonne che sono state ricostruite esattamente, 
prima con sistema grafico, poi con la paziente ricomposizione dei rocchi e 
dei frammenti sparsi. I lavori di isolamento hanno permesso di registrare 
un’altra interessante scoperta e cioè l’esistenza di un altro muro frontale, 
precedente a quello più noto già visto, non decorato e arretrato rispetto allo 
attuale di circa 2 metri (fig. 6). 

Sulla collina, è stato affrontato il lavoro di sistemazione della tomba 
di Artaserse II (o III). Studi sulla tomba vera e propria, rilievi e restauri 
vi sono stati condotti con grande pazienza, oltre alla sistemazione dell’origi- 
nario terrazzamento della collina antistante la tomba stessa. Un particolare 
degno di rilievo è costituito dal fatto che in questo lavoro si è dovuto addi- 
rittura «restaurare )» la montagna. Infatti non solo si è dovuto isolare, imper- 
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meabilizzare e ancorare la parte della collina che costituisce la copertura 
naturale della tomba, ma due enormi blocchi, caduti secoli or sono dal fianco 
sinistro della trincea, sono stati ricollocati al loro giusto posto dopo un lungo 
lavoro di riduzione e di mesi e mesi di prove eseguite con enormi calchi in 
gesso. 


Fig. 5. - Persepoli, grande terrazza in prossimità del cosiddetto Palazzo H, lato Sud. 2 ele- 
menti del parapetto a motivo di corna, ritrovato in frammenti ai piedi del muro, sono posti 
provvisoriamente in opera nella loro posizione originaria. 


Per finire lo sguardo sulla Provincia del Fars, occorrerà citare alcuni 
lavori di primo intervento sia a Nagsh-e Rustam che a Pasargadae ma soprat- 
tutto un interessante lavoro lungo il fiume Kor, a 40 Km. circa da Persepoli. 
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Lungo questo fiume era stata decisa la costruzione di una gigantesca diga, 
oggi quasi terminata. Le Autorità iraniane si resero conto che l’allagamento 
nella zona a monte avrebbe sommerso un piccolo ma interessante monu- 
mento antico rappresentato da un ponte-diga a paratie, parzialmente tagliato 


Fig. 6. — Persepoli, Apadana. Alle spalle della grande parete decorata con il motivo delle 
delegazioni, è posto in luce un precedente muro a blocchi squadrati, parzialmente rifiniti, 
che doveva costituire una antica facciata o un ripensamento in corso d’opera. 


nel vivo della roccia, di probabile origine sasanide: le Autorità chiesero 
quindi all’Is.M.E.O. una consulenza scientifica per curarne il taglio e l’aspor- 
tazione in luogo più sicuro. Tale lavoro è oggi terminato e si sta preparando 
la ricostruzione del ponte nel luogo prescelto. 
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Di gran parte dei monumenti affidatici, l’Is.M.E.O. ha predisposto inte- 
ressanti progetti di illuminazione, già parzialmente realizzati (fig. 7). 

Ad Isfahan i nostri lavori si sono concentrati su tre lavori di architettura 
civile e cioè il Palazzo-Atrio di Ali Qapu e i Padiglioni di Cehel Sotun e 
Hasht Behesht. 

Il primo presentava, allorché la Missione giunse ad Isfahan, notevoli 
lesioni strutturali e minacciava di aprirsi. Fu subito eseguita una cerchiatura 
provvisoria, limitata agli ultimi piani, onde poter eseguire più tranquillamente 
il programma degli interventi di restauro statico. Nel 1965, all’inizio dei 
lavori interni, molte finestre ancora presentavano i tamponamenti eseguiti 
dalle Autorità locali qualche decennio avanti, e a Sud spiccava una strana 


Fig. 7. — Isfahan, Piazza Reale. Una vista notturna della Moschea del Re, illuminata su 
progetto Is.M.E.O. La valorizzazione dei volumi e dei valori cromatici si deve ritenere per- 
fettamente riuscita e tale sistema verrà esteso agli altri monumenti della Piazza. 


puntellatura in legno eseguita forse un po’ ingenuamente da maestranze 
locali. I lavori di rinforzo hanno interessato tutte le strutture portanti del 
corpo principale a cominciare dal terrazzo di copertura, sotto il quale sono 
state nascoste le strutture metalliche di incatenamento definitivo. Si è lavorato 
sul corpo aggiunto a Sud, le cui coperture a volta sono state messe a nudo, 
rinforzate dove era possibile anche con metodi tradizionali, quindi nuova- 
mente ricoperte con solai indipendenti. Si poté constatare in quella occasione 
e provare ampiamente quale era stata la causa principale delle lesioni e cioè 
un terremoto databile, con riserva, alla 1® metà del xVIII secolo. Durante questi 
lavori, abbiamo potuto mettere allo scoperto parti della antica facciata succes- 
sivamente nascosta dai corpi aggiunti, ritrovando così la decorazione origi- 
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nale in kashi e — soprattutto — frammenti delle griglie in legno che ci hanno 
permesso di ricostruirne completamente il disegno. 

In campo pittorico, abbiamo rinvenuto nell’atrio al piano terreno, gran 
parte della decorazione murale della facciata prima delle aggiunte dette di 
Shah Abbas II. Sono stati liberati e ripuliti i moharnas che, nel corso dei 
secoli scorsi, erano stati malamente ritoccati e tamponati, spesso utilizzando 
frammenti di pitture cadute dagli architravi o da altre zone del palazzo. 
Tutte le pitture murali in buone condizioni anche statiche, cioè il cui supporto 
appariva ancora integro, sono state semplicemente pulite e fissate. Con questa 
semplice se pur lunga operazione, i dipinti e gli intagli in gesso hanno ritro- 
vato lo splendore che li faceva credere, nel passato, come pareti di porcel- 


Fig. 8. — Isfahan, ‘Ali Qapu. L’ambiente centrale all’ultimo piano, detto «Sala della 
Musica », durante i lavori di restauro. Molti degli alveoli in gesso sono rotti e dappertutto 
il colore è impolverato o addirittura dilavato. 


lana (fig. 8). Poiché la struttura interna degli architravi è in legno, questo 
è stato lasciato in situ dovunque fosse possibile, naturalmente dopo essere 
stato protetto chimicamente ed affiancato da leggere strutture metalliche. 
Successivamente sono stati ricreati gli architravi, sui quali sono stati ricol- 
locati i frammenti pittorici preventivamente distaccati. Lo stesso sistema è 
stato eseguito per il Padiglione detto « delle 40 colonne ». AI lavoro di esame 
statico e di rinforzo delle strutture qui si è aggiunto il rinforzo delle 20 colonne 
lignee, di platano orientale o « chenar » che presentavano pericolosi segni di 
flessione. Uno per uno, i fusti vengono segati, parzialmente svuotati e quindi 
ricomposti intorno ad un’armatura metallica che assume le funzioni portanti 
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(fig. 9). L’aspetto architettonico del Padiglione era stato completamente fal- 
sato nell’ultimo secolo mediante la chiusura di tutte le finestre e l'applicazione 
di un intonaco di gesso sui resti dello spartito, dopo le modifiche volute da 
Shah Sultan Hussein nel 1706. Abbiamo riaperto tutte le finestre e abbiamo 
eseguito una integrazione cromatica superficiale per suggerire la superficie 
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Fig. 9. — Isfahan, Tchehel Sotun. L’opera di rinforzo delle alte colonne lignee, in un 
momento caratteristico: la colonna di sinistra, svuotata e sezionata, viene ricomposta attorno 
al nuovo nucleo metallico portante. La colonna di destra è stata già completamente rinforzata. 


vibrante che le facciate avevano per effetto del mosaico di specchi. Tali specchi 
erano stati voluti, come si è detto, da Hussein e veniva riferito, in forma quasi 
leggendaria, che la decisione fosse stata presa dopo un incendio che aveva 
danneggiato l’antica facciata. Oggi possiamo ritenere quasi provata questa 
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leggenda, in quanto dappertutto, sotto la preparazione degli specchi, abbiamo 
potuto ritrovare tracce notevoli di bruciature, sia sui mattoni di facciata che 
sui tradizionali elementi lignei di rinforzo. 

In campo pittorico si è proceduto all'esame stratigrafico dei vari inter- 
venti superficiali, succedutisi nel tempo, ciò che ci ha permesso di ricostruire 
lo spartito architettonico del periodo degli specchi e di integrarne come si 
è detto, le complicate linee delle cornici. 


Fig. 10. — lstanan, ‘l’chehel Sotun. Uno dei piccoli dipinti del Salone centrale. Parallela- 
mente ai primi saggi di pulitura, viene isolata la parte di dipinto originale. In questo caso, 
tutta la zona sinistra sino alla cornice superiore, è recentissima e verrà asportata. 


La Sala principale può ritenersi una galleria, una mostra riassuntiva 
della pittura murale di età safavide. Decorazione geometrica, a foglie o 
fiori, quadretti di genere, grandi tableaux commemorativi, tutti i generi sono 
rappresentati in questo vasto e nobilissimo ambiente e nelle stanze vicine. 
Il lavoro principale è stato quello di isolare i frammenti originali, prima di 
qualsiasi opera di pulitura (fig. 10). Successivamente tali frammenti sono 
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stati ripuliti e liberati da tutte le modifiche, i ritocchi, le ossidazioni succes- 
sive, per restituire agli studiosi e ai visitatori — anche se in ridotte superfici — 
gli autentici originali d’età safavide e tardo-safavide (fig. II). Sotto strati 
di vernici ormai ossidate e grasse, sono man mano venuti alla luce modelli 
quasi classici di chiara ispirazione — se non addirittura di mano — di Reza 
Abbasi, come la «donna che ritocca il trucco degli occhi», fino a saggi di 
vera e propria ritrattistica e a dipinti un po’ stucchevoli forse, ma di grande 
armonia compositiva e cromatica, come la fanciulla dal cappello europeo 
della Stanza P 4. Oggi soltanto si può veramente iniziare lo studio della pit- 
tura murale d’età safavide! 


Fig. 11. — Isfahan, Tchehel Sotun. Saggi di pulitura sulle vernici ossidate di uno dei grandi 
dipinti del Salone centrale. Nella parte superiore, coperta da rifacimenti più recenti, sì 
intravede la cornice orizzontale originale. 


Anche il piccolo padiglione safavide di Hacht Behecht (8 paradisi), 
che una volta si trovava al centro di un vastissimo giardino, era completa- 
mente sfigurato dalla veste che gli era stata imposta nell’ultimo secolo e addi- 
rittura negli ultimi decenni. Uno stucco giallo arieggiante motivi roccocò 
ricopriva le pareti esterne ed interne alterando ogni rapporto architettonico 
di pieno e vuoto. 

Dopo un accurato esame statico delle strutture portanti, delle volte e 
della cupola centrale e l’incatenamento definitivo delle strutture più solleci- 
tate, si è iniziato il lavoro di liberazione delle pareti dall’intonaco giallo e dagli 
stucchi tardo Qajar, di cui parecchi esempi, tra i più significativi, saranno 


Fig. 12. — Isfahan, Hacht Behecht. Facciata ovest. Sotto l’intonaco recente e le tampona- 
ture, comincia a delinearsi lo spartito architettonico originale, estremamente aperto. 


Fig. 13. — Isfahan, Piazza Reale. L’angolo Sud-Est durante i saggi per la ricerca dell’an- 
tico canale. Vengono poste in luce tracce abbastanza eloquenti del canale, delle sue sponde 
in pietra, del rivestimento di «calce nera ». 
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comunque conservati in Museo come testimonianza del gusto di un periodo. 
Sotto l’intonaco veniva fuori pian piano, e in maniera sempre più aperta, il 
vero spartito architettonico del padiglione, piccolo capolavoro di rapporti 
volumetrici ed esemplare per comprendere il carattere « estroverso » di tutti 


Fig. 14. — Isfahan. La zona centrale della città e la Piazza, in una stampa tedesca del 

xvIII secolo. Dinanzi al Palazzo di ‘Ali Qapu si vedono i cannoni presi dai Persiani 

ai Portoghesi, ad Ormuz, nel xVII secolo, e il canale perimetrale che noi intendiamo 
ripristinare. 


i padiglioni dell’epoca (fig. 12). In campo pittorico si è proceduto alla completa 
pulitura ed al fissaggio della bella decorazione sotto la cupola centrale, al 
fissaggio dell'unica volta decorata che si era magnificamente conservata, al 
ripristino di intere pareti decorate, con le relative griglie originali in legno, 
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nascoste per un secolo da tamponamenti e carte da parati. Come si è detto, 
alcuni elementi Qajar in stucco, come, ad esempio, i singolari capitelli, 
saranno staccati e conservati. 

AI di fuori di questi tre monumenti, un altro incarico è venuto a coronare 
il nostro lavoro. Su precisa richiesta del Governo iraniano, l’Is.M.E.O. ha 
predisposto un piano per la sistemazione della grande Meidan-i Shah, piano 
intorno al quale si sta già lavorando e che, per la parte architettonica, si basa 
sul ritrovamento delle traccie dell’antico canale perimetrale (fig. 13). Questa 
notissima Piazza, oggi avvilita dal traffico, dalle modifiche e dai guasti del 
tempo, è, come è ben noto, attorniata dai quattro monumenti che la puntua- 
lizzano e cioè la Moschea dello Shah a Sud, il Bazar Imperiale a Nord, il 
Palazzo-Atrio di Ali Qapu ad Ovest, la Moschea dello Sheik Lotfullah ad 
Est. Era doveroso, nel preparare il progetto di sistemazione, estendere l'esame 
e la validità delle norme di salvaguardia a tutta l’area circostante, come dire 
a tutto il cuore del centro storico. Alle spalle della Piazza, infatti, le rovine 
sono tante e le costruzioni moderne avanzano prepotentemente. 

Il progetto ha avuto recentemente l’approvazione, oltre che dalle Auto- 
rità, direttamente da S.M. l’Imperatrice dell'Iran. Nel progetto sono state 
precisamente elencate tutte quelle norme e quelle proposte che — una volta 
realizzate — contribuiranno a ridare non solo l’antica dignità ma nuova vita 
a quel complesso architettonico che — senza esagerazione — può definirsi una 
delle più belle piazze del mondo (fig. 14). 
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SHAHR-I SOKHTA: UN INSEDIAMENTO PROTOURBANO 
NEL SISTAN IRANIANO 


SCAVI DELLA MISSIONE ARCHEOLOGICA ITALIANA DELL’Is.M.E.O. 


Il Sistan. 


Formato dal limo annualmente depositato dalle alluvioni del fiume 
Helmand, nel punto in cui le sue acque, frazionatesi in decine di rami e canali 
secondari, confluiscono nella massa aquitrinosa del lago Hamun, il Sistan 
si presenta come una bianca pianura argillosa, interrotta soltanto dai resti 
degli antichi terrazzi fluviali, spesso ridotti a piccole colline tabulari. 

Il corso perenne del fiume garantisce un costante afflusso idrico nella 
regione che viene così rifornita non soltanto di acqua, ma anche di una rile- 
vante quantità di suolo fertile. L'affermazione di C.E. Bosworth che il Sistan 
è un dono dell’Helmand così come l'Egitto lo è del Nilo, è senz'altro una felice 
espressione per rendere palese questa realtà geografica: vero e proprio pre- 
supposto di quell’arricchimento economico e di quella stabilità d’insediamento 
che soli possono garantire lo sviluppo di una comunità umana in una sofìi- 
sticata cultura urbana. 

L’Helmand rappresenta la maggiore massa d’acqua perenne tra la 
Mesopotamia e l’Indo e, nonostante i precisi riferimenti esistenti nelle fonti 
arabe alla floridezza economica ed allo sviluppo culturale del Szjistaz, era 
stato quasi completamente ignorato dagli studiosi dei più antichi fenomeni 
di urbanizzazione. Nel complesso processo di diffusione e formazione che, 
nel corso del III mill. av. Cr., si concluse con lo sviluppo, in diverse regioni 
dell’Asia occidentale, di focî protourbani, il Sistan e le regioni ad esso 
adiacenti hanno certamente giocato un ruolo di primo piano: protagonisti 
di una fenomenologia culturale che getta le basi per lo sviluppo della coscienza 
civile su tutto il continente. 

Il fiume è pertanto il primo elemento da prendere in esame in uno studio 
storico della regione. Esso è il risultato di un complesso sistema idrografico 
originato dalla confluenza di tutti i corsi d’acqua temporanei e permanenti 
che scorrono dai versanti sud-occidentali dell’Hindu Kush. Questo abbon- 
dante rifornimento idrico a monte permette all'Helmand di mantenere un 
corso regolare anche attraverso il deserto del Registan e di raggiungere il 
bacino dell’Hamun che orograficamente si identifica con il Sistan. 

L’Helmand entra nel bacino dell’Hamun dopo aver sorpassato la citta- 
dina di Chagar Burjak, circa 250 km. dopo la confluenza con l’Arghandab 
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che incontra a Qal’a-i Bust, ricevendone l’ultimo ed il maggiore afflusso idrico. 
Una volta penetrato nel Sistan il corso del fiume, rallentato dai detriti fangosi 
che trasporta e dalla conformazione sedimentaria del suolo, subisce per effetto 
della rotazione terrestre nell'emisfero settentrionale uno spostamento dell’asse 
in senso orario (forza di Coriolis). L’opera di canalizzazione ha peraltro favo- 
rito nel corso dei secoli questo fenomeno, indebolendo la portata e la velocità 
del fiume con il continuo sfruttamento delle sue acque. 

L'’instabilità del letto fluviale ha pertanto fatto in modo che l’asse del 
Delta si spostasse da una direzione est-ovest a quella attuale, approssimati- 
vamente sud-nord. 

Questa dinamica del Delta, caratteristica peraltro di tutti i maggiori corsi 
d’acqua dell’Asia centromeridionale, ha prodotto due evidenti risultati che 
rendono il Sistan una regione di grande interesse per lo studioso di antichità. 

Lo spostamento dell’intero Delta o di un singolo ramo costringe gli 
abitanti di un’intera regione o di un singolo villaggio a trasferire con loro 
stessi le città in luoghi più vicini all'acqua. Un fenomeno di questo tipo fu 
ricostruito e convenientemente studiato da S.P. Tolstov e dai suoi colleghi per 
l’antica Chorasmia. Qui il delta dell’Amu Darya ebbe spostamenti frequenti 
che hanno condizionato l’intera topografia della regione in diverse occasioni. 
Nel Sistan lo spostamento ha avuto proporzioni certamente più modeste e 
avvenne semplicemente in direzione ovest-nord: il Rud-i Biyaban fu pro- 
gressivamente abbandonato in favore delle zone più settentrionali; probabil. 
mente gli insediamenti più importanti sorsero lungo il corso dello Sana Rud, 
un canale naturale oggi quasi completamente asciutto. Questo processo era 
forse già concluso nel 500 av. Cr., quando fu costruito il maggiore centro di 
età achemenide, in prossimità del villaggio moderno di Qal’a-i Nau. Questa 
città fu a sua volta abbandonata, per ragioni forse identiche, alcuni secoli 
più tardi: spostamenti minori ebbero certamente luogo a più riprese in conco- 
mitanza con le continue variazioni del regime idrico. 

Dopo un periodo di grande prosperità economica che culminò con il 
regno dei Saffaridi, il Sistan fu oggetto di una serie di disastrose incursioni, 
conclusesi nel 1387 con la distruzione della capitale Zaranj da parte di Tamer- 
lano. Lo stato di abbandono che ne seguì, unito alla mobilità degli insedia- 
menti in tutta la sua storia, ha consentito l’ottimo stato di conservazione delle 
rovine. La densità dei fapa e dei centri in rovina è tale da giustificare l’appel- 
lativo di «terra delle città morte » per il Sistan. Nei 36.000 mq di superfice 
che cadono in territorio iraniano, si addensano oltre sessanta insediamenti di 
interesse archeologico, che testimoniano una continuità culturale che dal III 
mill. av. Cr. arriva, con interruzioni più o meno lunghe, fino ai tempi moderni. 


Skhahr-i Sokkta. 


Nel 1916, di ritorno dal suo leggendario viaggio nell'Asia centrale, Aurel 
Stein compì la prima ricognizione archeologica del Sistan, sulla scorta di 
una documentazione raccolta e pubblicata da G.P. Tate della Border Com- 
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mission del Generale H. McMahon. Il soggiorno si protrasse per sole due 
settimane, ma Stein si rese immediatamente conto dell’importanza della regione 
e ne pubblicò la prima carta archeologica, ponendo in rilievo la concentra- 
zione di tumuli preistorici intorno ai centri di Ram Rod e Tasuki nella zona 
più occidentale del Rud-i Biyaban, l’antico delta dell’Helmand. Fino da 
allora apparve chiaro che questi insediamenti appartenevano ad un’epoca 
in cui il ramo principale del grande fiume scorreva in questa direzione. Gli 
insediamenti preistorici a ceramica dipinta sono infatti distribuiti tra il Rudi 
Shelagh a sud ed il limite di piena sudorientale del lago Hamun-i Helmand. 
Qui, appunto, si trova Shahr-i Sokhta, un estesissimo insediamento raggiunto 
probabilmente da un ramo dell’antico delta, che distava appena due chilo- 
metri dal suo braccio orientale. 

Una catena di oltre trenta insediamenti dell'Età del Bronzo, ricono- 
scibili dalla caratteristica ceramica dipinta, si distribuisce tra Shahr-i Sokhta 
e l’area di Ram Rod, a ridosso del Rud-i Sheilagh. Stein visitò per primo 
Shahr-i Sokhta e rimase vivamente impressionato dalla sua vastità e dalla 
sua caratteristica più evidente: un manto di cocci ed altro materiale che copre 
con una spessa coltre oltre un kmq della superficie. Questo particolare convinse 
Stein e gli altri studiosi, che dopo di lui visitarono la località, che il sito era 
stato oggetto di un massiccio fenomeno di erosione eolica ed, in misura minore, 
alluvionale, che aveva distrutto quasi completamente le rovine degli edifici, ridu- 
cendo il deposito archeologico ad un semplice mucchio di ceramica. Vedremo 
in seguito come l’ipotesi di Stein si sia rivelata, almeno parzialmente, inesatta. 

Shahr-i Sokhta non è un vero e proprio tepe, ma l’insediamento si venne 
costruendo sulla piatta sommità di un naturale terrazzamento del fiume, 
alto una decina di metri sul livello del lago, situato oggi a circa 60 km. da 
Zabol, il centro amministrativo della regione, sul bordo della carrozzabile 
per Zahedan. 

Agli occhi dello spettatore esso si presenta come un esteso campo di 
rovine dalla sommità quasi tabulare attraversata dai canali di scolo, scavati 
dall’acqua, che lo ha anche frastagliato ai bordi. L’erosione, peraltro, era stata 
molto minore di quanto Stein avesse supposto, perché la sua azione è apparsa 
controbilanciata dal clima secco della regione, dallo stato di abbandono 
succeduto allo spostamento del fiume e dalla formazione del sale prodotto 
dalla rapida evaporazione dell’acqua. Quest'ultimo fenomeno ha prodotto 
una vera e propria crosta di sale, estremamente dura, che ha ricoperto gli 
edifici in rovina, preservandoli dalla erosione eolica e rallentando il processo 
di sgretolamento conseguente all’infiltrazione dell'umidità. 

Tale situazione ha consentito non solo la conservazione delle strutture 
murarie, ma ha spesso preservato in modo egregio materiali estremamente 
deperibili come il legno, i tessuti, i colori, ecc. 

Gli edifici sepolti sono in parte riconoscibili grazie alle leggere differenze 
di quota sulla superficie della collina ed alle variazioni della salinità presente 
nel suolo. Queste particolarità hanno finora guidato la nostra scelta delle 
zone preferenziali da esplorare. 
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Gli scavi furono iniziati nell'autunno del 1967 e le campagne continuate 
nei due anni successivi, sempre per un periodo di tre mesi. L’iniziativa è 
stata presa dal prof. Giuseppe Tucci, Presidente dell’Istituto Italiano per 
il Medio ed Estremo Oriente (Is.M.E.O.), che affiancato dal dr. Domenico 
Faccenna, Direttore del Museo Nazionale d’Arte Orientale, ha costantemente 
guidato con il suo appoggio e consiglio il nostro lavoro. L’Archaeological 
Service of Iran ed in particolare il suo Direttore, Dr. A. A. Pourmand, non 
ci hanno fatto mai mancare la loro collaborazione ed ogni anno un rappre- 
sentante del Servizio ha preso parte alla campagna di scavo. 

Come prima zona di sondaggio venne scelta un’area pianeggiante, situata 
nell'angolo nordorientale della collina e poco disturbata dall’erosione idrica. 
Alla fine della terza campagna, nel dicembre 1969, era stata scavata una 
superficie di circa 2000 mq., nella quale è stato messo in luce un complesso 
di edifici distribuiti in tre gruppi principali, probabilmente zrsu/ze urbane, 
separati da strade serpeggianti, larghe in media 3 metri. Il suolo naturale 
è stato raggiunto in più punti, permettendo così di riconoscere una sequenza 
stratigrafica nella quale si possono distinguere tre periodi di occupazione, 
suddivisi a loro volta in una serie di fasi minori. 

Per la sua estensione lo scavo di quest'area ha rappresentato la nostra 
maggiore sorgente di informazioni non solo per la sequenza stratigrafica, 
ma anche per l’intero complesso della cultura materiale della città nei periodi 
È Moe JEL 

Nell'autunno del 1968, per mettere in luce la periodizzazione completa 
era stata già impiantata una trincea in profondità lungo il bordo del terrazzo, 
220 m. più a sud. Il suolo naturale fu raggiunto a 7,5 m. di profondità 
ed anche qui furono riconosciuti gli stessi tre periodi sovrapposti. Nello stesso 
tempo la trincea fu fatta scendere di oltre 3 metri nel terreno sterile in modo 
da studiarne la composizione strutturale, che fu riconosciuta come sedimen- 
tazione alluvionale di ghiaia, sabbie ed argille. 

Un quarto periodo di vita della città è stato messo in luce nel corso della 
campagna del 1969 con lo scavo di un grande edificio di circa 600 mq., che 
rappresenta oggi il punto più elevato di Shahr-i Sokhta. 

In base all'evidenza topografica la città appare costruita soltanto su 
metà del pianoro naturale. Le tracce di muri ed il manto di cocci sono infatti 
visibili entro un triangolo compreso tra gli angoli NW, NE e SE della collina 
tabulare. L'insediamento misura oggi circa metri 1000 per 900: dimensioni 
rilevanti che fanno di Shahr-i Sokhata uno dei maggiori centri dell'Asia 
Sud-occidentale nell’Età del Bronzo. 


La sequenza culturale. 


La nostra ricostruzione della sequenza storica della città in base ai dati 
stratigrafici, abbiamo visto, si articola in quattro periodi distinti, ciascuno 
suddivisibile in un numero variabile di fasi. La cronologia assoluta sarà 
ricavata dall'esame del Radiocarbonio, che sta per essere completato dallo 
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Istituto di Geochimica dell’Università di Roma. Comunque, sulla base dei 
confronti, siamo propensi a delimitare la vita della città tra il 2800 ed il 1800 
av. Cr. 

Esaminiamo uno per uno i quattro periodi proposti per una suddivisione 
della sequenza culturale: 

Periodo I: Tardo Calcolitico. È stato riconosciuto negli strati più profondi 
della nostra trincea. Soltanto un numero ridotto di strutture murarie è stato 
messo in luce, insufficiente per la ricostruzione di una pianta. Vi sono impie- 
gati mattoni crudi con misure approssimative di cm. 40 X 20 X 10 e l’im- 
pianto non sembra mai differenziarsi molto da quello dei periodi seguenti. 
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Fig. 1. — Skahkr-i Sokhta: Ceramica dipinta del Periodo I (Neg. N. Dep. CS R 8279/10). 


Sua caratteristica principale è la ceramica (fig. 1). Il tipo predominante 
è di ottima fattura, di colore crema, decorata con motivi geometrici dipinti 
con evidente gusto per i contrasti bicromatici e le composizioni a sequenza 
simmetrica. Le forme sono solitamente ciotole a corpo poco allargato ed olle 
piuttosto schiacciate. Questa ceramica è molto vicina per forma e decorazione 
alla produzione della Turkmenia meridionale nel periodo Namazga III, ed 
in particolare a quella della cultura di Geogsyt, riconosciuta nel Karakum 
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occidentale da V. I. Sarianidi. Questo interessante collegamento, estensibile 
peraltro anche ad altre regioni adiacenti — Kandahar: Mundigak III; Quetta: 
Cultura di Damb Sabaat — rappresenterà certamente uno dei principali punti 
di riferimento per la genesi delle culture dell’Indoiranian Borderland. 

Accanto alla ceramica crema si trova un tipo di ceramica grigia, lavorata 
in forme aperte a pareti sottili, che mostra l’impiego di tecniche estrema- 
mente sofisticate. Questa ceramica è distribuita su un’area molto vasta che 
va dalla valle del Bampur, dove fu rinvenuta in grande quantità da A. Stein, 
alle tombe di Khurab fino a Quetta, dove Fairservis la definì Fazz Mohammad 
Grayware. Nella sequenza di Shahr-i Sokhta dura fino alla fine del periodo 
III e scompare insieme con la tradizione della ceramica dipinta, all’apparire 
della ceramica monocroma e del tornio veloce. 

I Collegamenti con la Turkmenia meridionale sono evidenziati anche 
dalle figurine antropomorfe a corpo piegato e fortemente stilizzate, abbon- 
dantemente rinvenute in entrambe le regioni. Tra i rinvenimenti di maggiore 
interesse, tre impronte di sigilli cilindrici, molto vicini alla produzione meso- 
potamica del IV, III millennio av. Cr. Queste ultime pongono immediata- 
mente il problema delle relazioni con l’Occidente che avremo modo di rias- 
sumere nelle pagine conclusive di questo articolo. 

Periodo II e III: Bronzo antico e medio. Questi due periodi rappresen- 
tano un complesso culturale estremamente unitario e sono distinguibili l'uno 
dall’altro quasi esclusivamente in base a trasformazioni degli impianti archi- 
tettonici e, in misura minore, per il persistere negli strati del periodo II della 
tradizione del periodo precedente. In particolare, per la ceramica si assiste 
ad un lento, ma costante sviluppo dei modelli calcolitici, notevolmente vari 
ed accurati nella decorazione dipinta, in tipi fortemente standardizzati tanto 
nelle forme, quanto nei temi decorativi. Probabilmente, questo processo di 
selezione dei prodotti corrisponde al maturarsi della tradizione calcolitica 
delle comunità agricole nei primi centri urbani, dove l’incremento demo- 
grafico e l’allargamento dei mercati impongono l’aumento costante della 
produzione, in questo caso, di ceramica. 

I dati in nostro possesso, per questi periodi protourbani, provengono 
principalmente dallo scavo dell’area pianeggiante sul versamento orientale 
della collina: un'estensione di circa 2000 mq. Al termine della campagna 
1968 era stata posta in luce una porzione d’area urbana intensamente edifi- 
cata ed il lavoro venne concentrato nell’insz/a centrale formata da quattro 
costruzioni rettangolari. Ciascuna casa è costituita da sei a dieci stanze rettan- 
golari e quadrate, divise da muri tramezzi che, alla fine dello scavo, grazie 
al perfetto stato di conservazione del sito, si proiettavano ad un'altezza di 
oltre tre metri. In quell'occasione fu completato lo scavo dell’edificio nord—- 
orientale dell’7nsu/a: un complesso in cui porte, finestre, focolari, scale ed altri 
particolari architettonici minori risultano in perfetto stato di conservazione. 
La casa sembra aver avuto diverse fasi di ricostruzione ed ampliamento, 
con rifacimenti di pianta sostanziali: abbiamo riconosciuto ben cinque fasi 
distinte e sovrapposte. 
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In origine essa era un edificio di pianta quadrata, suddiviso da muri 
tramezzi in quattro vani quasi simmetrici (fase II a). Successivamente avven- 
nero vari rifacimenti: alcune stanze furono suddivise (fasi II b e III a) e 
nuove aree vennero aggiunte nel lato est e su quello sud (fase II c). A par- 
tire dalla fase più antica la casa possedeva certamente un piano rialzato o 
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Fig. 2. — Shahr-i Sokhta: Veduta assonometrica della Casa delle Scale (Neg. N. Dep. CS 
Mc. 7920/12). 


una terrazza, cui si accedeva da almeno due scale costruite in mattoni crudi. 
Abbiamo così adottato il nome di « Casa delle Scale » per definire in modo 
più corrente l’edificio in questione (fig. 2). 

Caratteristica principale di questi rifacimenti è la continua necessità 
di adattare il piano pavimentato della casa al piano di calpestìo esterno. 
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Il lento accumularsi di rifiuti « fuori dell’uscio » o l'improvvisa invasione 
del fango dovuto alle violente inondazioni costringevano gli abitanti di Shahr-i 
Sokhta, così come quelli della Mesopotamia e della valle dell'Indo, a raccor- 
dare il piano delle loro abitazioni a quello esterno: si alzavano i muri con nuovi 
filari di mattoni crudi, e il piano di soglia delle porte veniva sollevato in pro- 
porzione con l’architrave; si aprivano nuove porte, si costruivano nuovi 
focolari. 

Il piano venne ogni volta artificialmente sollevato riempiendo ciascun 
vano in misura diversa con terra, ceramica in gran quantità e frammenti 
di mattoni crudi. Una tecnica economica ed ingegnosa che ci ha permesso 
di recuperare un numero eccezionale di vasi di ceramica. Il disfacimento dei 
muri ed il drenaggio dell’acqua piovana hanno danneggiato una buona parte 
delle stanze e gli antichi riempimenti di ceramica si sono dispersi tutt'intorno, 
finendo col ricoprire quasi tutta la collina. Si giustifica in tal modo la carat- 
teristica più appariscente di Shahr-i Sokhata, ma si comprende, d’altra parte, 
come una tale abbondanza di ceramica sparsa in superficie non debba neces- 
sariamente significare che lo stesso deposito archeologico sia completamente 
venuto meno. 

In realtà, lo stato di conservazione è tale che, come nel caso del vano 
LXIX - il quale non fa parte della « Case delle Scale » ma di un'insu/a adia- 
cente — si è conservata l’intera stanza: dai tronchi carbonizzati e spezzati 
del tetto al pavimento originario, al focolare, alle stuoie utilizzate per coprire 
le travi del tetto o sistemare sotto gli intonaci di argilla per drenarne l’umidità. 

Un particolare architettonico di estremo interesse, restituitoci dallo scavo 
della « Casa delle Scale » è un cardine della porta sud del vano XXIV: era 
costituito da una tavoletta di legno inserita in una cornice di argilla cruda 
che lo fermava al pavimento. 

Nella ceramica scompare la bicromia del Periodo I e la decorazione di- 
pinta si limita alle due classi principali della Gray Ware e della Buff Ware. 
Quest'ultima è certamente la più numerosa, in quanto rappresenta oltre l'85 % 
della ceramica rinvenuta. Le forme riconosciute sono circa 40, per la maggior 
parte riconducibili ai tre grandi gruppi delle ciotole, dei bicchieri e delle olle. 
Le decorazioni plastiche sono pressoché assenti. 

I pezzi sono decorati con motivi dipinti con una vernice nero-marrone 
e limitati per lo più alle composizioni geometriche. Oltre ai temi geometrici, 
numerosissimi, sono presenti elementi naturalistici — foglie, capridi, onagri, 
volatili, serpenti, pesci — tutti fortemente stilizzati (fig. 3). In generale si assi- 
ste ad una forte corsivizzazione delle decorazioni e ad una selezione dei tipi 
presenti nel Periodo precedente. 

Per la Gray Ware il discorso è alquanto diverso. La gamma dei motivi 
decorativi è certamente più ricca, ma la decifrazione analitica non è purtroppo 
completa, dato il limitatissimo numero di esemplari intatti rinvenuti. In 
rapporto alla Buff Ware la percentuale di frammenti Gray Ware risulta infe- 
riore al 5%: evidentemente, considerata anche l’ottima fattura di questa 
ceramica, essa era ritenuta un prodotto ricercato. Lavorata ai turn tables, 
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dopo una forte decantazione, e lisciata a stecca, veniva cotta in forni a calore 
elevato ed omogeneo, che permettevano di ottenere un impasto quasi porcel- 
lanoso. Alcuni frammenti di Gray Ware ci hanno fornito utili indicazioni sulle 
capacità stilistiche degli antichi ceramografi: così, ad esempio, il piccolo pipi- 
strello dal corpo finemente stilizzato, dipinto sul bordo esterno di una ciotola. 

Un cenno, infine, alla bellissima ceramica a decorazione policroma, 
estremamente rara, che veniva applicata su forme chiuse, come le olle glo- 
bulari, con colori minerali: rosso, blù, bianco e giallo. 


Fig. 3. — Skahr-i Sokhta: Ceramica dipinta del Periodo III (Neg. N. F.B. 789/2). 


Le figurine fittili, antropomorfe e teriomorfe, rappresentano quantitati- 
vamente e qualitativamente una delle produzioni più notevoli di questa 
civiltà: le immagini vengono riprodotte con pochissimi colpi applicati sulla 
argilla cruda e malleabile; e talvolta non mancano di stupire per la loro 
sintesi stilistica (fig. 4). Dallo scavo dei periodi II e III ne sono state rica- 
vate oltre 3000, riproducenti per l’80 % zebù e cinghiali; ma non mancano 
vivaci rappresentazioni di felini ovini, topi ed onagri, uno dei quali porta 
incisa sul dorso una gualdrappa. 

I sigilli rappresentano un altro dei rinvenimenti che, opportunamente 
studiati in futuro, ci permetteranno di chiarire la natura e l'estensione dei 
rapporti esistenti tra il Sistan e le regioni circostanti. Sono tutti del tipo a 
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stampo con incisioni scalariformi o a compartimenti. Il materiale usato è 
il bronzo, la steatite, l’alabastro, l’osso e la ceramica. Alcuni di essi hanno 
un diametro che supera i 12 cm. 

Sarebbe inutile elencare tutti i diversi gruppi di oggetti e strumenti 
rinvenuti. Ci limiteremo a ricordare l'abbondanza ed il perfetto stato di con- 
servazione dei rinvenimenti che ci consentono di ricostruire anche varie tec- 
niche di fabbricazione — in particolare, quelle della ceramica, dei vasi in pie- 
tra e delle pietre dure — grazie al rinvenimento di buona parte del loro stru- 
mentario. 


Fig. 4. — Skhahr-i Sokhta: Figurina antropomorfa di argilla cruda (Neg. N. Dep. CS 7744/6). 


Lo studio delle pietre dure lavorate a Shahr-i Sokhta potrà offrire buone 
possibilità per l'ampliamento delle ricerche sulle vie di transito di questa 
importante voce merceologica del commercio esistito nell'Asia centro—occi- 
dentale durante l’età del bronzo. Lapislazzulo, turchese, corniola e giada 
sono stati rinvenuti in numero considerevole e nessuna di tali pietre può 
essere originaria del Sistan; a differenza del basalto, dell’alabastro, del quarzo 
di cui abbondano i vicini monti Kucha ed alcuni letti fluviali. In particolare, 
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il lapislazzulo è stato rinvenuto in forti quantità, di cui l’80% è rappresen- 
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tato da scaglie e residui vari, che starebbero a provare una intensa lavora- 
zione sul posto. In effetti, la valle dell’Helmand poteva rendere particolar- 
mente agevole il trasporto di questo prodotto del Badakshan. Non è neppure 
improbabile che la stessa Shahr-i Sokhta rappresentasse allo stesso tempo 
un mercato, un centro di lavorazione ed un luogo di smistamento fino ai 
grandi centri di consumo della Mesopotamia. A conferma di ciò fu rinvenuto, 
nel corso della campagna 1967, sulla superficie del tepe un sigillo cilindrico 
di fabbricazione mesopotamica del periodo Jemdet Nasr. 

In base all'evidenza della cultura materiale questi periodi possono essere 
indirettamente associabili con il Periodo Namazga IV della sequenza Turk- 
mena; collegamenti diretti sono invece palesi con il Periodo IV di Mundigak 
e le fasi I-IV di Bampur nel Belucistan iraniano. Con questi due ultimi siti, 
l'identità dei rinvenimenti risulta veramente impressionante. 

Periodo IV: Tardo bronzo. Questo Periodo, scoperto nel corso della 
campagna 1969, segna la fine quasi totale della tradizione della ceramica 
dipinta, mentre fa la sua comparsa la ruota veloce e le forme mostrano un 
netto miglioramento nella leggerezza e plasticità dei profili. Le forme sono 
caratterizzate da profili articolati con spigoli molto marcati; l’impasto è color 
crema o rosso-mattone; molto raramente sono dipinte, ma più spesso risul- 
tano ingubbiate in rosso o brunite a linee parallele sempre in rosso e talvolta 
in nero. Una piccola percentuale di olle portano sulla spalla decorazioni 
dipinte o cordoni applicati in rilievo. 

Comunque, nonostante queste importanti trasformazioni, si ha l’impressio- 
ne di una certa continuità culturale tra questo Periodo e il precedente, soprat- 
tutto per quanto riguarda talune forme ceramiche e la tradizione metallurgica. 

Il nostro interesse verso questo Periodo è certamente legato ad una im- 
ponente struttura architettonica, messa totalmente in luce nel corso dell’ultima 
campagna, che costituisce uno dei più imponenti risultati delle nostre ricerche 
nel Sistan. Si tratta di un edificio avente un’estenzione di oltre 500 mq., con 
spessi muri di mattoni crudi (approssimativamente: cm. 50 X 20 X 10) con- 
servati per un'altezza di oltre tre metri. Tre lati del suo perimetro esterno erano 
stati sfortunatamente distrutti dall’erosione, ma per il resto lo stato di con- 
servazione risultava ancora ottimo: gli intonaci sono tuttora visibili sulla 
superficie dei muri, mentre i pavimenti sono rimasti completi malgrado i 
crolli delle strutture adiacenti. 

La pianta dell’edificio consiste in una serie di stanze quadrate e rettan- 
golari, di corridoi perifici che si articolano in un impianto disarmonico, non 
accentrato intorno ad una stanza particolare, quasi che l’intero complesso 
sia stato ricavato da una semplice somma di vani (fig. 5). Lungo il muro 
esterno est corre uno stretto corridoio, che serviva evidentemente ad acce- 
lerare le comunicazioni trasversali del palazzo. Le porte, rettangolari di 
forma, sono piuttosto monumentali per le loro considerevoli dimensioni e 
possiedono soglie di argilla alte in media 15 cm. Due scale conducevano al 
sovrastante piano-terrazza: ciascun gradino era rinforzato da una cornice 
di legno, inserita in un incasso ricavato lungo il bordo. 


2 Ma 


Stratigraficamente questo palazzo giace al disopra delle strutture del 
precedente Periodo III, caratterizzato dalle ben note ceramiche di color 
crema e grigio, dipinte in nero. Le fondazioni del palazzo hanno tagliato gli 
strati del Periodo precedente per una profondità di circa 80 cm., mentre la 
pianta sembra adeguarsi solo in misura minima alle strutture più antiche. 
Questo palazzo del Periodo IV mostra una sola fase di costruzione, sebbene 
in alcune stanze siano riconoscibili lavori di consolidamento secondari. 

La fine del palazzo fu certamente violenta, dato che dovunque sono 
evidenti le tracce di un grande incendio che lo ha completamente distrutto: 
travi di legno carbonizzate, intonaci e pavimenti bruciati, olle e dolii spaccati 
in situ ed infine la drammatica scoperta di uno scheletro umano, che giaceva 
sul pavimento di una delle stanze settentrionali. Le ossa furono completa- 
mente bruciate forse poco tempo dopo la morte. Il corpo cadde tra diversi 
recipienti del Periodo IV, mentre la mano destra ancora stringeva un 
pestello. 

Per il resto, la cultura materiale di questo Periodo è caratterizzata dalla 
introduzione di nuovi tipi di sigilli a stampo — quasi tutti in ceramica — e 
di figurine antropomorfe, tra cui risaltano quelle a corpo cruciforme. 

In base alla ceramica rinvenuta nel livello di distruzione (strato 4) sarem- 
mo propensi a datare il Palazzo Bruciato all'inizio del II millennio av. Cr. 
Confronti diretti si possono stabilire con le fasi V-VI della sequenza di 
Bampur e perfino con la sequenza di Umman Nar, sull’altra sponda del Golfo 
Persico, nella penisola di Oman. 

L'introduzione della ruota veloce, associata alla scomparsa quasi totale 
della ceramica dipinta, e ad una architettura monumentale, sembra avere 
una analogia ben precisa con il Periodo Namazga V nella sequenza Turk- 
mena. In entrambe le regioni appare sufficientemente dimostrato come la 
società urbana dell'Età del Bronzo sia ormai al tramonto. 

La città era certamente dotata anche di impianti per lo scarico delle 
acque — forse un rudimentale sistema di fogne — come testimonia il rinveni- 
mento, in un punto distante circa 400 metri ad ovest della Casa delle Scale, 
di una tubatura di 5 metri, costituita da elementi cilindrici di terracotta lunghi 
ciascuno circa un metro, con giunti alle estremità. Sulla base della ceramica 
associata saremmo propensi a datarla al Periodo III, ma potrebbe benissimo 
essere stata in uso anche nel periodo successivo. 

Tra i rinvenimenti di superficie, non ancora collegabili ad uno dei quattro 
periodi di Shahr-i Sokhta, alcuni sono certamente di eccezionale rilievo. 

La Canefora è una finissima rappresentazione in bronzo di una donna 
che porta sul capo, sostenendola con la mano sinistra, un’olla a basso collo 
(fig. 6). La figurina è alta 29 cm., indossa una lunga tunica ed ha la mano 
destra poggiata tra i due piccoli seni. I capelli sono raccolti in una crocchia 
cilindrica alla base del cranio, mentre tra i caratteri somatici risaltano i grandi 
occhi ed il naso pronunciato e leggermente ricurvo. La figurina, alla posa 
ieratica conferitagli dalla piattezza delle superfici, dalla linearità del profilo 
e dalla posizione del braccio destro, unisce un atteggiamento naturalistico, 
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quasi asimmetrico, nel braccio che si solleva a sostenere la giara. Saremmo 
propensi a considerarla un prodotto locale, databile anch'esso al Periodo II 
o III. D'altra parte, non mancano precisi confronti con l'iconografia della 
Mesopotamia protodinastica, che potranno offrire interessanti spunti per le 


future ricerche. 


ia na 1 Fig. 7.-— Shahr-i Sokhta: Frammento 


Fig. 6. — Shahr-i Sokhta: Statuetta di tavoletta con incisa una figura 
di bronzo raffigurante una donna umana, di chiaro stile mesopotamico 
che porta un vaso sulla testa. (Neg. N. Dep. CS 7031/5). 


Iconograficamente è associabile alla produzione mesopotamica anche un 
frammento di tavoletta di terracotta raffigurante un uomo dalla lunga capi- 
gliatura che si muove verso destra stringendo tra le mani un oggetto che 
taluni — tra i quali M.me J. Duchesne-Guillemin e W. Hinz — sarebbero 
propensi ad identificare con un’arpa (fig. 7). Anche in questo caso si aprono 
stimolanti possibilità per il futuro, tali da incontrare — ne siamo sicuri - 
l'interesse del pubblico e degli studiosi. 
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ISLAMIC MIRRORS FOR PRINCES 


Mirrors for princes are an important and characteristic branch of Persian 
belles lettres. Many of them are written in elegant and pleasing prose and 
illustrated by anecdotes and stories which, at their best, are graphic and 
revealing pictures of contemporary society. It is not, however, the literary 
aspect of mirrors which I wish to consider in this paper, but rather the political 
ideals put forward in them. I have selected a number of typical mirrors, 
some of which are well-known and others not so, to illustrate these ideals, 
which hold an intermediary position between the theory of the jurists on 
the one hand and the philosophers on the other. Al three set forth the 
divine nature of ultimate sovereignity. The jurists assume the existence of 
a state whose purpose is to guarantee the maintenance of Islam and the 
execution of the skarz‘a; the philosophers and the writers of mirrors, on the 
whole, follow them. Politics are not separated from morals, and ethics, rather 
than politics, are the subject about which they write. The state is «given ) 
and there is no attempt at its justification or its control. There is no tension 
between politics and religion. For the jurists the skarz‘a equals the purpose 
of law and coercive force is represented by the ?72d72, who is pre-eminently 
endowed with ‘a44/a and ‘iZm. The philosophers regard the state as fulfilling the 
law, whose object is the achievement of happiness (sa‘@4a6), and identify the phi- 
losopher/king with the 772472 and his regime with righteousness and knowledge. 

The theory of the mirrors, which seeks in some measure to assimilate 
Islamic norms to Sasanian traditions fo kingship, is concerned rather with 
kingship as it actually occurs in the world. It centres on the sultan divinely 
endowed with justice and knowledge and identifies his regime with justice, 
which is seen as the harmonious ordering of society. The writers of mirrors, 
in contrast to the jurists and the philosophers, were concerned, not so much 
with the theory of government, as with its practice. They did not seek, any 
more than the jurists or the philosophers, to justify the state, but were con- 
cerned with the need to modify the effects of its operations, which altered with 
the circumstances of the time. They were not forced, as were the jurists, 
to work out a relationship between the caliph and those who had usurped 
power, or, driven like the philosophers, to establish the metaphysical basis 
of kingship, though they often discuss this. Whereas the jurists iaid great 
stress on ‘4, with its implication of knowledge of the Quranic sciences, and 
the philosophers on ‘i as metaphysical knowledge, the writers of mirrors 
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emphasized, above all, justice. Their works were intended to edify and they 
pointed society to an ideal—the ideal, it is true, predominantly of the official 
classes. In part, their works were also a protest against the evils of contem- 
porary society and its failure to reach that ideal. Mirrors thus, in some mea- 
sure, aimed at the remedy of contemporary political evils. In a society in 
which power was arbitrary and flattery the common practice, short of armed 
rebellion, negative protest was often all that was open to the subject. 

Islamic mirrors for princes enjoyed considerable popularity over a wide 
range in space and time. They were written in Muslim Spain, the central 
lands of the ‘Abassid caliphate, Turkey, and Muslim India. The earliest were 
written in the second/eighth century. The most recent example I know is 
the /an-i Kalam written in 1909 for Ahmad Shah by Adib al-Saltana ©. 
Although all, or virtually all, mirrors assume a metaphysical basis for kingship, 
there was not much in this which was specifically Sunni, and consequently 
there is little to distinguish a mirror written by a Sunni author from one writ- 
ten by a Shi'i. Mirrors were especially popular in Persia and burgeoned in 
the sth/11th and 6/12th centuries. So far as they are concerned with the pur- 
pose of government they tend to be timeless, but they cannot, of course, be 
entirely divorced from the conditions and problems of their times. They 
merge on the one hand into manuals of state written to deal with a particular 
problem or problems, and on the other into philosophical and ethical works. 
The dividing line is often difficult to draw. The Xita5 al-Sahaba of Ibn 
al-Mugqaffa‘ (d. 139/757), which was written with a specific situation in mind 
and makes certain definite suggestions to deal with that situation, I would 
regard as a manual of statecraft, whereas his Adab al-Kabîr and Adab al- 
Saghîr, which discuss the problems of kingship in general terms, are mirrors. 
The Siyasatnama of Nizam al-Mulk is a border-line case: it has many of 
the characteristics of the mirror, and is profusely illustrated by anecdotes— 
some of an extremely vivid kind—and it almost certainly influenced the 
writers of late mirrors.  Nevertheless, I am disposed to regard it primarily 
as an administrative handbook, and shall, therefore, somewhat arbitrarily, 
refer to it only peripherally. 

Some mirrors are independent literary compositions, often dedicated 
to a ruler, prince, or 427227, as for example the Qabas-ndma written by Kay 
Ka'ts, a Ziyarid princeling from northern Persia, for his son in 475/1083-3, 
the MNaszhat al-Mulik of al-Ghazali, which was probably written in 403/ 
1109-10, or shortly afterwards, for Sanjar, who was then governor of Khu- 
rasan on behalf of his brother Muhammad, the Great Saljùq sultan, the 57747 
al-Muluk of al-Turtishi composed in 516/1122-3, the Badr al-Fawd'id, 
written between 552/1157-8 and 557/1161-2, by an anonymous author, and 


(1) Manthùrat yè Munsha' at va Tarassulat, Tehran, n.d., pp. 6 ff. See also G. RICHTER, 
Studien zur Geschichte des dlteren arabischen Fiùrstenspiegel, Leipzig, 1932, and Muhammad 
Tagi Danishpazhùh, ‘ Fikrist-i para-i az kitaàbhà-yi akhlag va siyasat bi farsi’ in « Bulletin 
de la Bibliotheque Centrale de l’université de Tehran» No. I, 1961, pp. 211-27. 
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dedicated to Alp Qutlugh Jabugha Ulugh, the atabeg of Arslan Aba, the son 
of the Saljiq ruler of Aleppo, Aq Sunqur, the Adab al-Harb wa'! Shuja'a 
of Fakhr-i Mudabbar, dedicated to Shams al-Dîn Iltutmish, and probably 
written some time after the year 626/1228-0, and the A&k4/ag-i Muhsini of 
Husayn Va'iz Kashifi, composed in 900/1494-5 and dedicated to Husayn 
Bayqara, the Timurid ruler of Herat. Others, while complete in themselves, 
form part of some other literary composition, such as the brief mirror written 
by Afdal al-Din Abù Hamid Ahmad b. Hamid Kirmani, which is included 
in his ‘/9d4 al-'Ulà written in 584/1188-9 for Malik Dinar, the Ghuzz leader, 
the mirror in Ibn Tigtaga's history, the Ad a/-Fakhri, which is dedicated 
to Fakhr al-Din ’Isa b. Ibrahim, the ruler of Mawsil, and written in 701/ 
1302, the Ak4/d9 al-Saltana of Vassaf, addressed to the Ilkhan ruler Uljaytù 
(703-16 / 1304-16) and included in his history, commonly known as the 
Tarikh-i Vassàf, and the short mirror contained in the Rawdat al-Jinàan 
wa Jinnat al-Janàan of Ibn Karbala'i (d. 997/1588-9). 

The authors of mirrors are drawn mainly from the scribes (#45) and 
officials of the bureaucracy, such as Ibn al-Mugaffa‘ and Vassaf, literary 
men, such as Abù Hamid Ahmad b. Hamid Kirmani, Ibn Tigtaga (who 
was a magi of the ‘Alids), and Fakhr-i Mudabbar, and the religious classes, 
such as al-Ghazali, Husayn Va‘iz Kashifi, and Ibn Karbala'i. By medieval 
times these various classes enjoyed a common education and were heirs to 
the learning of the Islamic world. The Islamic sciences formed the basis of 
their education but they also had a knowledge of history, literature and 
philosophy ©. 

It seems certain that Islamic mirrors were influenced by the old Persian 
manuals of court etiquette, the d'7n-mdwma and andarz-nama. ‘The possibility 
that they were influenced by Byzantine mirrors, one of the earliest of which 
was dated c. A.D.530, cannot be ruled out, but whereas there were Arabic 
translations of Pahlavi andarz-nama, I do not know of any similar transla- 
tion of Byzantine mirrors. It is clear that the concept of the ruler in the mirrors 
owes much to Sasanian theory. According to this, as Professor Zaehner has 
pointed out, the Good Religion operated within a definite social structure, 
namely the Sasanian empire, in which each class and each man was allotted 
his place. The king, the representative of God upon earth, was concerned 
with orderly and just government. This involved the preservation of equipoise 
by the maintenance of the social hierarchy. The king was the centre of the 
universe. The ruler of the material world by divine right, he stood between 
God, the macrocosm, and man, the microcosm. Religion was identified with 
the social order; prosperity and virtue were two facets of a unitary system ©. 
Justice, as conceived of in this theory, had little to do with legal justice, or 


(2) See further art. Ada5 in «E.I.» (new ed.). 
(3) See further R. C. ZAEHNER, Ze Dawn and Twilight of Zoroastrianism, London, 
1961, pp. 284 ff. 
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indeed natural justice. In practice it was concerned primarily with the main- 
tenance of the social order. The subject’s role, in these circumstances, was 
passive; the ruler was absolute and prosperity derived from him. Nothing 
remained for the subjects but obedience. This theory was largely taken over 
by the mirror writers and, to some extent, by the philosophers. 

Ibn al-Mugaffa', who translated a number of Pahlavi works into Arabic, 
plays an important part in the evolution of the theory of govenment put 
forward in the mirrors. The ideal of government which he holds up is based 
on the Sasanian monarchy. The purpose of government for him was to 
achieve stability and to enhance the splendour of the ruler. In the first part 
of the Adab al-Kabîr the ruler is portrayed as an absolute monarch, surrounded 
by an aura of splendour, God-fearing and refined in bis manners, a competent 
politician, good administrator and watchful master. In the second part, 
however, the picture is of an arrogant despot, whose service is perilous. Little 
concern is shown for the welfare of the subjects; and justice, which was to 
become of paramount importance in the medieval mirrors, plays only a 
secondary role. In the Adab al-Saghîtr Ibn a-Mugaffa‘ urges upon the ruler 
the need for care in the appointment and supervision of officials, since failure 
to do so would cause instability and jeopardise the whole structure of govern- 
ment. He had himself had bitter personal experience of intrigue in governe- 
ment circles, and perhaps partly for this reason he points out the need 
to support officials once they had been appointed. He also insists that those 
who did good should be rewarded and those who did evil should be puni- 
shed ‘P. Obedience was due to the just sultan ‘9 but the man most fitted 
to rule was he who was endowed with knowledge ‘9. Ibn al-Musqaffa‘ ditin- 
guished three kinds of kingship, based on (i) religion, (ii) the will to power, 
and. (iii) personal desire. Of these, he regards the first as the best; the second, 
although it might give stability was likely to meet with opposition, while 
the third would prove ephemeral. Ibn al-Mugaffa‘s exposition of govern- 
ment shows a certain pessimism towards the conduct of human affairs— 
kingship, in his view, was a calamity for the one who exercised it ‘?. This 
is, perhaps, to be seen against the circumstances of the time: the caliphate, 
when Ibn al-Mugaffa‘ was writing was going through a period of crisis ®. 

Another early work which influenced the development of mirrors is 
the anonymous Az%48 al-Taj, written probably between 232/842 and 247/861. 
The writer identifies the state, which he believed to have its origin in divine 


(4) Al1-Adab al-Saghir wa’l-Adab al-Kabir, Beirut 1960, p. 23. 

(5) Zbid., p. 33. 

(6) Zbid., p. 30. 

(7) Ibid., p. 22. 

(8) See further S. D. GOITEIN, ‘A Turning-point in the History of the Muslim State” 
in «Islamic Culture », XXIII (July 1949), pp. 120-35. For a fuller account of Ibn al-Mu- 
qaffa‘s work in this field see A. H. DAwooD’S unpublished Ph. D. thesis, ‘ A Comparative Study 
of Arabic and Persian Mirrors from the Second to the Sixth Century A. H.' (London, 1965). 
See also art. Ibn al-Muqaffa' in «E.I.» (new ed.). 
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ordinance, with the ruler, who was placed between God and the people. 
All his actions were good. This was traditional Sasanian theory. Obedience 
was due to the ruler as it was to the prophets; and the happiness of the 
people, who were entrusted to his government by God, lay in such obedience. 
Justice consisted in giving to each individual his proper status and to each 
class its due. Concessions are, however, made to Islam: OQuranic sanction 
is sought for many of the precepts put forward and it is categorically stated 
that the ruler should lead the prayers. His most important qualities were 
generosity and compassion. As shepherd he was to have pity on his flock, 
as imàm compassion towards the faithful who followed him, and as master 
mercy towards his slaves ‘9. 

For the next two centuries there does not appear to have been any major 
development in mirrors, and it is not until the late sth/IIth century and the 
6th/12th century that the mirrors begin to flower. The earliest known mirror 
in Persian is the Qdb4s-nama “9. The author lived in the Caspian provinces, 
which, had, by the sth/rith century, been only imperfectly integrated into 
the caliphate, and many of the local dynasties which arose there were Shi. 
The Qabris-nama differs somewhat in pattern from many of the later mirrors. 
It is concerned not only with government but with all possible situations in 
which Kay Ka’'ts' son might find himself, whether as ruler or as an ordinary 
individual. It ignores completely the caliphate. The basis of its theory is 
expediency. Justice is advocated on this ground. Emphasis is laid on the 
need to maintain the awe in which the ruler is held and for the exercise of 
effective coercive force. 

By the time Kay Ka'’ùs was writing the dichotomy between the military 
and the rest of the population had become much sharper than it had been 
in the early centuries of Islam. He divides the population into the military 
and the non-military (/askkar va ra'iyyat). The ruler is urged to treat both 
well: like the sun he was to shine upon both and he is warned not to place 
the military over the rest of the population. The implication to be drawn 
from this is that the military would exploit the country and drive the rest 
of the population to flight. The ruler should consider the interests of both 
because both were needed: the military to make the rest of the population 
obedient and the rest of the population to provide for the needs of the soldie- 
ry &D. Like Ibn al-Mugaffa‘ in the Azt44 al-Sakdba, Kay Ka'ùs realises 
the danger of the ruler being dominated by the military and similarly advises 
that the army should be composed of mixed troops ©“. The keynote of Kay 
Ka'ùs' exposition of government is distrust—as indeed it is of that of Nizam 


(9) C. PELLAT, Ze Zivre de la couronne attribué à Gahiz, Paris, 1954, pp. 157, 160. 

(10) Kay Ka’ is, Qabus-nama, ed. R. Levy, G.M.S. 1951. See also trsl. by R. LEVy, 
entitled A Mirror for Princes, the Qabus Nama by Kai Ka iis Ibn Iskandar Prince of Gurgàn, 
London 1951. 

(11) Qabuis-nama, p. 134. 

(12) Zbid. 
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al-Mulk—and perhaps reflects the somewhat lawless conditions which pre- 
vailed in the Caspian provinces in the sth/1Ith century. 

Another mirror writer influenced by Ibn al-Mugaffa‘ was al-Turtishi, 
who had studied Islamic sciences and de//e lettres and spent his life as an 
ascetic. According to the theory of the Sir} al-Mulzk the sultan’s right to 
rule should not be questioned since he was appointed to rule by God. An 
eternal covenant between God and and kings imposed upon every ruler the 
obligation to treat his subjects with justice, equity and beneficence “9. Al 
Turtiishi, like some of the philosophers, compares the relationship of the sul- 
tan to his subjects with that of the soul to the body: unless the soul was sound 
there could be no health. If the sultan was good, his people would prosper, 
lead a good life, and reap a well-earned reward in the hereafter. If he was 
bad, general corruption was inevitable ©. The unjust ruler was the punish- 
ment meted out by God to the people for their disobedience and was there- 
fore to be endured and they were not to attempt to remove him by force—a 
view also taken by the jurists. If the sultan ruled his people with justice, it 
was for them to be grateful. If he proved tyrannical, they were to accept this 
with patience as a well-deserved punishment for their disobedience to God 49, 

Al-Turtushi distinguished between divine justice and conventional justice. 
The former was revealed by God to his prophets. To illustrate the latter 
al-Turtushi draws mainly on Persian practice or supposed practice. Kingship 
might prosper if based on one or the other, and he cites the maxim, much 
quoted in later mirrors, that kingship might endure in spite of unbelief but 
not in spite of injustice (9. Writing at a time when Muslim power in Spain 
was declining, al-Turtùshi attached great importance to the prevention of 
lawlessness—kingship according to him existed primarily to control the 
lawless nature of men—and he considered that the principal object of the sul- 
tan’s munificence—his supreme quality—was the army ©. 

Meanwhile a reaction against the Sasanian ideal seems to have set in, 
or what may, perhaps, be more fairly described as a more insistent attempt 
to integrate the Sasanian ideal more fully with the Islamic ideal and to isla- 
mize it. This is to be seen in the Nasz4at a/-Mulik of al-Ghazali. The theory 
set out in this represents al-Ghazalî's conception of the sultanate as distinct 
from his conception of the caliphate and the relation of the two institutions 
to each other, both of which subjects he had written of elsewhere. According 
to the Waszhat al-Mulik obedience to the sultan, the Shadow of God upon 
Earth, as the chosen of God, was incumbent upon the people. Al-Ghazali 


(13) Siraj al-Multik, Alexandria 1872-72, p. 76. 
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interprets the Quranic injunction, ‘“ Obey God and the prophet and those 
in authority among you ”’ as meaning obedience to God, the prophet and a72775, 
i.e. temporal rulers.  Whoever had been given true religion by God must 
love kings and obey them, because kingship was given by God to whomsoever 
He willed. The true sultan, however, was he who practised justice, upon 
which depended the prosperity of the kingdom 89. 

The work starts with what is in effect a kind of Islamic creed set out as 
the tree of faith —language reminiscent of Zoroastrian terminology “9. The 
ruler’'s duties are divided into first his duty towards God and secondly his 
duty towards the people. In spite of the strong Islamic ethic which runs 
through the work, al-Ghazali draws many of his illustrations from Sasanian 
tradition. He writes that Sasanian kings made efforts to increase the pros- 
perity of the world ‘ because they knew that wise men had spoken truly 
when they said, ‘religion is made firm by kingship, kingship by the army, 
and the army by wealth, and wealth (is acquired) by making the country 
prosperous and flourishing, and this is achieved by justice’. The contrary 
practice would cause the kingdom to be ruined and the people to flee to other 
countries and revenue to decrease ”’ (20), 

The ruler was endowed by God with divine ale (farr-i i2adî). 
For al-Ghazali this was a compound quality consisting of virtues and certain 
mental and physical attributes, not unlike the qualities demanded by al- 
Farabi of the head of the virtuous city. Al-Ghazali recognised that kingship 
was held by force: the reason for maintaining the prosperity of the kingdom 
was to enable the ruler to keep an army to guarantee his kingdom. The 
king must be strong, first because the deputy of God ought to inspire awe 
and secondly because the people had become shameless and merciless. If 
the sultan was weak, universal ruin would befall religion and the world: the 
tyranny of the sultan for a hundred years, al-Ghazali alleged, would cause 
less damage than one hour of tyranny exerted by the people against each 
other. Power to inspire awe and punishment to enforce order were therefore 
essential if the individual was to go about his business in peace and the people 
were to have security from each other ©. This emphasis on security is to 
be seen against the background of contemporary circumstances—the violence 
of Turkish rule, the disorders created by the Batinis, and the prevailing 
intrigue. 

Like Ibn al-Mugaffa‘, al-Ghazali is under no illusion as to the character 
of kings and the dangers of their service. Putting the words into the mouth 
of ‘a wise man’, he states ‘“ woe to him who is forced to serve the sultan, for 
he knows neither friend, kinsman, nor children, neither respect nor reverence 
for others. Kings show reverence and respect only to those whom they need, 
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on account of either their learning or their courage, and when this need no 
longer exists neither friendship, nor loyalty nor a sense of obligation 
remain ’° @, Although al-Ghazali does not, like Nizam al-Mulk, devote 
part of his work to refuting the Batinis—this he did elsewhere—the ruler 
is enjoined, if he heard that anyone in his territory was suspected of heresy, 
to summon him and interrogate him until he repented, punish him, or 
exile him ©). 

The Bakr al-Fawd'id is less well-known than the Naszat al-Muluk. 
It is an extremely interesting work, particularly in its reassertion of Islamic 
ideals. For both these reasons I should like to look at it in rather more detail. 
The author was apparently an Ash‘ari and a Shafi‘i. The book has some of 
the characteristics of an encyclopaedic work in the wide range of subjects 
it covers, and of a compendium of faith in the attention it gives to Islamic 
principles. It is illustrated by annecdotes drawn from early Islamic times, 
the pre-Islamic prophets, and pre-Islamic Persia. It has features in common 
with a number of contemporary or nearly contemporary works. Il resembles 
the MNaszhat al-Mulik of al-Ghanzali in its insistence upon the importance 
of justice and its Islamic basis, but whereas al-Ghazali relates his exposition 
to a tree of faith, the Bakr a/-Fawd'id is more squarely skar'7 based, and in- 
cludes a brief section on the us4/ a/-dîn and the sharî‘a. Like the Siyasat- 
nàama of Nizam al-Mulk it denounces various forms of Shi'ism, but does not 
go into such detail or illustrate the points raised by anecdotes about the 77.0/4- 
hida. In the variety of subjects which it treats, it has similarities the Qabas 
nama, of Kay Ka'ts, but contrasts strongly with it in its emphasis on the 
shart‘a. Lastly it resembles the Adab al-Harb wa'! Shuja'a of Fakhri Mu- 
dabbar in that both deal with 72464, though Fakhr-i Mudabbar's treatment 
of the subject is briefer and less technical than that in the Bakr al-Fawd'd. 
The authors of both lived on the frontiers of the dar alislim, and jihdd, 
doubtless, seemed more relevant to them than to writers in the interior of 
the dar al-islîm. Like all mirrors the Bakr al Fawd'id emphasizes the account 
to be rendered by the ruler in the next world, and the sanctions, as those of 
the jurists, are moral. Damascus and Aleppo, where the author lived, were 
the centre of the counter-crusade, in the demand for which the ‘ulazza played 
an important role. This is reflected in the author’s repeated mention of the 
ruler’s duty to undertake j:464 and in the importance he accords to the ‘ul/azza 
vis-à-vis the ruler. 

Kingship exercised in accordance with the skarz‘a is contrasted with king- 
ship exercised in accordance with desire. The former was true happiness 
(sa‘adat), while the latter was tantamount to endiess misery, and, moreover, 
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very dangerous. Certain actions, in keeping with standard Muslim ethics 
were incumbent upon the king. (i) The day was to be opened with prayer 
and reading from the Qur’an. (ii) Sadaga was to be given every day. (iii) 
The sultan was daily to renew his right resolves. (iv) He was not to be secluded 
from his people but to fulfil the needs of the Muslims. (v) He was to conduct 
himself with benevolence towards his subjects. The reason for this was a 
practical one, he was king because he had subjects and, by implication, failure 
to conduct himself with benevolence towards them would lead to their disper- 
sal. (vi) He was to strive to make all his subjects happy. (vii) He was not 
to choose the satisfaction of the creature above that of the Creator. (vii) He 
was to act justly so that he might gain salvation—if he committed tyranny 
he would be driven from the courts of God. (ix) He was to hold assemblies 
for the ‘lama, so that they could give him counsel, and give him information 
on the subject of jurisprudence and tell him of the decrees of God. (x) He 
was to restrain the tyrannical because he would be called to account on the 
last day for their tyranny @9. 

In contrast to some writers influenced by the old Persian theory of state, 
the author of the Bakr a/-Fawd'id has no time for the ruler who secluded 
himself from his subjects. It is a subject to which he returns several times. 
In a passage warning the king against seclusion, he states that kings chose 
seclusion for one of three reasons: because, either they were sinners and rebels 
against God and did not want anyone to see their faults, or they had some 
fault they wished to conceal from the people, or they were miserly and did 
not wish to place themselves in a position in which demands would be made 
upon them @9, 

In a short chapter entitled ‘ On what is enough for sultans and what may 
be lawfully taken from the public treasury ’, the author protests against con- 
temporary practices. Quoting a tradition from the prophet, he states that 
whoever had command over Muslims was permitted to take from the revenue 
enough to enable him to marry a wife, build a house, and acquire a horse, 
and whoever took more than this from the revenue of the public treasury, 
stabled his horses separately, sought rooms for his slaves, gold and silver 
goblets, satin and silk, or accumulated money, when the day of resurrection 
came a voice would be heard at his head saying, ‘this man is a traitor; he 
has stolen from the public treasury’. ‘Today’, the writer continues, ‘ the 
public treasury has been emptied and the Muslims have been despoiled ’’ (20). 
In the section on ji4dd he makes a similar complaint against the conduct of 
contemporary rulers. ‘ Kings” he states, “have deprived the Muslims of 
two things: their share from the public treasury and participation in raids 
for the faith” @7, 
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The special importance given to j4dd in the Bakr al-Fawd'id is shown 
by the fact that it occupies the first section of the book ©&®. There are refe- 
rences to it elsewhere in the book also. The author divides j:4d4 into spiritual 
jihad and jihad against unbelievers, giving pre-eminence to the former: 
whoever subdued his own soul (7afs) reached perfectinn and acquired (true) 
freedom (4urriyyat). After a long section on spiritual j:444, he turns to phy- 
sical j:44d, the conditions in which it should be undertaken, and the qualities 
required of a mujahkid. Discussing when jihad became a fard ‘avn, he states 
that jihad was incumbent upon the people of Damascus, the notables and the 
common people, because it (72444) had come into the dar alislim. It was 
also an obligatory duty (farzda) for those who were near the city but not ac- 
tually in it, but for those who were far away it was a fard kifaya. If, however, 
it was not a fard kifaya upon those who were nearest (i.e. it was a fard ‘ayn 
for them), it was an obligatory duty (farz4a) upon those who were far away 
to help them with men and money. It was also a fard kifaya to undertake 
Jihad against infidels who were in their own cities. 

It was obligatory upon the 2267 once a year to make a raid (ghazzw) 
or to send an army, so that ji4é4 should not be interrupted and the enemy 
should not develop designs (#272‘) against Islam. This kind of ji4dd4 was a 
fard kifaya upon slaves and free men, but not upon the poor who had no 
weapons (dlat) for jihad “9. The limitations placed on the obligations to 
undertake ji4a4 are then set out. Muslims could not be employed as merce- 
naries for j:4dd, because once involved in the war it became an obligatory 
duty (farzda) upon them to participate and wages could not be paid for the 
carrying out of such. But it was permissible for the 77247 to hire a group 
of dhimmis to fight infidels and give them wages from the public treasury. 
The conditions and qualifications for the appointment of a leader, the conduct 
of operations against the enemy, and the rules for the division of the booty 
are then set forth according to the traditional theory of the Sunni jurists ‘39. 

Discussing the nature of a fard kifaya, and pointing out that when some 
of the mukallifan undertook a specific duty the obligation fell from others, 
the author states that j2444, carrying out raids for the faith, enjoining the good 
and forbidding the evil, performing the Friday prayers, giving the call to 
prayer, praying over the dead, and buryines the dead were all a fard k:faya, 
as also was the learning of the usz/ a/-dîn so that an answer could be given 
to the mu/kidin and heretics refuted. In every town there must be a group 
who would undertake these things so that the collective duty would no longer 
apply to all of them. If all refrained, then all would be sinners (bi24-£k47). 
It was obligatory upont he great 272472 every year to send a body of Muslims 
to raid infidels and it was incumbent upon kings in whatever town they 
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were to make raids on whichever of the infidels were nearest to their 
domains ‘30. This duty is reiterated in another passage in which it is stated 
that a failure by the sultan to carry out this duty was tantamount to rebellion 
and would result in the infidels growing bold and lauding it over the Mu- 
slims ‘32. 

Elsewhere the author states that the object of kingship was justice and 
equity, and the paramount aci of justice was to give victory to Islam and 
defeat unbelief, carry on 724dd and raids for the faith, and protect the customs 
(shi‘ar) of Islam openly. If the king did this, God and the prophet would be 
pleased with him and he would be a king by right and a just king, and it would 
be obligatory upon the Muslims to pray for him. But if he did not carry on 
jihad or raids for the faith and made peace with the infidels while they were 
weak and passed his life in frivolity, he would have no peace in the next 
world: it would be better that he should be dead than alive, because he was 
wasting his life and the world would have fallen into corruption because of 
him 633). 

In a section on the characteristics (a44/49) of the righteous, the writer 
states that the Companions of the prophet suffered distress for the sake of 
religion (ghamm az bahr-i din burdand). They carried on ji4dd and raids for 
the faith for the glory of religion, not for the sake of property 639. For this 
reason they were always victorious. ‘Today ”’, he continues, with obvious 
perplexity, ‘“ the world is topsy-turvy. There is agreement with the Franks 
and opposition towards Muslims. I do not know whether mercy will come 
down from heaven or curses ‘39. After expiating on the moral decay of his 
own time, he continues, ‘“ The kings of the day have abandoned two things 
in the matter of being Muslims: one the making of j:4dd for the glory of Islam 
and other the allocation of money in the public treasury to the poor and those 
who have a right to it ”’ (39. This statement is repeated later in the book 637. 
In'another section entitled A:t40-i javahir al-kalàm, the author alleges that 
tyrannical and oppressive sultans had deprived the Muslims of two things. 
One was ji44d because they had become satisfied with peace and hypocrisy 
(bî sulh va mudahina) and took money unlawfully so that they should not 
carry out ji4ad. Such a peace was null and void, and the money they had 
taken was unlawful because it entailed injury to Islam. Any peace which in- 
volved injury to Islam was null and void. The second thing they had depri- 
ved the Muslim of was the money in the public treasury, which belonged 
to the ‘lama, gadîis, Qur'in readers, the poor, orphans, and fighters for the 


(31) Idid., p. 370. 

(32) Zbid., p. 438. 

(33) Z0id., p. 438. 

(34) I read this as 74/4 and not m2%/% (kingship). 
(35) Ibid., p. 79. 

(36) Ibid. 

(37) Zdid., p. 162. 


— 430 — 


‘ faith. They had abandoned the due allocation of this and instead laid up 
treasure for astrologers, physicians, singers, jesters, cheats (?r2s4-furishan- 
dagan), wine-merchants (k4hammdaran), and gamblers. Anyone who did this 
or connived at it, was not a Muslim ‘39, 

Discussing the rights of kings, the author states that they had a right 
to obedience. Whoever rebelled against a king was a sinner ({@s:9). The 
Sunni doctrine laid down that it was not fitting to rebel against a tyrannical 
king, but if he gave a command contrary to the skarz‘2, and this command 
was an innovation, rebellion was permissible. But if an enemy appeared 
against him, he was to be helped and given a loan if he required such. 
If he acted with justice, the people should pray for his well-being and praise 
him, and if he committed injustice, they should pray for his forgiveness ‘39. 
This point is reiterated later, when the author states that obedience to the 
king was compulsory if he acted according to the shazr'a. If he acted con- 
trary to God and the prophet, however, obedience was not obligatory: « no 
obedience to the creature in disobedience to the Creator » (49. 

Except in these rather generalised circumstances the right of rebellion 
was denied. In a chapter on the doctrin of the a4/i sunnat va jamda'at, the 
writer states, ‘“ we do not consider it obligatory to draw the sword against 
an unjust sultan. In whatever he does which is not contrary to religion and 
is not sin (ma'sîivat), we consider obedience to him obligatory ” (4. Else- 
where he states, ‘‘ The doctrine of the surza is that obedience to kings is obli- 
gatory and it is not fitting to rebel against unjust kings even if they commit 
injustice and tyranny. On the contrary, patience must be shown except when 
the ruler publicly proclaims heresy (innovation) and summons the people 
to such. To rebel against the sultan is worse than all major sins except attribu- 
ting partners to God (s4i74). He must be followed in j:44d4 and prayers said 
behind him, and one must ask God to bring him into rectitude ” (2, 

The children, deputies, and officials of the king were to be respected; 
the taxes and dues which belonged to him were to be paid; and he was to 
be shown respect both to his face and behind his back. The subjects were 
the family of God and whoever vexed them grieved God and would be called 
to account on the day of resurrection. God would veil himself from him who 
separated himself from his subjects and did not give access to those who had 
needs. The subjects for their part had the right to expect that the ruler should 
not commit injustice against them and should restrain his officials from doing 
so, that he should keep the roads safe, protect caravans, punish thieves 
and highway robbers, give justice to the oppressed, help the poor and be 
accessible to them, and not piace Jews and Christians over them, enjoin 
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the good vigorously, support the gadis and mulktasibs, and treat strangers 
well (43), 

Like Nizim al Mulk, the author of the Bakr al-Fawd'id accords a special 
position to the ‘2/22 on the grounds that they were ‘ the heirs of the prophet ’ 
It may be that in emphasizing that respect should be paid to them, he was 
influenced by the position of the clergy in the Crusader states, for he urges 
the ruler to show respect to the ‘2/23 as the Franks and Christians showed 
respect to their monks ‘49. Maintaining that the people would be destroyed 
if there were no ‘u/amda, he states that the people could not worship God without 
them. They had the right to the highest place and to receive their due share 
from jizya, fay, booty and the taxes (mali masdlih). There is concern also 
for the good name of the ‘ulama and their well-being. Thus, if any meanness 
was committed by them, it was to be covered up, and their needs fulfilled. 
The ruler should strive to make them happy, to seek their company, and to 
make marriage alliances with them ‘5. 

In a section entitled ‘On the behaviour (2446) of kings’ the author 
discusses the actions of kings towards their subjects and lays down ten rules 
of conduct. These are different from the ten actions required of him mentio- 
ned above. (i) The king should not be secluded from his subjects, because 
this would result in tyrants gaining the upper hand; and the blame (8720) 
for this would be laid upon the shoulders of the king. (ii) He should have 
a sahib khabar, who would inform him of all that happened in the provinces. 
This office was part of the traditional machinery of government, and it will 
be remembered that Nizam al-Mulk inveighed against the SaljUgs for its 
abandonment. (iii) The king should not act hastily, but carefully investigate 
affairs so that the blood of Muslims should not be shed or their wealth seized, 
and his own latter end thereby endangered—regret would avail him nothing. 
(iv) He should show forgiveness and convert his enemies into friends and 
thereby ensure his own future life. (v) The financial administration (?d7- 
van) and coercive power (?farman) should be in one place so that the subjects 
should not be destroyed by the tyranny of tyrants. It will be recalled that the 
seizure of the offices of ‘47ri/ (the chief financial official) and 27277 (the chief 
military officer) by one person was one of the indirect causes of the disinte- 
gration of the ‘Abbasid empire. What presumably the author of the Bakr 
al-Fawd'id had in mind was not the unification of the civil and military 
arms of the administration, but rather to prevent the seizure and exercise of 
power by the 472775 to the exclusion of the central power. (vi) The king should 
act with justice so that his rule would continue: kingship depended upon three 
things, the army, the treasury, and agricultural development and these were 
secured by justice. (vii) He should strengthen the skarz‘a and religion, regard 
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heretics and infidels as enemies and hold them in contempt and ignominy, 
and treat the ‘u/ama and Sùfis well because their SaraZat underpinned the 
world. (viii) He should not be puffed up by false pride because of being a 
king but picture to himself that he would one day leave the world and kingship 
and reflect upon the end of kings and sultans. (ix) He should give charity 
and zakat and gifts as far as possible, so that he might obtain a good name, 
because a day might come when he would wish to do this but could not. 
(x) He should provide himself with provision for the next world, and the best 
provision for this was piety and abstinence. The purpose of all these actions 
was to assure the king of a good name in this world and salvation in the 
next (49, 

Stress is laid on the vanity of the world in the section entitled ‘ Kzta6-: 
Javahir al-kalam' and certain additional rules of conduct are urged upon 
the ruler, which clearly show the s4kar‘7 basis of the author’s thought. Two 
types of men are held up for the king's consideration. The first is the man 
who is favoured by fortune and carries out the affairs of the skarz‘a, fulfils 
its demands, looks upon the people with mercy and compassion, takes taxes 
in accordance with the law, and expends their proceeds on legal purposes; 
such a man is called great by the angels in heaven. The second is not 
favoured by fortune: he believes that the world has been created for him and 
looks upon it with the eye of contempt. He gets up in the morning and sets an 
astrologer on his right hand and a Christian physician on his left, who tell him 
to do or not to do this and that, and he spends his time in wine and music; he 
is not accessible to the people and devotes himself to frivolity and jesting. 

Whoever acquiesced in the tyranny (24/7) of a tyrant or in sin (fisg), it 
was as if he committed that action himself. A warning is also given to the 
king against the lying words of flatterers. Justice is summed up as the collec- 
tion and expenditure of taxes according to what is right and action in accor- 
dance with the skarz‘a 49. A warning is given against fanaticism in the 
matter of religious rites; the seven 2724725, Shafi‘i, Abù Haniîfa, Ahmad, Malik, 
Thawrî, Awza‘i, and Da'ud, were all regarded as of equal standing ‘8. 
The sultan’s duty was to enjoin the good and forbid the evil. A king who 
neglected to do this was a rebel (‘&57) ‘9. The well-being of the king and the 
people was interdependent. If the sultan had rectitude, the people would 
also, and if he did not, neither would they. The king was like a spring: if the 
water was clear the streams flowing from it would be clear also, but if it was 
disturbed all the streams would be muddied ‘59. He is warned against bad 
companions ‘52, 
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Throughout his exposition, the author of the Bakr a/-Fawa'id is concerned 
primari!y with the practice, rather than the theory of kingship, and he realises 
that the ideal may be beyond the reach of ordinary men: in the matter of 
justice the king could not attain to the heights attained by Abù Bakr and ‘Umar, 
but he was expected to reach at least the standards of unbelievers. He 
is reminded that Antshiravan exercised justice for the sake of his good name, 
of the justice of Hatim-i Tay, and the wisdom of ‘Abbas b. Mirdas (5. He 
would acquire a good name and greatness by (i) founding good customs in 
the matter of the public prayer, reading the Qur’an, and the study and writing 
of learned treatises, his love of the ‘u/ama, accessibility to his subjects, gene- 
rosity, withdrawal for private communion with God, and similar acts; (ii) 
undertaking j:4ad against infidels and showing fanaticism towards innovators 
and the enemies of religion; and (iii) building cities and making roads and 
hospices, mosques, and bridges, etc. ‘59. These were the traditional qualities 
and actions expected of a ruler. 

The king is also warned against the deceits of the wor!d and self-sati- 
sfaction, anger at hearing the truth (which would make him unfitted for rule), 
procrastination in doing good, making any alteration concerning awgdf 
property or taxes whose proceeds were to be spent on the public interests 
(mali masalit), and being secluded from the people without proper excuse. 
He should fear the prayers of the oppressed; these were like arrows which 
never went astray. He should also be afraid of ill-treating the ‘lama, because 
to treat them with respect was to treat God with respect, and of approving 
any innovation in the functions entrusted to him (dar vilayat). He should 
read the Qur’an and act upon its precepts, associate with the good, expend 
the revenue (77240) in the way of God, respect His decree, and show compassion 
to His people ‘59. 

In a section entitled Kzfa5 a/-Su/tan the author declares kingship to be 
a matter of importance for Muslims and deals more specifically with some 
of its problems. He puts forward the same justification for kingship as is ad- 
vanced by many of the philosophers, namely the aggressive nature of man: 
if there were no kings the subjects would devour one another. God, he writes, 
had placed two guardians over the people: the angels in heaven and kings 
on earth. Like Nizam al-Mulk, al-Ghazali, and others, he maintains that 
religion and kingship were interdependent; but accords greater importance 
in this unity to the. ‘/2724 as the representatives of religion over against the 
king. The stability (givàm) of religion and being a Muslim depended upon 
the ‘4lamà, who distinguished between what was lawful and unlawful; while 
the stability of religion and the people (77/7) depended upon kings, who 
distinguished between justice and injustice. Hence it was said ‘the pen and 
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the sword are two brothers: neither can dispense with the other » ‘59. The 
prophet is reported as saying that if two classes of the people, namely the 
‘ulama and kings, had rectitude, all the people would also have rectitude. 
The prophet prayed for the ‘lama and showed respect for kings, and said 
that whoever respected kings respected God and whoever despised them despi- 
sed God ‘9. At the same time, the author is not unaware of the dangers for 
the ‘ulamà of association with kings, and he quotes al-Ghazalî°s saying that, 
‘the worst rulers are those who avoid the ‘u/az:d, and the worst ‘ulama are 
those who seek the propinquity of kings ‘2. 

He alleges that no one was made king in pre-Islamic times unless he ful- 
filled seven conditions, namely that (i) he should aid religion, (ii) he could 
hold the country, (iii) he should chose worthy and efficient officials and depu- 
ties, (iv) he should act with justice and equity and restrain the tyrannical 
from the oppressed, (v) he should guard the revenue and treasury and allo- 
cate the taxes in a good manner (gismat-î mélhé niki kunad), (vi) he should 
make thieves and robbers contemptible and miserable and exact from them 
the penalties of God, and (vii) he shouid order the development of the king- 
dom and cities. A man who fulfilled the obligations (4a99) laid upon him by 
God would be worthy of kingship because the essence of kingship was the 
patronage of religion. He who had no religion was a dualist (da4k77) and fit 
for nothing ‘9. The king must be able to hold the kingdom by wisdom, 
religion, good administration, and competence. ‘ For this reason it was said 
‘woe to the country (s4kaZr) whose king is a woman or child!” 69. The 
king must preserve the prosperity of the kingdom because its survival depen- 
ded upon men and their survival upon prosperity. 

The king should hold a court for the redress of grievances daily to restrain 
the hand of tyranny from the meek. The author clearly considered coercive 
force to be important; and he urges the king to enforce the penalties and 
punishments of the law, maintain the terror which it inspired, and uphold 
the canons of kingship so that life and property might be preserved. If he 
failed in this he would not be worthy of kingship. Six qualities were incom- 
patible with kingship. They were (i) uncleanness in religion or creed (w22//27), 
(ii) madness and levity, (iii) negligence and stupidity, (iv) lack of judgement 
and good planning, (v) shamelessness, and (vi) hastiness (60), 

Justice was the paramount quality which entitled the king to rule. 
Every king who was endowed with justice would achieve happiness in both 
worlds, while every king who was tyrannical would be miserable in both. 
Like al-Ghazali, the writer repeats the saying attributed to the prophet that 
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the justice of one hour was better than the worsphip of sixty years.  Buzurj- 
mihr is also quoted as saying, in answer to a question from Anùshîravan, 
that worship and justice made the kingdom strong ‘0. Justice was indeed 
crucial for the author of the Bakr a/-Fawd'id, as it was for many other medie- 
val writers, and he attributes to the ‘2/2724 the saying that only the just king 
was worthy of the name. God's answer to Moses when he asked why Pharoah 
had been allowed to survive so long (which is given in some form or other 
by many different writers), is quoted, namely that God had left him because 
he made the cities prosperous, treated the servants of God with rectitude 
and kept them safe. The old tag is also repeated, and ascribed to Antshi- 
ravan, that kingship could only be exercised through people and people could 
only be assembled by wealth, and wealth could only be acquired through 
agricultural development, and agricultural development could only be achie- 
ved by justice ‘62, 

There was to be a due combination of firmness and mercy. ‘Umar is 
quoted as saying that kingship was only permissible for someone who was 
flexible but not weak, and firm and strong but not harsh. Sinners and repro- 
bates held their subjects in contempt so that they could not raise their 
heads ‘69. The king is recommended to forgiveness on grounds of magna- 
nimity: he could do whatever he wished and so it was magnanimous of him 
to forgive. It was, moreover, incumbent upon kings and leaders not to punish 
anyone hastily on hearing something against him, but to show patience: it 
might be that the report was false or inspired by enmity ‘69. 

God is seen by the author of the Balr a/-Fawd'id as intervening in 
history, and although the ruler’s reward and punishment are mainly referred 
to the next world, a close connexion is seen between goodness and prosperity 
as in the old Zoroastrian theory, and between evil and temporal disaster. 
To bring this point home a tradition is recorded to the effect that if the king 
acted with justice many thousand biessings and abundance would appear 
in his kingdom, while if he committed tyranny, famine, calamity, and inju- 
stice would appear. The author also quotes the dictum of ‘some historians 
that if a king resolved in his heart upon justice, then abundance and blessings 
would appear in his kingdom, but if he desired injustice, famine and shortage 
would occur. Some of the ‘x/a4 are also cited as saying ‘‘ There is no pest 
worse for the crops than the tyranny of kings” ‘69, 

The Bakr al-Fawda'id is in the main stream of mirrors—indeed of 
medieval Islamic political thought in general—in its emphasis on justice as 
the foundation for righteous government, but whereas al-Ghazali in the 
Nasikhat al-Mulik and those who follow him tend to see justice in terms of 


(61) Ibid, pp. 431-32. 


(62) Ibid., p. 432. 
(63) /0id., p. 433. 
(64) Idid., p. 435. 


(65) I0id., p. 434. 


DE go 


‘good government’ ‘69 the author of the Bakr a/-Fawda'id looks more expli- 
citly to the skarz‘a. For him justice involved due observance of the prescrip- 
tions of the skarz‘a, the existence of a ruler exercising coercive force and char- 
ged with the duty of exhorting to righteousness and forbidding evil, and the 
practice of good government, which would inevitably bring in its wake secu- 
rity and prosperity. 

Afdal al-Din Abù Hamid Ahmad b. Hamid Kirmanî's mirror, included 
in the ‘/9d al-‘Ulà, written a few years later at the other extremity of the 
Saljùq empire, in spite of its concentration on justice, offers a contrast to 
the Bakr al-Fawd'id. There is no emphasis on the skarz‘a or the skar'î basis 
of kingship: the ruler is directly appointed by God and absolute. In Kir- 
man there was no confrontation with non-Mulims as there was in Syria, 
and no call to rethink the basis of rule and the duties of the ruler in the 
light of this. When Malik Dinar seized power in Kirman, the province had 
been laid waste for several years by lawless bands of Ghuzz, whom the Saljùq 
rulers of the province, in their weakness, had been unable to repel. Absolute 
justice is held up as the ideal, and kings, as the guardians of that ideal, were 
entitled to absolute obedience. The prospect of a king holding absolute au- 
thority and exercising just government was one which may have seemed 
especially attractive to those who had experienced the anarchy resulting from 
the weakness of the local rulers in Kirman. 

Afdal al-Din opens his exposition with an attempt to justify kingship 
metaphysically. He states that the excellence of kingship lay in this that 
God had called himself king (wm2a44) and given the name king to one of his 
servants whom he had selected and placed in authority over the affairs of 
the world. He interprets the phrase ‘ obey God, obey the prophets, and obey 
those among you in authority’ as meaning that God had made obedience 
to kings equal to obedience to God. The king was the vicegerent of God upon 
earth and His Shadow and, quoting the tradition attributed to the prophet, 
‘Obey the imam even if he is an Abyssinian slave ’, equates the king with the 
imam. He then cites a number of traditions and sayings declaring God's 
love for just kings, including the saying attributed to the prophet (also quoted 
in the Bakr al-Fawd'id) that the angels were the guardians of the heavens 
and kings the guardians of the earth ‘7. 

The section on justice and the reward of the just which follows is 
illustrated by stories and quotations from the Qur’an and the Traditions, 
including the oft-quoted saying that one day in the reign of a just sultan is 
better than sixty years of worship. The well-known story attributed to Moses, 
also cited in the Ba4r al-Fawd'id, is told in a slightly longer version which 
gives it greater contemporary relevance, Moses is said to have complained 
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to God saying, ‘“ O God, how long will you leave Pharoah in his unbelief and 
disobedience? ’°. The answer came back, ‘“ O Moses, during his rule he keeps 
the roads safe; he does not commit injustice when he gives decrees; he does 
not listen to the words of plaintiffs in the absence of the other party; and he 
does not look upon the sons and daughters of his subjects with the eye of 
desire ’’ (69. Among other quotations from various sources there is one of 
Anùshîravan, who is reputed to have said, ‘‘ Let them make the cities strong 
by justice, which is a wall which water will not wash away or fire burn down 
and against which ballistas will not be effective ”’ (69, 

There follows a number of stories designed to show that injustice and 
tyranny lead to the decay of the kingdom—the traditional theory. The qua- 
lities of a king are then discussed. His primary duty was to spread justice; 
if he was not just by nature he should discipline himself to be just, to 
desire the reward of justice, and to fear the punishment which came to the 
unjust. The evil end of the unjust is illustrated by various examples, and the 
old tag repeated: kingship remains with unbelief but not with tyranny 9. 
Good administration consisted in the maintenance of all classes of men— 
princes, those of noble birth and lineage, the ‘u/arzà and the learned, the 
servants of God and the righteous, peasants (d:494ns) and landowners, mer- 
chants and artisans—in their proper places by the king and in that station 
to which they were fitted ‘?. Like Nizam al-Mulk, Afdal al-Dîn considers 
the appointment of gdgis and governors an important matter.  Godfearing 
and pious persons should be chosen for these offices because their decrees 
concerned the lives, families, and property of Muslims. 

The king should seek the society of people of learning and those who 
feared God, listen to their words, and strive to show them respect. He should 
have self-control, acquire good qualities and avoid bad habits.. How, the 
writer asks, could he administer a kingdom and exercise the headship of the 
community if he was unable to control his own person? He is then advised 
to avoid certain specific bad habits and qualities for practical reasons. He 
should avoid first the telling of lies, because if lying was known to be his habit, 
noone would be made happy by his promise of reward and noone would 
fear his threat of punishment; secondly miserliness, because if he became 
notorious for this quality, the people would have no expectation of liberality 
from him, and noone would give him counsel, and the kingdom could not 
be preserved without counsel; thirdly sharpness and quickness of temper, 
because if he became known for these qualities, his subjects, seeking to avoid 
his sudden outbursts of anger, would not tell him of their conditions or the 
state of the kingdom and this would lead to its corruption and the destruction 
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of the subjects; fourthly envy and a wish that his subordinates should not 
enjoy ease, because if it became his custom to induige in such desires, he 
would cease to give his subjects gifts, and so they would be afflicted and 
would complain, and this, in turn, would bring about disorder in the affairs 
of the kingdom; and fifthly cowardice and timidness, because, if it became 
known that he had such a secret vice, enemies wouid become bold and de 
sire his kingdom. 

Among the excellent qualities of the king were beneficence and benevo- 
lence, which were to be shown to the various classes of the population and 
the military according to their ranks. The traditional Persian belief that the 
position of the ruler depended upon the awe in which he was held is seen 
in the recommendation that he shouid hold a court at specified times to be 
announced to the army and the subjects, but that his grace (j@724/) should 
not be revealed too often to them because this would decrease the awe in 
which he was held. Afdal al-Dib shares the belief of Niziam al-Mulk in the 
need for spies. He advises the ruler to keep himself acquainted with what 
went on in the kingdom and among the subjects by the appointment of relia- 
ble sa4i5 khabars, and to send spies everywhere so that nothing should remain 
hidden from him ‘72. 

Another rather later work, which is in part a mirror, is the Adab al- 
Harb wa'-Shuja'a of Fakhr-i Mudabbar. I shall only refer to this briefiy 
because it is the subject of another paper at this colloquium ‘79. The sultans 
of Delhi, like the atabegs of Damascus and Aleppo, were situated on the 
frontiers of the dar al-islim. Jihid must therefore have appeared more rele- 
vant to them than to rulers of the interior of the dar a/-islàm, and, perhaps, 
for this reason a short section on the excellence of raids for the faith and 
jihad against infidels is included in the Ada8 al-Harb. To make sieges, mili- 
tary expeditions, conquests, and raids for the faith, the author states, was 
the custom and practice of great kings and there was an expenditure of wealth 
to encourage them to sacrifice their lives on these great ends ‘@. A great 
part of the book, as its title implies, is devoted to military affairs and tactics. 
In contrast to Ibn al-Mugaffa‘' and those who follow him, the author considers 
it is preferable to have an army composed of one group and not of several 079. 

Fakhr al-Mudabbar gives great importance to 45/2 and the forgiveness 
of kings. Justice, beneficence, compassion and mercy are the other most 
important qualities of kings ‘9. He also expressed the belief that blessing 
will follow the sultan or governor who resolves upon justice or himself acts 
with justice, and disaster if he resolves on evil. From the good intention of 
kings rain would come at the due time, the springs, garnd?s, and streams would 
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fill, there would be abundance of crops, the roads would be safe and the king- 
dom prosperous, but if the intention of the king was evil, the rains would fail, 
famine and shortages, highway robbery, the unlawful shedding of blood, 
and the ruin of the kingdom would follow ‘72. 

The desirability of these qualities is again insisted upon in a chapter on 
the conduct of kings. Generosity, truthfulness in anger, mercy towards 
the subjects, faithfuiness in promises, humility, and compassion were required 
of him, kindness towards the good, and severity towards the bad. The justice 
of kings and care for their subjects demanded that the military should not 
be billeted on the people or allowed to exercise tyranny towards the 
people ‘79. This was a recommendation made by certain earlier writers also. 
It may be that in the circumstances in which Fakhr al-Mudabbar was writing 
this had again become an urgent matter. There is an interesting passage, 
also to be seen in the light of contemporary circumstances, on the manipu- 
lation of rates of exchange by the military to the detriment of the popula- 
tion ‘79. The roads were to be kept safe by the appointment of ski4zas and 
officials and the caravansarais to be maintained in good condition so that 
merchants could travel freely. The tax collectors were to be instructed to 
levy taxes according to the skar7‘a and not to make innovations and impo- 
verish the people for this would result in the ruin of the kingdom ‘80, King- 
doms, in the view of Fakhr al-Mudabbar, decayed either because of the 
oppression of the king or because of his weakness ‘82. 

Mirrors continued to be written in the Mongol and post-Mongol period. 
They did not vary very greatly from those belonging to the earlier period, 
though circumstances from time to time led to a different emphasis. Ibn 
Tigtaga likens the relations of the ruler to his subjects to those of a physician 
to his patients. The ruler must possess intelligence, justice, and knowledge. 
It is his duty to preserve order and justice in return foi which he is entitled 
to obedience ‘82. Vassaf in his exposition of the ideal ruler reflects a patriar- 
cha! conception modified by the ethics of Islam. The ruler is directly appoin- 
ted by God and is His Shadow upon Earth. His paramount duty is to rule 
and with this in view consistency and stability of conduct are urged upon 
him. The theory of kingship in the Ak4/eg-i Muhsini, which is one of the 
most popular later mirrors, bears a strong resemblance to that contained in 
the works of the philosophers such as Nasîr al-Din Tisi (89. 
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The last mirror to which I should like to refer briefly in this paper is one 
of a slightly different kind. It is written by Ibn Karbala'i, an ‘0772 and 
a Sufi, who, because of the disturbed conditions in Adharbayjan in the early 
Safavid period, spent most of his life in exile. In 988/1580-1 he went via 
Damascus on the pilgrimage and returned to Tabriz whence he went again 
to Damascus, where he remained until his death in 997/1588-0. The mirror 
is brief and to be found at the end of the Rawgdat al-Jinàn wa fJinnat al-Ja- 
nan, a work devoted mainly to Sufism but containing also much miscella- 
neous information on well-known persons buried in Tabriz. It would appear 
to be influenced by the earlier Dha4kzrat al-Mulik of ‘Ali b. Shihab al-Dîn 
Hamadanî, who was also a Sùfi, and spent much of his life in Kashmir in 
the second half of the 8th century A.H. Ibn Karbala’i interprets kingship 
in terms of religion, with a strong emphasis on punishment in the next world 
in the event of a failure to live up to its demands. It may, I think, be assu- 
med that this mirror is, in part at least, a protest against contemporary condi- 
tions and the failure of those in power to order society in accordance with 
the requirements of religion. 

According to Ibn Karbala’i the king who acted with justice and bene- 
ficence and strove to carry out the penalties laid down by the skarz‘a (dar 
igimati hudid-i shar' kiishad) was the deputy (xa’15) and the chosen of 
God upon earth, His shadow, and vicegerent (£4a/îfa). On the other hand, 
the king who abandoned the way of justice and beneficence, did not show 
compassion towards the servants of God, followed his own lusts and passions, 
and considered permissible negligence in the execution of the penalties laid 
down by the skarz‘a was the deputy of the anti-Christ, the enemy of God 
and His prophet, and the vicegerent of Satan ‘89. After expiating on the 
transitory nature of the world and its vanity, Ibn Karbala'i points out that 
the wealth and power of kings would be of no avail to them on the day of 
their death, and lays down certain conditions, for the fulfilment of the king- 
ship of religion and the world, without which order would not be achieved. 
The subjects had certain rights (4497) over against the king, who would 
not escape from the torment of the next world unless he accorded these to 
the subjects. These, the writer states, were set forth by the learned ‘x/ama 
in their books and there was therefore no need for him to repeat them. 

The conditions which were required of kings were as follows: (1) he should 
put himself in the place of the subjects and do nothing to them which. he 
would not have done to himself. (ii) He should consider the fulfilment of the 
needs of the Muslims as the most excellent form of worship and not put his 
own ease before their needs. (iii) He should follow the example of the pro- 
phets and rightly guided 172475 in food and clothing. (iv) He should observe 
courtesy in speech and not allow himself to be bored at listening to the needs 
of the people or consider it beneath himself to speak with the poor. (v) He 
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should not show weakness or hypocrisy in the issue of decrees with a view 
to pleasing people, or consider action contrary to the skarz'a permissible in 
order to obtain the satisfaction of individuals. (vi) He should beware of the 
satisfaction of individuals. (vi) He should beware of the dangers of king- 
ship: through it either happiness and a good name in the next world could 
be acquired, or misery and a bad name for all eternity. Most kings and gover- 
nors were deceived by the deceitful and transitory world and for the grati 
fication of their desires abandoned their religion ‘89. The writer then adopts 
a more urgent tone and states, ‘Let the king, now that the reins of 
power are in his hands, strive so that he does not become involved in 
trouble in the next world because of his government of this world. Let 
him take the opportunity to hasten along the path of justice’ 9. (vii) 
He should desire the company of the righteous and the ‘x/ar2à, even though, 
Ibn Karbala'i adds, they were not numerous at that time; and he should 
avoid the society of the ignorant, and the wicked. (viii) He should not make 
the people fearful of him because of his pride, but make himself beloved by 
the subjects through his justice, beneficence, and compassion towards the 
weak and his inferiors. (ix) He should exert great efforts to uncover 
corrupt practices by his deputies and not show negligence if they commit- 
ted tyranny, oppression, or corruption. He should not empower wolf-like 
tyrants over the meek, and if the tyranny and corruption of anyone became 
known he should, by punishing him, make him an example to others. Lenience 
in the matter of punishment was not permissible for kings. He should keep 
the wealthy (ardab-i dawlat?) up to the mark by advice and punishment. 
(x) He should show foresight because it was incumbent upon kings to turn 
their attention to whatever happened and then, after proper investigation, 
give a decree in accordance with the skarz‘a. A king who fulfilled these con- 
ditions could be called just ‘87. 

After equating the king with the 272472, Ibn Karbala'i states that if kings 
were adorned with justice they would enjoy righteousness and have the rank 
of Poles (2945). He then continues—and this would seem to imply that kings, 
even if unrighteous, were recognised as enjoying a status higher than that 
of ordinary men—that if there was anything lacking in their righteousness 
they would have the rank only of a04é/ €89. In suppott of this statement he 
quotes a saying attributed to Abù Muhammad Salih b. ‘Abdallah al-Tustari 
that “the caliph when he is unrighteous is one of the 40447, but when he is 
righteous he is the Pole around which the world revolves ”’ (89), 
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To sum up, the keynote of the formulations of government in the mirrors 
for princes was justice, understood not as legal justice but as the harmonious 
relationship of society in a divinely ordered system, the component parts of 
which were in perfect equilibrium. By holding up such an ideal, unattainable 
though it was in actual practice, the writers of mirrors both helped to mould 
opinion and to keep alive an ideal with which the actual conduct of govern- 
ment was often at variance. It is, no doubt, true that poetry is the most pro- 
found expression of the Persian genius and that poetry speaks to the Persian 
in a way which prose never does, but, in general, the self-expression of the 
poet and the answer evoked by him was in terms of withdrawal from the 
world. The aim of the writers of mirrors was more practical: it was to 
restrain rulers and to bring the kingdom of God nearer, not by escaping into 
the metaphysical world, but by pointing the ruler to the practice of justice 
and care for his subjects. Their works were permeated by the Islamic ethic, 
and the purpose of the state, as they saw it, was to create conditions in which 
Islam could flourish and the believers carry out their duties. The ideal ruler, 
who was to exercise coercive force to maintain the state and execute the law, 
wielded absolute power, and was accountable to none but God. This, in an 
imperfect world, could only lead to tyranny—the very thing which the wri- 
ters of mirrors were concerned to prevent. They attempted an amalgam of 
Islamic and pre-Islamic Persian ideals. In this their purpose, in some mea- 
sure, may have been to islamize the concepts of rule prevailing in the terri- 
tories over which Islam had gained dominion, but however much they stressed 
the Islamic purposes of the state and urged upon the ruler the practices of 
Islamic ethics, by their emphasis on the absolute power of the ruler and his 
unaccountability (except to God) they perpetuated the fundamental dishar- 
mony between the two ideals ‘99, and by denying responsibility to the subject, 
contributed to the abolition of personal liberty. 


(90) Cf. the words of Sir Hamilton Gibb, who pointed out that Nizam al-Mulk by 
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ITALY IN ILKHANID HISTORIOGRAPHY 


Among the countries and kingdoms of the Franks, that is to say the 
Europeans, Italy was from the first of the utmost importance in the eyes of 
the Islamic world—an importance largely determined by Italy's geographical 
position. Politically, parts of southern Italy, in particular Sicily, at one time 
even formed part of the Arab Empire, and it was there that Arab civilization 
enjoyed a long second blossoming in the period that followed. Thus it was 
that the final interpretation of the Arab conception of the world, flowed from 
the pen of Idrisi at Palermo—then under Norman rule—in the 12th century ©. 

Compared with this militant and culturally active period of Arab domi- 
nation, the Îlkhanid epoch can only be said to have exhibited a mild interest 
in political and cultural affairs. The phase of forceful expansion and cultural 
penetration was succeeded by one during which political objective were 
coòrdinated and cultural goods exchanged. And here too the major share 
fell to Italy. 

A. description of this situation, though in some respects incomplete, is 
coveyed by two Iranian historical works written at the beginning of the 14th 
century: the History of the Franks by the eminent historian and statesman 
Rashid al-Din (d. 1318) @® that saw the light about the year 1305/6, and the 
World History of Muhammad Banakati (d. 1329/30) which was written 
approximately in 1317; this latter however is little more than a concise sum- 
mary of the former work. 

When composing his History of the World by order of the Ilkhan Òljeytù 
(1305-16), Rashid al-Din was guided by a principle that may certainly be 
considered advanced for that period, namely that native sources are the 
only appropriate material on which a history of foreign peoples and cultures 
can be founded. Thus taken as a whole his History of the Franks proves to 
be predominantly a product of the countries it deals with, namely Christian 
Europe. The geographical picture of the West given us in such masterly 
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1935), 79-80; J. SHEAR. 7a'rikh-i Bandkati (Anjuman-i athar-i milli, Teheran 1970). 
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fashion by Idrisi, in thus complemented by politico—historical elements of 
western origin in a manner that may surely be regarded as exceptional for 
the period in question. 

The continuousind amicable relations maintained by the court of Tabriz 
with the Papal Court at Rome and with other states in the Apennine peninsula 
led from the first to the assumption that Rashid’s sources were mainly of 
Italian origin, an assumption that has been borne out by research on the 
History of the Franks @. This fact explains too why the major portion of 
the subject-matter is of necessity devoted to Rome and Italy: Rome as the 
Holy See, as the city where the Holy Roman Emperors were crowned and 
as the secular centre of the Ecclesiastical State; and apart from Rome we 
also find references to the great aristocratic republics, the city states and the 
Lombardic Federation; and finally to the Hohenstaufen legacy in southern 
Italy and Sicily. Of all these aspects the Moslems were presented with an essen- 
tially accurate, albeit slightly superficial account which nevertheless far excelled 
any of its contemporary European counterparts dealing with the politico- 
historical situation in Asia. 

The historical facts and events recorded in Rashid al-Din’s History 
of the Franks are only in part related to his own lifetime. Many of them are 
based on ancient traditions, others again are of a general character and as 
such not restricted to any particular period. An instance of the first category 
is the description of the coronation of the Emperor on which occasion the 
Pope made use of the Emperor’s back by way of a stirrup when mounting his 
horse ‘9. In Rashid al-Din’s lifetime this scene was no more than an anachro- 
nism, being to all appearances founded on traditions that go back to the period 
of the Salian Emperors (1024-1125). Even though the History of the Franks 
was written at a time when the Roman kings were not crowned emperor by 
the Pope ©, as a consequence of which the latter occupied the primary posi- 
tion among the princes of Europe, the reputation of the Emperors had in 
point of fact been enhanced since the Hohenstaufen epoch to such an extent 
that a scene such as the above would have been inconceivable. 

Among the established facts of a more general kind that were not restric- 
ted to any particular period, we may include nearly everything that Rashid 
al-Din relates concerning the wealthy and powerful Italian aristocratic repu- 
blics and city states. His main interest is attached to their constitutions, 
characterized as they were by non-hereditary but responsible rulers, elected 
on the strength of their moral superiority ‘?. Among the contacts maintained 
by the Îlkhanids with the powerful republics of Genua and Venice, those with 
Genua were particularly intensive and as a consequence the Genoese colony 


(4) #7 F, 8-10. 

(5) 7 F, 16. 

(6) Between Frederick II (croned emperor 1220) and Henry VII of Luxemburg there 
was no Roman king croned as Holy Roman emperor by the pope. 

(7) A F, 21. 
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in Tabriz was not only important in the field of trade but also politically. 
In this connection one only has to think of the widespread political activities 
of a Buscarello Ghisolfi ‘0. It has always seemed strange that Rashîd al-Din 
made no mention-whatsoever of this person, whereas a man like Col Bahadar 
of Pisa is extolled as friend and ally of the Mongol rulers and even described 
as a “ prince” of Pisa ‘9. But thanks to recent investigations carried out 
by Prof. Jean Richard the veil has been lifted and we know nowadays that 
he was a Pisan patrician, ‘‘ nobilis vir Ciolus Bofeti de Pisis”, who among 
other things played an important part in the combined actions of the Chri- 
stians and the Mongols in the struggle against the Mamelukes 40. This and 
the fact that he was a nobleman from the Western world and not a merchant 
(!) may perphaps account for Rashid al-Din’s having on this one occasion 
broken through certain Moslem prejudices in relation to the Christian West 
and even mentioned him by name, though for reasons of prestige he greatly 
exaggerated the man’s position (, 

The Venetian colony too was strongly represented among the Italians 
residing in Tabriz, yet as opposed to the Genoese we hear little of any poli- . 
tical activity if we except the account of the stay of the Polos in that city. 
That Rashid al-Din refrains from mentioning them further is explained by 
Professor Boyle as being due to the prejudiced attitude of the vizier towards 
the Franks “2, but it may also have something to do with the fact that Rashid 
did not regard them as true emissaries of the Great Khan but merely as mer- 
chants attached to the Embassy, which was in fact the case &2. 

The History of the Franks gives special prominence to the important 
naval power and the wealth of the three great merchant republics—Genoa, 
Pisa and Venice. One seeks in vain for the names of other great trading 
centres such as Lucca and Siena—the former, as we know, was the largest 
distributing centre for the silk trade with China “4 —and has to be content 
with Rashid al-Din’s mention of the numerous prosperous towns of Tuscany 
en bloc G3, 


(8) Cfr. L. PETECH, Les marchands italiens dans l’empire mongol, «IA», CCL (1962), 
563-65. 

(9) 7 F, 22; the title “ bahadur” is equivalent to Latin ‘dominus, vir nobilis” 
and Romance ‘ sire ”?, 

(11) Cfr. J. RICHARD, /so/ /e Pisan: un aventurier franc gouverneur d’une province mon- 
gole? in: Rashid al-Din commemoration volume (Wiesbaden 1970). 

(11) The relations withe the Îlkan kings required the raising of the patrician Ciolus to 
the rang of ‘ prince ”’ for reasons of prestige. 

(12) Cfr. J. A. BOYLE, Rashid al-Din and the Franks, in Rashid al-Din commemoration 
volume (Wiesbaden 1970). 

(13) Cfr. Marco Poco, La description du monde, texte intégral en francais modern avec 
introduction et notes par L. Hambis (Paris 1955), 16; concerning the inferior status of the 
merchants in the Middle Ages cfr. G. SJOBERG, 7he pre-industrial city, past and present (Glen- 
coe 1960), 121, 199 ff. and passim. 

(14) Cfr. PETECH, loc. cît., 552. 

(15) HF, 22. 
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As far as northern Italy is concerned, here too the information he gives 
is scanty. Apart from the patriarchate of Aquileia “9 the extent, power and 
wealth of which he grossly overestimates, and the city of Milan ©, he makes 
mention of 22 wealthy City States in the Po Valley with large numbers of 
soldiers in fighting trim, two of these States having formerly been engaged 
in private warfare with each other ©® There is practically no doubt that he 
here had in mind the small City Republics which in 1167 had united to form 
the Lombardic Federation. Whether by the two warring towns he was referr- 
ing to Milan under the Viscontis and one of the rebellious Guelf towns can 
however only be surmised 9). 

The Ecclesiastical State, here appearing for the first time in Islamic histo- 
riography under its official title of ‘‘ Patrimonium Petri ’’ @, has the March 
of Ancona attached to it and is described as the Papal residence. In point 
of fact the March of Ancona had temporarily formed part of the Ecclesiastical 
State since the time of Frederick II (1212-50) @2. 

Among the articles of commerce—and in this connection we come across 
the names of Bologna and Treviso— particular mention is made of the superb 
Italian horses ©. And indeed in the whole of the Mongol Empire Italian-bred 
horses enjoyed a high popularity @9. Yet not a word is devoted to Venetian 
glass, which likewise had a widespread reputation ©, nor to the production 
of costly fabrics. 

Rashid al-Din, the scholar and promotor of knowledge, must of course 
have been interested in the cultural development of the West, yet of the many 
centres of culture that Italy boasted at the time he cites only one, namely 
Bologna, with its numerous students engaged in the study of literature, philo- 
sophy, arts and sciences ‘29. On the basis of these few references it would 
of course be wrong to assume that Rashid al-Dîn was ignorant of the true 
state of affairs or to accuse him of lack of interest in the achievements of 
European scholars which at that time had already reached considerable heights. 
His remarks concerning the advances made in Europe in the fields of map- 


(16) Y £, 21; in the text and traslation mistakenly read as “Makadoniya”. As a 
bastion against Avars and Hungarians the emperors gave strong support to the patriarchate 
of Aquileia. In the 11th century the patriarchate also comprised Istria andthe county 
of Friul. The latter still formed part of it in the 13t? century. 

(I7) I a 22, 

(18) 7 F, 22 and note I. 

(19) Zbidem and note 2. 

(20) #7 F, 22. 

(21) Zbidem and note 4. 

(02) HA, 21. 

(23) Cfr. PETECH, /oc. cit., 555. 

(24) Cfr. ibidem, 554-55. An allusion to jewels made from rock crystal may be found 
in the passage concerning the patriarchate of Aquileia (7 F, 21), where mention is made of 
a great mountain always covered with snow (possibly in Friul): “ from here comes the pure 
crystal’ says Rashid al-Din. 

(25) H7 F, 21. 
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making, geometry and navigation, with which he promises to deal more fully 
in a compendium that has unfortunately not yet come to light, leaves no doubt 
on this score @9, And one cannot be far wrong in the assumption that his 
information was gained mainly from Italian sources. 

As to historical events that had taken place shortly before his own life- 
time, he mentions the downfall of the House of Hohenstaufen in southern 
Italy (Apulia and Calabria) and in Sicily, while the last occurrence he refers 
to is Frederick I ‘of Aragon’s accession to the throne of Sicily @. In 1302 
Frederick acknowledged the Pope as his feudal lord. 

As a Moslem Rashid al-Diîn naturally exhibited particular interest in 
the Apulian town of Lucera with its Moslem population which had been 
transferred from Sicily by Frederick II. Their massacre in 1301 is twice 
brought to our attention @8 Rashid al-Din associates this event with the loss 
of the last point of support of the Crusaders in Palestine (Accre 1295), although 
actually there was no causal relation between the two. 

If the History of the Franks, despite its compressed form, provides us 
with information that by and large may be said to give a correct impression 
of mediaeval Europe, and of Italy in particular, in one respect it is very 
disappointing, for it contains no reference whatsoever to the intensive rela- 
tions of the Ilkhans with the Papacy and the monarchs of Europe, while on 
the other hand there is sufficient evidence that they were well informed as 
to the situation of the former. The History of the Franks differs in this respect 
essentially from the History of China which, as Professor Boyle has recently 
demonstrated, form an integral part of Rashid al-Din’s work @®. On the 
whole the same applies to the History of India. 

The hushing-up of the dealings between the Ilkhanids and the West 
is not only characteristic of the History of the Franks but, as again has been 
stated by Prof. Boyle, for Rashid al-Din’s work in general ‘39. Wherever 
one would naturally expect to find some reference to the Franks, one is met 
by a stony silence. This fact leads Boyle to the conclusion that the vizier sha- 
red the prejudice towards Europeans that was peculiar to the Moslems. On 
the other hand such a rigorous attitude is not in keeping with the tolerance 
he exhibits towards other non-Moslem peoples, so that the explanation may 
have to be sought in whole or in part elsewhere. And it seems to me that there 
can be no more plausible reason than that the vizier felt compelled to preserve 
silence on this score in the interests of his masters, who had only recently 
become converted to Islam (1295) and whose dealings with Europe were 


(26) Cfr. K. JAHN, Z%e still missing works of Rashid al-Din, CA], IX (1964), 2, 
119-20. 

(27) H F, 2A, 68 and note 68. 

(28) 7 F, 22, 67; in the latter passage is mention made of the Roman king Adolph 
of Nassau as slaughter of the Moslem population, but in reality it was Charles d’Anjou. 

(29) Cfr. BOYLE, /oc. cit. 

(30) Cfr. BOYLE, /oc. cit. 
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centred round anti-Moslem objectives. That these were passed over in silence 
was a manifestation of cautiousness or letter of political opportunism just 
as was the revelation of the amicable relation between the Mamelukes and 
the King of Aragon, which is mentioned at a certain point in the History of 
the Franks 62. It may be that these considerations at least partially explain 
at least partially the special position occupied by the History of the Franks 
within the framework of Rashid al-Din’s Universal History. 


(31) 7 F, 20 and note 5. 
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MONGOLISCHE ORTSNAMEN IN IRAN 


Namengebung bedeutet zugleich systematische Ordnung wie einen 
‘ Schnitt durch die Geschichte. Im Orient, wo man am frihesten zu schreiben 
gelernt hat, liegt eine bis zu 5000 Jahre alte Namensschicht zugrunde, deren 
Urspriinge nicht weiter verfolgbar sind. Jede Epoche hat ihre Spuren hinter- 
lassen. Der altorientalischen Zeit mit Elamiern, Kassiten, Guti, Subaràern, 
Mitanni, Churritern usf. folgt in Iran die arische Landnahme mit den 
Namen der Meder und Perser und der oft noch stark an Indien angelehnten 
Namengebung Ostirans. Auch der Hellenismus hat toponymische 
Spuren hinterlassen, und noch vor Erscheinen der Araber ist semitisches 
Sprachgut nach Osten vorgedrungen. Unter Arsakiden und vor allem den 
Sassaniden beginnen sich bereits die Formen moderner Onomastik abzuzeich- 
nen wie etwa das Element dpai « bewassert, kultiviert », heute 4044. Der 
Islam schafft, wie nicht anders zu erwarten, auch auf diesem Sektor kultu- 
reller Ausserungen eine grosse Zéasur, sei es durch arabische Wérter, durch 
semitische Endungen und sonstige Arabisierung, sei es vor allem durch 
Einbeziehung des islamischen Personen-Namenmaterials, das, ahnlich 
wie in Europa das christliche, nunmehr die Ortsnamengebung Irans véllig 
zu beherrschen anfàngt. 


I. Aber das islamische Mittelalter erschòpft sich nicht in der Aufnahme 
arabischen Wort- und Namengutes. Fremde Eroberer dringen abermals ein 
und reissen die Herrschaft des Landes an sich: erst die Turken, dann die Mon- 
golen und dann abermals die mit diesen aufs engste verschlungenen Tiirken. 
Erstaunlich, wie stark die innere Kraft Irans sich dennoch allen diesen Fremd- 
einflùssen gegeniiber behauptet, wie sie sich assimiliert und in neuem Sinne 
iranisch umgestaltet. An die 300 Jahre haben die Mongolen iiber Iran geherrscht 
und Land und Leuten ihren Willen aufzuzwingen vermocht. Dschingis Chan, 
Hulagu, Kubilai sind zugleich nie vergessene Schreckensnamen der Welt- 
geschichte. Auf ihren Wink versanken Stàdte und entstanden neue, an gleicher 
Stelle oder anderswo. Da blieb es nicht nur bei Verinderungen politischer 
und militàrisch-verwaltungstechnischer Natur. Ein vòllig neuer Baustil — 
wir denken an Moscheen und Grabtiirme — erstand im Auftrage der fremden 
Gewalthaber unter der kundigen Hand eingesessener Bauleute und Archi- 
tekten. Der Geschmack wandelte sich auch in der Ornamentik; und gewiss 
nicht ohne Griinde hat man das Ideal des «Mondgesichtes » in Dichtung 
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und darstellender Kunst mit der rundgesichtigen Kopfform der Mongolen 
in Zusammenhang zu bringen versucht. 

Als Iranist, und weder als Altaist noch als Historiker spreche ich hier, 
iibersieht man sehr leicht den Einfluss, welchen selbst die ferne mongolische 
Sprache auf das uralte hochzivilisierte Land gehabt hat. Zwar mochten 
sich die Herrschenden sehr bald der hòheren Kultur der Unterworfenen 
anpassen, ihre Sprache und Sitten lernen, sowie sie sich ja auch sehr bald 
dem iberlegenen Islam und seiner Weltanschauung gebeugt hatten. 
Dennoch ist ein ganz erhebliches Stiick Wort- und Namensgut der Mongolei 
damals ins Neupersische eingedrungen. Wer vom Alten Orient und noch mebr 
wer von der indo-iranischen Philologie her an Sprache und Schrifttum des 
islamischen Iran herantritt, ist allzu leicht geneigt, die Jahrhunderte spaterer 
Entwicklung zu ilberspringen und der gewaltigen Wandlung nicht inne- 
zuwerden, die die gegenwdrtige Nation mitzuformen geholfen hat. Manche 
Ziùge, die wir geneigt sind, als Fortleben etwa des achàmenidischen Iran zu 
interpretieren, erkliren sich als Ùberbleibsel einer wesentlich jingeren Ent- 
wicklungsstufe, die allerdings altererbtem Usus vielfach entgegengekommen sein 
mochte (wie etwa das dekadische System im Heeres- und Verwaltungs-wesen). 


II. Das gilt also nun auch in sprachlicher Hinsicht. Nachdem - 
vorwiegend von Horn und Hibschmann - gegen Ende des vorigen Jahrhun- 
derts in die Grundfeste des neupersischen Sprachbestandes eine gewaltige 
Bresche geschlagen worden ist und die etymologischen Ergebnisse von damals 
vor allem durch die Entdeckung weiterer iranischer Sprachen in Turfan und 
anderswo ergénzt und verbessert werden, fehlt eigentlich dem Neupersischen 
immer noch sein etymologisches Wòrterbuch, d.h. ein Lexikon, das wirklich 
den ganzen in Literatur und Mundart vorhandenen Wortschatz ein- 
schliesslich der Entlehnungen beriicksichtigt. Zwar sind die arabischen 
Wòrter, selbst in verschliffener Form, meist leicht zu erkennen; aber schon 
die anderen Semitica, vor allem aramàisches Lehngut, lassen sich nicht so 
schnell aufspiiren. Und die Absicherung und Aufdeckung tiirkischer und 
mongolischer Wòrter ist bisweilen geradezu ein Problem. Wie manches iranisch 
anmutende Wort gelàufiger Umgangssprache hat uns lange Zeit genarrt, bis 
eines Tages sein wahrer ausseriranischer Ursprung offenbar wurde. Daher 
ist hier mit allem Dank der màchtigen Arbeitsleistung zu gedenken, der sich 
Gerhard Doerfer unterzogen hat, als er uns mit den bisher drei Bànden 
seiner Tirkischen und mongolischen Elemente im Neupersischen (seit 1963) 
beschenkt hat. Hier findet endlich der Iranist, der wie ich selber eben 
Nicht-Altaist ist, autoritative Aufklàrung iber einen Teil ganz geliufiger 
Ausdricke des Persischen, fùr die man vergeblich eine iranische Etymologie 
anstreben wurde. Es sind natiùrlich zumeist Ausdriicke der Verwaltung und 
der Heeres- und Stammesorganisation, Lehns- und Steuerformen, sowie 
Titel und Amter. Einige davon leben, wie das iiberall mit geschichtlichen 
Institutionen der Fall zu sein pfiegt, nur nochin Namen fort, andere jedoch 
sind lebendiger Sprachgebrauch geblieben. 
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So wird etwa mongol. sougat « Geschenk » noch heute verstanden, ebenso 
gar « 6ffentliche Bekanntmachung » — oder eher noch das davon abgeleitete 
garti «Herold y ®. Auch dérzga «Stadt- oder Landvogt» hat sich in der 
Erinnerung gehalten. Das jedem Iran-Europàer gelaufigste Wort zoukar 
«Diener » gar, aus mongolisch rxòker « Gefolgsmann », heute « Freund », hat 
sowohl genuines darde oder fakar wie arabisches hadim bzw. zusammengesetztes 
pis hidmat véllig an die Wand gespielt. Ùber « Gefàhrte, Kamerad, Gefolgs- 
mann » ist xòker bei den Persern schliesslich zu « Diener » schlechthin herab- 
gesunken @. Andere Personenbezeichnungen sind noch in der Ausdrucksweise 
vieler Nomadenstimme Irans erhalten, vor allem der Hauptlingstitel f$7md/ aus 
mongol. zzisimel «Minister », heute bei den Mongolen = « Offizier, Beamter ». 

Bemerkenswerterweise beschrinkt sich jedoch der fortbestehende Lehn- 
bestand des Mongolischen keineswegs auf den oben gekennzeichneten Bedeu- 
tungskreis. Zwei Termini der geographischen Nomenklatur aus der 
Mongolenzeit sind noch jetzt in aller Munde, obwohl sie in konservativen 
Lexika fehlen; das sind: 

kotel der « Bergpass » 


und 
gulge die « Ebene, Niederung ». 


Zweifellos haben Heeresziige, Dienstreisen und iberhaupt das Karawanen- 
Gewerbe die Ausbreitung dieser Ausdriicke geférdert. Mongol. kotà/, k‘itel 
u. &., welches gardane und noch dlteres girzve, beides eigentlich « Nacken », 
zur Seite gedràngt hat ©®, ist sicher eigentlicn der « Ubergang » iiber das Gebirge 
und gehòrt (mit Ramstedt gegen Doerfer) zu mongol. kezii/- « iberschreiten ». 
Diese Erklirung wird durch semantische Parallelen anderer Sprachen wie 
des Mongolischen selbst nahegelegt: 


arab. ma‘bar «Ubergang, Pass» zu ‘abara « iiberschreiten », 
tùrk. gegî? « Engpass, Furt» zu geg-mek « passieren », 
mongol. dabayan/dabén « Pass» zu daba— « ibberschreiten » 


— séimtlich also Wòrter tir Engpass, Gebirgsiùbergang. Noch in der ersten 
Auflage der Enzyklopidie des Islam II (1927) leitet CI. Huart das Wort 


(1) Vgl. die Ortsnamen unten, p. 12. 

(2) Das Wort razkar fehlt, wie alle Mongolica und Turcica (aber bekanntlich nicht 
Arabica!), in Firdausi's Sahname, dessen Wortschatz heute durch das Glossar von Fritz 
Wolff bequem zugànglich ist (Berlin 1935; Nachdruck Hildesheim 1965). Auch Asadi hat es 
nicht. Dieses Fehlen hàtte mich allein schon stutzig machen miissen, als ich in meinem Neu- 
Jahrsfest (Mainzer Akademie 1953, 2) p. 313 (auf p. 32) eine iranische Etymologie fiir nauzar 
zu mutmassen wagte. 

(3) Vgl. frz. col « Pass » gegen jiingeres cow « Hals ». Zu dieser allgemein herrschenden 
Vorstellung s. Demawend II, p. 371 und meinen Teheraner Vortrag 1966, erschienen in der 
Zeitschrift Mihr 1345, p. 617 ff. « Nacken » als « Gebirgskamm, Pass » auch bei den Mongolen, 
z.B. im. 

BN Atifgigiin avula «Nacken-Gebirge » nach Weygandt p. 97, oder in den vielen Namen 
die mit sz/(2) « Nacken » gebildet sind (MoO, 11364 ff.). 
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kotal — in jeder Hinsicht unméglich — von aram. 44/4 «Wand » ab, was leider 
immer wieder einmal abgeschrieben wird. 

Mongol. go/zà, das im Tirkisch-Persischen #u/ge oder gi/ge klingt, hat 
ebenfalls seine Ursprungsbedeutung «Flusstalebene » bewahrt. Es ersetzt 
vielfach die alten Wòrter fir den Flussbezirk als Verwaltungseinheit: np. 
rudbar, arabisiertes 7rustàg, schon von den Assyrern bei der Beschreibung 
iranischer Berglandschaft als narzum zu narum « Fluss » gestellt &@. 


III. Ùberschaut man von diesen Voraussetzungen her nunmehr die 
geographische Namengebung des heutigen und jiùngst vergangenen Iran, 
also die allgemeine Toponymie oder Ortsnamengebung in wezfestem Sinne, 
so besticht der hohe Prozentsatz nichtiranischer Namen und Namenselemente 
aus mongolisch-turkischer Sphàre. Fiùr unser Thema fallen da natuùrlich 
alle rein tiirkischen Benennungen weg, die erst im Laufe der relativ 
jungen Turkisierung gewisser iranischer Landschaften, insonderheit der grossen 
Provinz Aserbeidschan, in den iranischen Altbestand der Namen eingedrungen 
sind. Aber hier tritt nun eine Schwierigkeit an den Tag, die nicht nur unser 
Thema, sondern die gesamte Altaistik iberschattet. Denn: was ist davon als 
tùrkisch, was als mongolisch anzusprechen, und in welchem Verhàltnis stehen 
die beiden grossen Sprachgruppen? Lassen sie sich immer klar voneinander 
abheben? Sind sie urverwandt oder nur durch Lehnbeziehungen unauffòslich 
einander verbunden, so dass ihre endgiultige Trennung noch langer Forschungs- 
arbeit bediirfen wird oder gar ganz unmòglich ist? Die Fachwissenschaft 
konfrontiert uns mit zwei extremen Ansichten: der niichternen, mitunter hyper- 
kritischen Trennungsthese Doerfers ‘9 und dem alles, auch die Uralsprachen 
mit einbeziehenden Verwandtschaftsoptimismus von Martti Réasénen ©, Im 
Folgenden halten wir uns an die wenigen vorsichtigen Zuweisungen Doerfers, 
wobei aber auch mongolisierte Tùrkwòrter nicht ganz ausgeschlossen bleiben 
diirfen, sei es dass diese bereits in Zentralasien oder erst nach der Berihrung 
mit dem iranischen Westen das mongolische Gewand empfangen haben ©. 


(4) Bel Doerfer I, p. 294 ff., Nr. 163; Demawend I, pp. 299, 302, 305, 353, 367. Zu 
akkad. nartum s. Demawend II, p. 188, Kyros, pp. 21094 (auf p. 211), 226 ff. Andere Bildungs- 
weisen sind —6dr oder —kendr mit Flussnamen. 

(5) G. Doerfer in OLZ, 1969, Sp. 178, mit weiterer Literatur: «Durch Anwendung stren- 
gerer Prinzipien, als sie bisher in der Altaistik iblich waren, haben A. M. Séerbak..., Sir 
Gerard Clauson und der Rezensent den definitiven Nachweis gefiihrt, dass die altaischen 
Sprachen, also Tiirkisch, Mongolisch und Tungusisch, nicht verwandt sind, sondern ihre 
Gemeinsamkeiten Entlehnungen verdanken ». 

Immerhin ginge dann das Entlehnungswesen im Altaischen weiter als sonst irgendwo 
in der bekannten Sprachenwelt. 

(6) Dafiir zum Zeugnis sein bedeutender « Versuch eines etymologischen Wérterbuchs 
der Tiirksprachen » (= Lexica Societatis Fenno-Ugricae 17,1: Helsinki 1969). 

(7) Eine Liste tiirkischer Lehnwéòrter aus der Vormongolenzeit hat Doerfer dankenswer- 
terweise in I, p. 39 ff. zusammengestellt. Literatur zur Mongolisierung siii Ortsnamen 
bei B. Spuler, Die Mongolen in Iran? (1955), pp. 455°, 566. 
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Eindeutig mongolisch ist 


kiiren, oder besser mit gedehnter Schlusssilbe: 4zrén «Wagenburg, 
Heerlager » ©. 


Dieses Wort erscheint, wie man als Reisender weiss, in der Orts- und Flurna- 
mengebung Irans wesentlich hàufiger, als die offiziellen Namenverzeichnisse 
vermuten lassen. In iranischem Munde liegen Formen vor wie 


Kuren «the encampment » in Tengovan (Bode, Travels II, pp. 216, 
219). 

Kiran zu Ahar 

Karin in Saravan, Reza'iyye, Mah’abad, Sirgan, Sahr-i-Kurd, Iran- 
Sahr, 


auch mit unterscheidenden Zusàdtzen in erweiterter Form 


Kuran-Turkiyye in Qutan 

Kuiran-Kurdiyye in Reza’iyye 

Kuran'abad ebenda 

Kirin'dap (bel. dap = np. dahan) in Cah-bahar 
Kuran'kes ebenda in Belutschistan. 


Es ist allerdings auch in diesem Falle nicht immer sicher auszumachen, 
ob wirklich das mongolische Wort zugrunde liegt. Infolge Gleichheit in der 
arabischen Schrift sind sehr oft £ und g verwechselt, so dass z. B. im 
Westen die kurdische Volksgruppe der Gzraz konkurriert. Anderseits erscheint 
kiiren selbst schon auf mongolischer Seite auch mit g-Anlaut @. Daher in 
Kurdistan (s. Herzfeld, Paikuli Sh. 1) die 


ON Giren-a Baròs )« Heerlager am Sonnenhang » bzw. « Heerlager 
bzw. Giiren-a Nisà an der schattigen Berglehne » &0), 


Auch die von Schah Abbas fur den Zayande Rid vorgesehene Durchbruch- 
und Ableitungsstelle des Wassers der Karln-Quelle im bachtiarischen Zard- 
Kuh, nimlich Aw4'rang, Kah-i-Rang, Kulang u. è. genannt, durfte mit 
V. Minorsky in EI! III, p. s4b urspriingliches Aizex wiedergeben bzw. ein 


(8) Bei Doerfer I, p. 477 ff., Nr. 341. Als #zrzye(n) «Mauer, Gehòft, Kloster » unend- 
lich héufig in der Mongolei (Mo0). Gemeinsame Grundbedeutung « Einschliessung ». — 
Nicht verwechselt werden darf unser 4zrzez mit der Pferdefarbe £éréz «dunkelbraun », 
bei Doerfer I, p. 463, Nr. 328. 

(9) Stellen bei Doerfer a.a.0. 

(10) Ùber Sonnen- und Schattenseite in der geographischen Namengebung hat Verf. 
auf dem 27. Internationalen Orientalistentag in Ann Arbor (Mich.) 1967 vorgetragen. 
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kurang(ah) «a race ground, a place for reviewing troops» (Steingass). Vgl 
schon meinen Demawend pp. 213, 233; FG 10. 


Nicht weniger charakteristisch ist mongol. goità/ «Tross », bei Doerfer I, 
p. 447 f., Nr. 317, iranisiert gazzz/. Als Ortsname findet es sich vielfach in 
Kurdistan, so in der Form 


Qaital 1. in Kefavar (zu Gilan- Sah’abad) 
2. in Gale, d. i. Garm'’sir-i-Qubadi (zu Kermanschah) 
3. in Harsin (Kermanschah, heute verfallen). 
Auch hier kenne ich ùber die amtlichen Angaben hinaus eine Anzahl weite- 
rer Belege. So war z. B. nach einheimischer Angabe der Lakken und Luren 
der Gegend von Hurram’abad 


Qa:te! auch der alte oder besser gesagt ein zweiter alter Name des 
heutigen Kiah’'dast ©D, 


Als Stammesname fiihrt B. Karimi, Gugr. garb-i-Iran, pp. 166, 167 


Qaital auf 
I. fur Nomaden der Gegend von Mal-i-Asad 
und 2. als Unterstamm der Cigani. 


Solchen sicheren Fallen stehen die Namen gegeniiber, die endgultiger 
Ausdeutung noch harren. So liese sich 


mongol. sî/zn «Staatsbankett » (Doerfer I, p. 368 ff., Nr. 246) 


in kurdisch-tùurkischen Ortsnamen wiederfinden wie 


Slan zu Sanandaò 
Szlan'abid 2x zu Mahabad 
Salan'dar 1. zu Zengan 

2. zu Hamadan. 


Dabei kònnte es sich um Liegenschaften handeln, deren Einkiinfte die Staats- 
tafel zu unterhalten hatten. 

Mongol. Zagar « Diener- und Handwerkersiedlung ausserhalb der Zita- 
delle » (also ganz ahnlich wie das akkadische Karum Kanis im òstlichen Ana- 
tolien des 20. Jh. v. Chr.) kònnte vorliegen in dreimaligen Ortsnamen 

Cagar I. Gumbad-i-Qabùs 
2. Darre Gaz 

| 3. Gurgan 

Cagar tai (Kermanschah) 

Cargali (Gumbad-i-Qabiis). 


(11) Verf. in Aus der Welt der islamischen Kunst (= Festschrift fir Ernst Kùhnel: 
1959), p. 268 (auf p. 269). 
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Nach Doerfer I, p. 307 f., Nr. 179 ist das Wort wahrscheinlich aber das schon 
im Pehlewi und im Soghdischen bezeugte iranische lakar « Gefolgsmann, 
Diener », das erst uber die Tiirken zu den Mongolen gedrungen war. 

Bis auf den heutigen Tag ist gus#x der gingige Ausdruck fir « Heer », 
haufiger als arab. xi247w oder die iranischen Wòrter si9d4 (medisch spada—), 
als arabisiertes gurd4 oder echt-arabisches gai$*. Auch das irre amtliche Kunst- 
wort arfe* « Armee » ©) hat tilrk.-mongol. gos#x nicht zu verdringen ver- 
mocht. Nach Doerfer I, p. 406, Nr. 282 bedeutet die altere Vorform gosiyua, 
in den Namen der Mongolei oft im urspriinglichen Sinne belegt, eigentlich 
«Schnabel, Schnauze, Spitze», womit man die «Vorausabteilung, Vorhut 
des Heeres » und schliesslich dieses selbst benannte. Auch in heutigen Ortsna- 
men Irans ist das Wort gus « Heer » zu finden. 

Mongol. garayul von gara- « ausschauen » ist der « Spàher », der berittene 
Spahtrupp (Doerfer I, p. 399 ff., Nr. 276); im heutigen Iran bezeichnet es 
den « Wiachter » ganz allgemein, z.B. in den Namen der Dòrfer 


Qaravul'hane (Marage) 
Qaravul'tepe (Mesched). 


In der tuùrkisierten Form yasavul liegt gleichgebildetes mongolisches gasavul 
«Ordner » vor (Doerfer I, p. 279 Nr. 149), von gasa- «(an)ordnen », mit 
Vokalmetathese. Es ist in Iran wiederholt bezeugt, z.B. mindestens viermal 
durch die Ortschaften 


Vasavul und Vasavul basz 


in den Turkgebieten von Arak, Tabriz, Marage und Zengan. 
Andere Elemente sind einfach irrefùhrend. So ist ganz sicher nickf mongo- 


lisch der 
ON Fengan zu Abade in Fars. 


Zwar haben die Mongolen den urspriinglich chinesischen Titel fingan ùber- 
nommen (Doerfer I, p. 377 f., Nr. 254), allein fingan passt viel eher mit seiner 
persischen Bedeutung «Schale, Trinkgefàss » in die echt iranische Ortsna- 
mengebung und zwar in die Kategorie der Wasserwirtschaft: das Qanat- 
Wasser fir Garten und Felder wird an besonderen Verteilungsstellen (pax 
oder #agsim’gah) nach dem piydle- oder fingan-System so eingeteilt, dass 
jeder Anlieger nach einem bestimmten Zeitplan sein Wasser erhélt. Dies 
zeigt eine am Boden durchlochte kupferne Schale an, die man zunàchst 
auf dem Wasser einer gròsseren Schissel schwimmen làisst. Nach einer gewissen 
Zeit fillt sich die Schale durch dass winzige Lòchlein mit Wasser und sinkt 
dann unter. Damit weiss der Wasserverteiler, dass eine bestimmte Zeiteinheit, 


(12) S. Verf. in Der Orient in der Forschung (= Festschrift fiir Otto Spies: 1967), 
D: Tel: 
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eben éine «Schale » (/ingan), um ist und er das Wasser wieder einem anderen 
Landbesitzer zuleiten muss 3). 

Auch das in den Namen der Mongolei so gingige Element yeké « gross », 
als unterscheidendes Merkmal neben 5aga « klein», steckt in keinem der land- 
laufigen Namen Irans, die mit ye4Ze beginnen, wie 


Vekke-bay 


Vekke-puste | «einzeln gelegener/einsamer Garten bzw. Hiugel ». 


Np. yakke/yekke ist vielmehr eine auch sonst bekannte Weiterbildung von pers. 
yak/yek «einer» 4 und verbindet sich toponymisch gern mit Baumnamen: 


Vekke-bid  «einsame Weide » 
Vekke-tit  «einsamer Maulbeerbaum » 
Vekke—Candr < einsame Platane » 
Vekke-vez  «einsame Ulme » 


(Beispiele aus Mufabbam und FG 3). Lige hier und in anderen ungeklérten 
Verbindungen ein mongolischer Name mit «gross» vor, so dirften wir 
gewiss sein, auch dem Gegenfall mit daga «klein» irgendwo in Iran zu begeg- 
nen, wie das auf mongolischem Gebiet allenthalben der Fall ist £9. 

Eine der gròssten Toponymenkategorien in der ganzen Welt ist die Klasse 
der Possessivnamen. Das sind Adjektive der Bedeutung « versehen mit», 
wie wir sie auf indogermanischem Gebiet etwa durch die Endung -—wext 
vertreten sehen (vgl. meinen Demawend, pp. 274 ff., 319 f. und 322 ff. u.ò.) 
oder bei den Tiirken (mit entsprechender Vokalassimilation) auf —/ und —Z£: 


ON Qamisli «reich an Schilfrohr» (turk. 4amis) 
ON Tanjout «reich an Birnen» (armen. tazj) 
BN Meghavant « wolkenreich » (ai. mggha-) 
InselN (6) ’Av8epodc « blumenreich » (tò &vdepov) u.dgl. m. 


(13) Aus reichem Schrifttum s. Ann K. Lambton, The Regulation of the Water of the 
Zayanda Rud, in BSOS, 9 (1937-39), p. 663 ff. Fiùr Belutschistan s. dessen District Gazetteer 
passim, z.B. fir Sarawan, Ser. VI, p. 114 ff. Uber Wasserverteilungsnamen s. schon Verf. 
in Neujahrsfest, p. 43 (auf p. 5) sowie in Mitt. d. Anthrop. Gesellsch. Wien, 92 (= Hantar- 
Festschrift: 1962), p. 6958. Toponymisch gibt es z.B. Pzyé/e in Qutan (FG 09), Deh-piydale 
bei Schiras (FG 7). Stundenweise Wasserzumessung bei Paul Schwarz, Iran im Mittelalter... 
(1929 ff.), pp. 113 (Arragan), 875 (Simnan, Biyar). 

(14) Richtig Doerfer I, p. 554, sub Nr. 406. Parallel zu np. ye&ke von ya gibt es fast 
gleichbedeutendes np. fe4ZZe von tak. 

(15) Die Beliebtheit der Ortsnamen-Differenzierung «Gross-/Klein-... » auch bei den 
Mongolen ergibt sich aus einer Gegeniberstellung der Namen YVeke/Bay-a... in M00, Nrr. 
13351 ff., gegen 680 ff. — Nebenbei: nicht nur die iranische, auch die mongolische Namen- 
gebung liebt den «einsamen Baum »: I'ayta modo (M00, 4770 ff.). Der Eindruck des in der 
Landschaft alleinstehenden Baumes ist im Orient und in Asien woméglich noch gròsser als 
bei uns: « Es steht ein Baum im Odenwald... » (Aus des Knaben Wunderhorn), « Ein Fichten- 
baum steht einsam... » (Heinrich Heine). 
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Dahin gehòrt nun auch das Formans -#%4; aber das Schlimme ist, dass 
Mongolen und Tirken sich seiner gemeinsam zu bedienen scheinen und daher 
die Entscheidung oft schwer fallt, welcher Sprachschicht ein solcher —# 
Name jeweils zuzuweisen ist. Dazu kommt, dass bisweilen auch iranische 
Erklirungen méglich sind z. B. mit #2# «Maulbeere », das iiber #70 in den 
Mundarten weiter zu #7, #2, ti, #1 verschoben worden ist. Auch #42, #i4we 
«Inneres, Haus» das uns von der umgangssprachlichen Priposition #y-e..., 
ti... «in» so wohlbekannt ist, konkurriert in manchen Gegenden. Vor allem 
konkurriert, wie gesagt, das Tùrkische. So ist ein Ortsname wie 


Cenartà « platanenreich, Platanenort » (Divan darre FG 5) 


im kurdischen Sanandaò tùrkisch zu interpretieren. Nach den tiirkischen 
Trigerworten zu schliessen sind auch noch folgende Namen offenbar doch 
als tiirkisch und nicht als mongolisch anzusehen: 


ON Qamishiu (nordwestlich von Teheran; Map Teheran) 
zu kamis « Ròhricht » 


ON 7Temirty (Zentralasienkarte in Pet. Mitt. 1889) der « Eisen » 
ON Almaty (Vambéry Pet. Mitt. 37, 1891, p. 265 a) «Apfelort» 
PassN/BN/FIN/ 

Terekti (ibid. p. 271b) Nebenfiuss des Aksai « Pappelort » 
FIN Tasti (= Zaschli) rechtsseitiger Nebenfluss des Kara-Tur- 


gay, Bezirk Ohrenburg (ibid. p. 271 b) 
«steinig ) (fas) 

SeeN 7uziu Gol nordòstlich von Sultan’abad = Arak (Map Teheran) 
«Salzort — See » (uz) 

ON  Zschitschektu (in Meimene; Pet. Mitt. 37, 1891, p. 272 a) 
zu gigek « Blume»: « Blumenort » — nach Vambéry 
eine Mongolengrindung. 


Anderseits diirfte im 

LN Oubata, auch Hobata, in Kurdistan (FG 5) mit ziemlicher Gewissheit 
das fur die Mongolen so charakteristische 004 «Steinhaufen als Denkmal» 
(Doerfer I, p. 153 ff, Nr. 36) vorliegen, umso mehr als die gleiche Ortsnamen- 
bildung auch fur die Mongolei selbst oft vielfach bezeugt ist, passim schon 
in der dlteren Form 


Oboyatu (Mo0) « mit Obos versehen(er Ort) » 


Auch Cetegtii « blumenreich » 

begegnet echt-mongolisch als Bergname, und andere Namen beginnen damit 
(MoO Nir. 3239 — 3242). Jedenfalls ist -# unumstritten mongolisches Posses- 
sivsuffix (Nicholas Poppe, Grammar of Written Mongolian, 1954, p. 44 $ 140), 
fur das Tiirkische jedoch mehr als zweifelhaft (Brockelmann, Osttirkische 


29 - Quaderno N. 160 
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Grammatik, 1954, p. 99 $ 43) und in den obigen Fallen gewiss von den 
Mongolen entlehnt, soweit nicht diese selbst die Traàgerwòrter erst von den 
Tiirken gelernt haben. 

Einfacher steht es mit gleichfalls possessivem —#2î, welches auf das Mon- 
golische beschrànkt ist (Poppe a.a.0. p. 44 $ 138). Liegt ein solcher Name 
erst seit der Mongolenzeit vor, ohne iranisch erklàrbar zu sein, so darf mit 
h6chster Wahrscheinlichkeit auf echtmongolisches Namensgut geschlossen 
werden. Da ist an erster Stelle der 


LN Gayataî (nòrdlich von Mazinan-Sabza‘var; Map Curzon) 


zu nennen, nach welchem auch das naheliegende Gebirge Xz4-:-Gayatai 
heisst; s. FG 9 sub Guyazdi. Ein weiterer Ort gleichen Namens ist 


Gegatdi in Aserbeidschan (Halbal) nach FG 4 zu Ar$aq-Meògîn- 
Sahr gehòrig. 


Bemerkenswerte Entwicklung: der mongolische vom Dschingis-Chan-Sohne 
getragene Mannesname Gayazaî « mit Elefanten versehen» oder wohl besser 
dquativ (wie ar. —vant-) « elefantengleich » bezeichnet iiber den Landschafts- 
und Stammensnamen hinweg heute die Sprache der osttiirkischen Òzbegen! 


IV. Einer wie gezeigt recht beschrinkten Gruppe urspriinglicher Mongo- 
lennamen auf iranischem Boden steht eine gròssere Gruppe gegeniiber, in 
der mongolische Wérter und Personennamen in iranischer Komposition 
verwendet sind. Mongolen haben diese nicht gegeben, sondern Iranier selbst: 
ausser Persern und Tiirken besonders Kurden, Luren und Belutschen. So 
entpuppt sich mongol. sayîz « gut » als blosser Mannesname in den Ortsnamen 


San zu Zengan 
Sa'in-halaye zu Qazvin 
Sda'in-gal'e 1. zu Zengan 
2. das bekannte S. zu Marage, jetzt in anklingendes 
Sahin'de} kiinstlich umbenannt. 


Auch einen turkischen Ortsnamen S@'ingig (mit Sin bei Mufabbam) gibt es 
bei Marage. 

Natiurlich findet sich auch der Mannesname Hwligii/Hulagu in persischer 
Aussprache: 


ON ZHalaki : n ù 

ON Halaki-balyan |" Gumbad-i-Qabiis (FG 3). 
Einen Ort 

ON Cengiz gibt es bei Qazvin 


und den ON Cene?’ gal'e bei Bigar (wieder nach Mufabbam) nach dem 
berùhmten Mannesnamen (éiygis «gestreng » = gadir; Doerfer I, p. 312 ff., 


Nr. 185). 
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Ausser den Personennamen erscheinen natùrlich nun auch Titel und 
Berufsbezeichnungen. Mongol. #zi$72e/ «Minister » eigentlich « Beauftragter » 
(wie arab. ma’mir), iranisiert zu #uSwméa/, steckt in kurdischen Ortsnamen 
(FG 5): 

Deh-tismal in Kamazan (zu Malayir) 
und 
Tasmalin in Kangavar (zu Kermanschah). 


Auch dariga der «Stadt-oder Landvogt, Gouverneur » (Doerfer I, p. 319 ff., 
Nr. 193) ist unter den Namenselementen heutiger Ortsnamen noch zu 
bemerken. 


Mongol. dargan erscheint nur in der schon ganz frih turkisierten Form 
taryan, iranisch tarhan oder farhan mit ti-i- mu’ allaf und auch mit einfachem 
h, also t/tarhàn geschrieben. Es ist sehr héufig und bezeichnet bekanntlich 
den «von Abgaben befreiten» Lehnsmann, éahnlich wie arab. wmusallam 
bzw. mu'df (beide auch in Ortsnamen). Um nur einiges aus dem Zagros 
zu nennen: 


ON Cam-Tarkin 2x bei Schuschtar (FG 6) 

ON /sma'i-Tarhàn bei Sahreza (d.i. Qumi8e, sidlich von Isfahan) 

ON Tarhan'abîd in Auràman (Razab zu Sanandag; FG 5) 

ON 7arhanlar (also tiirk. Plural) zu Tàabris 

ON Tarhan als Landschaft bei Horramabad; es ist die ganze 
Landschaft Sar-Tarhàn zwischen Kasgan-Ruùd und 
Saimarre (FG 6) 

ON Tarhàani-bala/pa"în zu Horramabad, letzteres eigentlich ein Stam- 
mesname wie die 

StN Tarhànz, ein Unterstamm der Gaf (Soane, To Mesopotamia, 
p. 407, Nr. 12) und der 

StN Tarhan'amrà'i, eine Likken-Gruppe, also Sidkurden (KPF II, 
Di 1 MAIL 


Es gibt aber noch viel mehr mit taryàx gebildete Namen, die sich nur zum 
Teil amtlich nachweisen lassen. Wie 


ON Halife-T arban in Husain’abad (Hime-Sananda$ FG 5) 
ON Cal-Tarhan siudlich von Rai/Teheran (Schmidt, Flights). 


Gelegentlich wird aryàn mit dem iranischen Pflanzennamen tarban 
«dragon-wort » verwechselt werden kònnen ©, 


(16) Wohl zu fary = faly «bitter» < mp. falr/tagxr < *tayra-; G.Morgenstierne, An 
Etymological Vocabulary of Pashto (1927), p. 83 f., sub Nr. 235. Den daselbst genannten 
Ort 7alyiun nordwestlich von Schiras finde ich in FG 7 nicht. Das Verhaltnis von far4%z, 
arabis. farhun = Artemisia dracunculus zu den Formen D/7ragon, Tragun, Tarragon, 
Estragon bedarf noch nàherer Untersuchung. 
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Desgleichen finden sich fiir einen anderen « Beamten », den gar77 oder 
« Ausrufer, Herold » in tirkischen Gegenden toponymische Belege: 


ON Garti in Zengan 
Garitv kandi in Marage 
Gartilà I. ebenda 


2. in Reza’iyye. 


Selbst schlichtes rmòker/noukar « Gefolgsmann, Diener » (bei den heutigen 
Mongolen « Freund ») ist nicht selten, so im 


ON Nowukaràn in Reza'iyye (d.i. Urmia) 
und 
ON Noukar dar in Mahabad (d.i. Sauò’bulag). 


Noch stàrker von der Mongolenzeit gelòst treten uns diejenigen Namen entge- 
gen, die einen der mongolischen Sprache entlehnten geographischen 
Begriff in sich bergen wie die erwahnten £oze/ « Bergpass » und géulge/filge 
« Niederung, Flussebene ». Hier gibt es die Landschaftsnamen 


LN Gulge bei Golpayegan 
LN Gulge-Afsar (mit StN) bei Hamadan 
LN Gulge-Zizan bei Turbat-e-Haidari in Ostiran, 


dazu den Ortsnamen 


ON Gulge-Halag (-balé/pa' in) im Lurengebiet von Horram’abad. 


Firr den Hochpass £ote/ (iber dabayan s. oben, p. 3) ist eine Aufzahlung 
aller mit ihm verbundenen Passnamen unmòglich, so viele gibt es. In der 


Mongolei z. B. (M00) 


BN Aotol avula « Pass-Betg » 

Kotol usu (7x) « Bergpass-Wasser » 
BN Cayan koòto! « weisser Pass » 
BN Cilayutu kòtò! «steinerner Pass», pp. 


Dem steht Iran selbst in keiner Weise nach. Hier verraten selbst Ortsnamen 
gelegentlich diesen mongolischen Niederschlag, etwa 


ON Xotel-K%uh zu Horram’abad. 


ÙUbrigens sind wohl nicht mehr heute, gewiss aber in der alteren Zeit auch 
mòoren « Fluss» und na'ur/nuur «See » fur Iran nachweisbar (7, 


(17) Ein Beispiel fiir 220727 s. sogleich im Text. Hingegen stellt Mori Siburyàn, der 


mongolische Name fiir Bay Sr, mongol. 22075) « Pferd » + x dar und lebt nach V. Minorsky, 
Hudud al-‘Alam (1937), p. 237 im heutigen Qal‘e-i-Maur weiter. 
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Es scheint, dass sich noch ein anderes mongolisches .Wort, und zwar 
fur den «befestigten Bergpass» bis jetzt erhalten hat: famtdl<iablival 
(vgl. Doerfer I, p. 310 ff., Nr. 183) von dabé:- « spalten, durch/hauen/schnei- 
den » (18), nachweisbar auch in den Namen der Mongolei: 


BN Cabtival dabay-a 
Cabtival dabavan-u kili-yin aboy-a. 


Wenigstens haben wir in Iran zweimal die Landschaft 


LN Cambòl I. einmal bei Kermanschah 
2. bei Rescht. 


Wahrend fùr das Nomadengebiet um Kermanschah die Méglichkeit mongo- 
lischer Namensreste durchaus gegeben ist, diirfte CamZa/ im Kaspi-Gebiet 
eher das dort beliebte 447 « Grube » u.à. enthalten ‘99. Der schon auf irakischem 
Gebiet liegende groòssere Kurdenort (amiamda/! bleibt einstweilen aus dem 
Spiel — Reduplikationstyp oder Angleichung an denselben? ‘29, 

Noch im Mittelalter gab es in Aserbeidschan den 


FIN Halin Mulan 


d.i. Ulan Mòoren = tirk. Qizil Uzen, den « Roten Strom», einen Teil des 
Sefid Rud (Le Strange, p. 169). Vgl. in der Mongolei den Flussnamen UVlayan 
mòren (MoO 12642 ff.). Est ist mir nicht klar, ob man mongol. wr «See » 


(18) Semasiologisch entsprechen im Deutschen Scherze und Licke. Bei den Tiirken 
ist gedik « Bresche, Liicke » zu « Hochpass » geworden; aus Anatolien etwa 


Kara boynuz gedik « Schwarzhorn-Pass » 
Belli gedik dag (am Tochma Su auf Kieperts Karte). 


Iran bietet gewòhnlich die Form gaduk: 


Gaduk heisst der nach Masenderan hinabfiihrende Pass bei Firiz’kih, dem auch 
die Eisenbahnlinie folgt. 


Bei den Belutschen entspricht 42/7 und #4anday (np. kande), bei den Afghanen waf (< *bayta- 
«gebrochen »). Verf. in Die Sprache 6 (1960), p. III (auf p. 112). 

(19) Z&i-é@l heisst der Teheran im Norden iiberragende Bergkamm (fast 4000 m). 
Weiter gibt es nach FG 2 die Dòrfer 

Deh-tal, Sar-tal, Sivah'tal, Kopurtal (nach einer Fischart: Karpfen?), 7z°îal 

(nach Rast/Lagerhaus), Afra’é@/ (Ahorn), Gw’éalan (StN) usf., endlich der ON Cahis an der 
Kiiste, wonach die im Keredsch-Tal herauskommende Passstrasse benannt ist. Andere 
Passnamen sind Mazara! und Kandi'tal, Sine'tàl, Timan'éal. Auch die Formen #&/2k und 
éale «Grube, Graben » sind im Elburs-Gebiet haufig. 


Das vor allem im Zagros grassierende Element 272 gehòrt zu ai. “40071 « schlirft »; es 
bezeichnet sowohl das am Wasser liegende Grundstiick wie den bewassernden Fluss oder 
Bach (Ufer > Wasserlauf). Beachte 

np. Zam « Bach»: faman « Wiesey = tirk. gay « Bach»: gayir « Wiese ». 


(20) Sogenannter Allheits-Plural; vgl. Demawend, pp. 215, 344. 
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aus &lterem na’ ur/nayur in belutschisch nawar «See, Lache, Teich », das 
shnlich wie np. Admzn einen «Steppensee » bezeichnet, erhalten ist. Uberall 
in Sistan; Afghanistan und Belutschistan gibt es fùr rnéwa7 reichlich Belege, 
nicht nur in Seenamen wie 


Sardàr- Nawar (nordostlich des Gaud—i-Zireh) 
Allah'did-Nawar, 


sondern auch die Namen ganzer Landschaften wie 


Kuregi Néavar oder Dik-Ndavar, 


und einzelner Orte wie 


Nawar-Cah 
Sivah'’mard-Ndawar 
Ser-sah-Nawar. 


Im Mittelalter hiess der Tuala—Salzsee bei Sultan’abad = Arak 


Gayàn Na'ar « Elefanten-See » (Le Strange, p. 198 f.). 


Hingt mit ze’ auch np. nauranga «Teich, See » (Wbb.) zusammen? 


Wollten wir noch andere ins Neupersische aufgenommene Mongolenaus- 
driicke, deren Fremdartigkeit man sich in Iran lingst nicht mehr bewusst 
ist, hier aufzahlen — man denke nur an Falle wie #2/0v « Ziigel », zur persischen 
Praposition « vor » geworden (Doerfer I, p. 296, Nr. 164) —, so kàme man zu 
keinem Ende und hatte doch die eigentlich mongolische Ortsnamengebung 
verfehlt. Diese selbst war auch dem Aussenstehenden immer schon durch 
alte und junge Reiseberichte, von Orientalen wie von Europàern, zuganglich, 
vor allem soweit erklirende Ubersetzungen beigegeben sind oder die Real- 
beschreibung der Lage eines Ortes, eines Rastplatzes, eines Gebirgs-oder 
Flussiberganges die Bedeutung des Namens jeweils erklart. Daraus habe 
auch ich friiher meine ersten Informationen geschòpft. Heute sind wir im 
Besitz der herrlichen (von uns schon oft zitierten) Sammlung mongolischer 
Ortsnamen, die Magadbùrin Haltod und Walther Heissig aus mon- 
golischen Manuskriptkarten zusammengestellt haben (Mo0 = Mongolische 
Ortsnamen I: Wiesbaden, 1966). Aus diesem die ganze zentralasiatische Land- 
schaft erhellenden Material wird ein vòllig anderer Geist deutlich, als ihn 
die kiimmerlichen Spuren der mongolischen Namenselemente in Iran ahnen 
lassen, deren Mehrzahl erst sekundaàr im Munde von Persern und Tirken, 
vorwiegend der Nomadengebiete, zur Verwendung gelangte. 

Dafur, d.h. fur den sekundaren Charakter der auf iranischem Boden 
anzutreffenden Mongolennamen, spricht auch noch folgende Uberlegung. 
Wie fur die tiùrkischen, so sind auch fùr die mongolischen Ortsnamen 
gewisse ein Ereignis aussagende Satznamen charakteristisch. Also 
etwa 
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turk. Dast-kesen «Steinbrecher » (haufiger Ortsname in der Nàhe von 
Steinbriichen) 
Sagal-tutan « Bartergreifer » (òfters als Passname) 
Ai-dogme$ «der Mond ist aufgegangen » 
und vor allem die tùrkischen Prateritalformen auf-di. 


Beispiele aus der Tiirkei: 


Kar-yagdi «es hat geschneit » 
Geldi-buldu «er ist gekommen (und) er hat gefunden », 


aus Zentralasien: 


Kulan-6ldi «das Wildpferd ist gestorben » 
Ciray-kaldi « die Kerze ist liegengeblieben ». 


Solche Namen haben bei den Mongolen ihr Gegenbild. Etwa 


Temege tikiigsen « das Kamel ist gestorben » (M00O 12041). 


Ein verkirzter Ereignisname ist, aus der gegebenen Erklàrung zu schlies- 
sen, der Flussname Xazun yoolfmtiren (= Hoang-ho), der nach Helmut 
Weygandt, Kartographische Ortsnamenkunde (= Kartographische Schrif- 
tenreihe 5: 1955), p. 112 bedeutet «Hier ertrànkte sich eine Furstin der 
Tschingisiden ». 

Dieser mongolische Namentyp fehlt in Iran offenbar aus dem ganz 
einfachen Grunde, weil ihn die natiùrlich nicht mongolisch sprechende 
Bevòlkerung (anders als die der daselbst ansassigen Tiirken) gar nicht zu 
bilden vermochte. Freilich weiss man nichts ilber das Alter dieser Bildungs- 
weise. Wie die Berichte geographischer Reisender bezeugen, sind diese 
Ereignisnamen im heutigen Zentralasien durchaus beliebt. Waren sie das 
auch schon im Mittelalter? Die Namensammlung von Haltod-Heissig, die 
dem Beginn der Neuzeit angehòrt, kennt ihrer eine ganze Reihe. Ich bin auf 
das Problem im Zusammenhang mit den in gewisser Weise parallel laufenden 
Hindukus-Namen der Perser bereits friùher kurz eingegangen. Diese persischen 
Namen sind jedoch charakteristisch anders ‘2 und nicht als Satznamen 
einzustufen (also « Inder tòtend, Indertéter » und nicht etwa «téte den 
Inder! »). 

V. Heute gibt es wohl Araber und Tiirken, aber keine Mongolenstàmme 
mehr in Iran. Anders steht es mit dem im Verlauf der Geschichte abgetrennten 
Osten, mit Afghanistan. Hier hat sich bekanntlich der grosse mongolische 
Volksstamm der Hazare noch erhalten, allerdings in véllig tiirkisierter 
Art. Einem Ortsnamen wie Aîmak, eigtl. « Stamm », kommt daselbst also eine 


(21) Vgl. meinen, p. 3, Anm. 3 zitierten Teheraner Vortrag ilber iranische Passnamen 
(1966). 
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weit hòhere Bedeutung zu als im Westen. Die Leute des Stammes der Cor 
aymag, wohl eigentlich « die vier (np. daltar) Stimme » (22), sollen die Nach- 
kommen mongolischer Garnisonen der iranischen Ilchane sein ‘3). 

Erst neuerliche Forschungen haben wieder auf die alten mongolischen 
Reste in Afghanistan aufmerksam gemacht, und deren Ergebnis muss man 
abwarten, bevor man weiter darilber redet ‘24. 


(22) Numeralia, elliptisch ohne Beziehungswort gebraucht, sind in der Namengebung 
der Stàmme nicht selten. So etwa der arabische Harzse-Stamm (« die Fiinfer ») im heutigen 
Fars. 

(23) Handb. d. Orientalistik: Mongolistik (1964), p. 159. 

(24) Schònbebilderter allgemeiner Forschungsbericht von Walther Heissig, Im Lande 
der schwarzen Zelte und der schwarzen Ziegen (Mongolen in Afghanistan). In: Die Waage 
9:3 (1970), pp. 86-91. 
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STRUGGLE. OF RELIGIOUS SECTS.IN 
THE ILKHANID COURT 


Mr. Spuler in his book ‘“ Die Mongolen in Iran ”’ states: ‘“ we do not know 
how much the activity of Ojaitu made the spreading of the Shia sect in Iran 
possible ’’. The purpose of this paper is to attempt to deal with this problem. 

What we can deduce from the history of the Ilkhans and specially the 
history of Ghazan and Olijaitu is that the conversion of the Ilkhans to one 
of the religions or religious sects, was the effect of efforts of rivals in the Court. 
The effort of Amir Nauruz and Sadrad-din Zanjani to convert Ghazan to 
Islam was for the purpose of dethroning the Buddhist Baidu and destroing 
his Buddhist Amirs. 

Oljaitu grew up in Khorasan among the Muslims, more particularly 
the Hanafis. When he was crowned in 1304, his great weziers were not Ha- 
nafis. Two of the influentiat men around him, Taj ad-din Alishah and Rashid 
Fazl allah, were Shafiis. The another figure of note in the court, Sad ad-din 
Sawaji, was shi‘i. This we know not only from Nur al-lah Shushtari, who 
is notorious for turning everyone into a shi‘i, but also from the dedication 


of the dsl US of the famous shi‘i scholar da dele, with this back- 
ground of difference in the religious wives of these influential men there 
began the rivality between the three great religious and political parties, 
namely the Hanafis, Shafi'is and Shi’is. The story of this rivality is described ‘ 
in the history of Oljaitu by Abul Sasim Kashani. The Hanafis cursed the 
jews in public making an allusion to Rashid addin whos origin was from 
jewish family Against the activity of the Hanafis, Rashid-ad-din promoted 
the Nizam ad din Abd al-malik Maraghi to the position of chief of the whole 
of the Ilkhanid Empire, and made the Suggestion to him to convert the 
Shafi‘i branch, an effort in which he was successful. But another great 
wizir, Sa‘ad ad-din Sawaji did not remain inactive. This point is not 
mentioned openly in well-known history books. But we know tha the had an 
influential aid named Taj-ad-din Awaji who was a fanatic shi‘i. As the result 
of efforts of Sad-ad din, Taj-ad-din became the head of the mobility in the 
whole of Ilkhanid Empire. The Success of Taj ad-din was more than his 
rivals, and finally Uljaitu was converted to Shi‘ism. This was followed, as 
is described in detail in the history books, by the revision of the Friday prayers 
and changes of the types of coins. But that was all. The efforts of the Ilkhans 
and his shi‘i aids were superficial. Ibn Battuta relates that the people of 


AGO: 


Baghdad, Shiraz and Gazwin refused to accept the change in the Friday prayers. 
There exists an even more interesting account of the resistance of the people 
to this change and a list of the regions in Iran which resisted the revision 
brought about by Oljaitu. This is intresting because the author of this 
account is particularly a shi‘a and a contemporary of Shah Tahmasp Safawi. 
The work is a general history entiteled L&YI AS. Two manuscripts of 
this work are extant, one in Russia and another in Tehran in the Malik Li- 
brary. I used the manuscript of the Malik Library. According to the manu- 
script among the towns that resisted most was Isfahan. Oljaitu intended 
to send 20,000 men to punish the people of Isfahan. The leader of the 
opposition was a sunni leader named Abu Ishag. He was arrested and 
brought to the court. But meanwhile Oljaitu died and punishment of this 
opponent suspended. Further he says that the whole of Iran except the 
towns which had been shi‘a before, refused to accept shi‘ism. The list of 
shi‘i towns in according to ,lusYI Al+Si were: Qom, Awah, Waramin and 
Shiraz. The shi‘i provinces were: Mazandaran, Rustamdar and Astarabad. 
From the. province of Khorasan only Sabzawar and Tun were shi‘i. The 
another towns continued to follow sunnism. Further he says that in Shiraz 
the Friday prayers were in the shi‘i form and the ruler of Shiraz Shaikh Abu 
Ishaq and one of the elders of Shiraz Qawam ad din Hasan specially encou- 
raged shi‘ism. But when Amir Mubariz ad din Muzaffar conquered Shiraz 
the Friday prayers and coin types became sunnite once again. 

A  deeper study in historical sources of this time reveals to us that after 
the execution of Sa‘d ad din and his shi‘ite aid Taj ad-din the Zeal of the 
Ilkhan for shi‘ism began to diminuish. Kashani mentions that after a reli- 


gious discuss between the shafi‘i Nizam ad-din the Shi‘i A» Oljaitu applauded 
Nizam ad-din. This fact indicates that Oljaitu had fallen in doubt 
concerning his acceptence shi‘ism. The establishment of a Trawelling School 


5 glio Lon ) is another sign of Oljaitu's doubt, because in this school both 
the representatives of the sunni and Shi‘i branches of Islam taught on an 
equal footing. Another sign for this innermost doubt is that his contempo- 
rary historian, Wassaf tells us that Oljaitu in his last days came to repent 
and one of his acts of repentence was the order to change once again the 
Friday prayer and the types of coins to the old sunni style. 

The decline of shi‘ism after Oijaitu is evident. This fact can be detected 
not only from a study of the persian and Arab authours, but also from shi'i 


sources. The son of Ale who was present with his father in the court of 
Oljaitu and was one of the teachers in the Travelling school, complained in 
in 726 H (nine years after the death of Oljaitu) of his loneliness and of his 
enemies, so that he was compelled to leave his town of birth. This fact is 
known from a passage in his own handwriting in one of his father’s book. 
This manuscript was in passession of the author of Rodat al Jannat. 


MARGARET HARMATTA-PÉKARY 


THE DECIPHERMENT OF THE PARSIK OSTRACON FROM 
DURA-EUROPOS AND THE PROBLEM OF THE SASANIAN 
CITY ORGANIZATION 


I 


During the 8th and gth seasons of the excavations at Dura—-Europos 
some ostraca were found in Street 7 and in the Palace of the Dux Ripae in 
1934-35 and 1935-36 respectively. Beside those written in Greek several 
Parthian ostraca also occurred, moreover a single specimen written in Parsik 
was discovered. The Middle Iranian ostraca were first studied and published 
by F. Altheim and R. Stiehl (in 1953), who proposed to regard it as a bill 
of the wine consumed by the Persian soldiers taking the city in 256 A. D. ©. 
The reading and interpretation given by Altheim and Stiehl of the Parsîk 
ostracon was sharply criticized by W. B. Henning (in 1954), in whose opi- 
nion the ostracon contained a list of professions. The denominations of 14 
professions were actually read and published by him in his review ‘®. Re- 
plying to the objections by Henning in 1955 and once again in 1956, Altheim 
and Stiehl vigorously rejected the criticism and maintained their original 
view regarding the reading and interpretation of the ostracon ‘3. 

Thus the decipherment and interpretation of the ostracon came to a dead- 
lock and in view of the sharply contrasting opinions represented by esteemed 
scholars nobody ventured to study it again since then. At present, however, 
the publication of all Middle Iranian inscriptions found at Dura-Europos 
by R. N. Frye ‘4 urgently requires to renew the study of these very impor- 
tant Middle Iranian texts including also the Parsik ostracon. 

As regards the character of the ostracon, a thorough examination of 
it proves that the opinion of Henning was essentially correct. This does not 
mean, of course, that the reading by Altheim and Stiehl of the ostracon would 


(1) F. ALTHEIM-R. STIEHL, Das erste Auftreten der Hunnen. Das Alter der Jesaja- 
Rolle. Baden-Baden 1953.19. 

(2) W. B. HENNING, « Gnomon », 26 (1954) 476-480, cfr. especially 479. 

(3) F. ALTHEIM-R. STIEHL, Untersuchungen zur dltesten Geschichte von Bucharà und 
Chwéarezm. Anales de Historia antigua y medieval 1955.53 and Qayan und Verwandtes. 
Sidost-Forschungeri 15 (1956) 74, n. 24. 

(4) R. N. FRYE, Ze Parthian and Middle Persian Inscriptions of Dura-Europos. CII 
Part III. Pahlavi Inscriptions. Vol. III. London 1968. 
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not have any foundation. On the contrary, after reading the whole text of 
the ostracon one can state that of the 163 characters preserved on the ostracon 
they correctly read round 60 letters, z.e. approximately 38 per cent of the 
total. They correctly read even whole words representing the first or second 
element of a compound. Thus the reading of the following words can be regar- 
ded as correct: 5° ‘night’, md ‘wine’, 4° ‘meal’, d/z ‘seam’, pi ‘lord’, #k ‘trap’. 
Unfortunately, they did not recognize any of the quoted terms. 

The main difficulty in deciphering the text of the ostracon lies in the 
fact that some details of many characters disappeared. Altheim and Stiehl 
did not realize this fact to the necessary degree, while Henning with his admi- 
rable experience of deciphering Middle Iranian texts was fully aware of it 
and safely restored the damaged letters. If one use this method, it happens, 
of course, that the restoration will be erroneous. To illustrate the difficulties 
to which we are facing, I want only mention a single example. 

Altheim and Stiehl read 44#y (4th word) in line 1, while Henning proposed 
to read d4éy. No doubt, at first sight the reading d4#y seems to be convincing, 
but it cannot be interpreted reassuringly, because the spelling of the MP word 
for ‘ daughter’ being dww4ty and not d4ty, one cannot identify this reading 
with it as Altheim and Stiehl did, moreover it would be inexplicable how 
comes a word for ‘daughter’ among the denominations of profession. It 
was obviously for this very reason that Henning restored 44éy. This restoration, 
however, cannot be reconciled with the form of the preserved part of the 
letter read as # by Altheim and Stiehl, besides 44éy would be a striking spelling 
for *dahtè ‘ policeman ’, inasmuch as on the basis of Armenian dalié we must 
suppose such an Iranian form. Perhaps the reading 44éy could be supported 
by the assumption that the # legible after the 4 properly represents no #, but 
possibly consists of a y and the right upper part of a è, which partly disap- 
peared. In this case the y read after the # could be regarded as the preserved 
left upper part of the è. But an important fact speaks against this assumption, 
vîz. the y read after the # is written somewhat lower than the left upper part 
of the 7, accordingly it can hardly be regarded as the left upper part of a è. 
Thus the reading 44éy proves to be impossible. AII difficulties, however, disap- 
pear, if we read 44yzy instead of 4d4ty which is by all means possible. I think, 
this instance clearly shows the difficulties the decipherment of the ostracon 
involves. 


Il, 


Being well aware of the difficulties mentioned above, I propose the follo- 
wing reading of the ostracon: 
line 1 ['a]'dyre niky lpiskly synkly dbyzy Fhwipi[y] 
2 lnbrk ‘pis'nyk pdky Spsin ma Uy! n'4alylp't[y] 
3 aynd'nyk h'wlWnyk ‘hipty dpyipiy h'mik'ly! 
4 hwltkly n'np'k ESAMI swIlkly kpSkly 
5 dizyk mrdpty tlkîyny sgpn wyd'nkly 
6 s'np'n 


eci gd ae 


As regards the reading of the ostracon proposed above, I should like 
to remark that it is based on two photos, one obtained from the late Professor 
C.B. Welles — this is the same which was published by R. N. Frye, but the 
photo is, of course, somewhat better as the printed figure, and the other 
published by Altheim in Acta Arch. Hung. II — this is far superior. Now we 
pass over to the discussion of the text. 


I. ['a]!dyw'n!£'"Ny is, of course, only an attempt to interpret the 
preserved traces of letter. The Ist discernible character, above the right hand 
side part of the 6 of 4xbr£ in line 2, seems to be a 4, then to the left a y can 
be observed. The following traces can be interpreted as the upper part of 
am. Then 3 short vertical strokes can be discerned, two of which are touching 
one another. These may represent the rest of a ligature ’% in which the lower 
part of the x disappeared. In the beginning there is a space for the restoration 
of 2 letters. The word andemankar is well-known, it denotes some kind of 
‘usher’ or ‘secretary’, who introduced the visitors ‘9. 

2. As to the second word, I prefer the reading "1sk/y instead of a resto- 
ration [s]!)sk/y because in this case there would be no free space between 
the first word and the second one. Taking into consideration that some free 
space can regularly be observed between all word occurring on the ostracon, 
we cannot assume the absence of such a free space between the first two words 
either. The term "#1sk/y is unattested so far, but it can be interpreted as ‘ guard ’ 
reassuringly. It obviously represents a synonym of MP p'’sp’x, Man.MP 
dsbn ‘ guard’ ‘® with the defective spelling of the first syllable. Similar 
defective spellings often occur in Middle Persian orthography, e.g. on the 
ostracon itself the forms 4xbrk, Amlkly and $pstn, on the seal of Vahden- 
Sahpuhr 4nb/4pty, etc. can be quoted. 

3. The term 2yxk/y ‘ armourer’ has been interpreted by Henning as 
‘ saddler’ on the basis of Persian ©»; ‘saddle’. But the meaning of MP 
zen was still ‘ weapon, equipment’ ‘7 (cf. also Armenian 227 ‘weapon, equip- 
ment’, 22nvor ‘soldier’ <.MP *z@zvar ‘®, accordingly we must rather assign 
the sense ‘ armourer ’ to the MP word zér4ar. 

4. The word 4d4yzy was read by Henning as d4éy and interpreted as 
‘ executioner ®. I have, however, pointed out above that this reading cannot 
be reconciled with the traces of letter on the ostracon. Apparently Henning 


(5) Cf. E. HERZFELD, Pazkuli. Monument and Inscription of the Early History of 
the Sasanian Empire. Berlin 1924.138. The title ’ndymr’ne’l’n sld’r ‘chief usher’ occurring 
on a seal (cf. H. HÙBSCHMANN, Armenische Grammatik. I. Leipzig 1895.141, Chr. BARTHOLO- 
MAE, Zum altiranischen Worterbuch. StraBburg 1906. 159, W. B. HENNING, Handbuch der 
Orientalistik. I. Abt. IV.Bd. Iranistik. I. Abschn. 45) and the term 4rdym?x sld’lyh (Pahl. 
V. 19, 31) can be quoted. 

(6) Cf. also Armenian Sakafan, fahpan borrewed from Parthian (H. HùÙBSCHMANN, 
Armenische Grammatik. I. 217) as well as Persian ob-li and glo. 


(7) H. W. BAILEy, Ariana. Donum Natalicium H. S. Nyberg oblatum. 5 foll. 
(8) H. HUBSCHMANN, «Armenische Grammatik», 1.151. 
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was lead by the Armenian word dak: ' policeman, executioner’ regarded 
by Hibschmann as a loan-word from Middle Iranian ‘9. Armenian datît 
presupposes a Middle Iranian form *%akit which is undoubtedly Parthian. 
The same Parthian form could be the source of Syriac 44 ‘ satelles, lictor ’ 
because both Syriac 4 and £ seem to be the regular correspondences to Par- 
thian 4 and È in loan-words “9. On the contrary, the form 44yzy occurring 
on the ostracon in question represents the MP development of the form *da4tè. 

5. Of the last word in line 1 only the Ist letter, an’ has been fully preser- 
ved. The photos make, however, the impression as if the letters would have 
been pressed in into the surface of the ostracon to a certain degree. Thus a 
reading and restoration ’l4e/pf1[y] seems to be possible. This term occurs 
in Middle Persian here in the first time and it represents the MP original of 
Armenian axorapet ‘ chief stableman’ (10. Formerly only MP ’4w/ ‘ stable ’, 
*hwlsrd'! ‘ chief stableman’, Parthian ’4wrpéy ‘è èrì To nedvns’ (Sah- 
puhr KZ) and Armenian axorapan * chief stableman’ were attested (2). 

6. The first word in line 2 4xbr&£ can be identified as the MP prototype 
of Armenian kambarak ‘ store-keeper ’ ‘13. The MP word was only attested 
in the compound ’ nb/kptày on the seal of Vahdén-Sahpuhr. The latter term 
was also borrowed into Armenian in the form Aambarakapet ‘14. The first 
part of this compound is, of course, the word 4ambara£k ‘store-keeper’ in 
question, consequently it means ‘chief store-keeper’, not ‘Magazinverwal- 
ter’ as it used to be interpreted. 

7. The second term in line 2 ps’xy£ ‘ adjutant’ is widely attested. It 
occurs in Man. MP in the form #s’xyg, in Parthian it is spelled psry£ on the 
Pahlavik ostracon from Dura-Europos, it was borrowed into Georgian in 
the form pasamigi and into Syriac in the spelling psrg' (15. 

8. The third word pd%ky ‘infantryman, used also as policeman’ repre- 
sents a well-known term, attested both in MP (p4£ ‘ courier ’) and in Per- 
sian (&‘ courier ’) and it was borrowed into Armenian (payzà ‘ intaatryman, 
executioner ”), Syriac (292°, pye'ns'lr), Arabic and perhaps even Sanskrit 
and Prakrit (10, 


(9) H. HÙBSCHMANN, « Armenische Grammatik ». I. 133. 

(ro) Cf. the same correspondence between Aramaic 4, $ and Iranian 4, è, S. Telegdi: 
«JA », 226 (1935) 205 foll., 207 foll. 

(11) See on the Armenian word H. HÙBSCHMANN, « Armenische Grammatik », I. 93. 

(12) Cf. also Persian 3931 ‘ stable ’, gel ) PEA, chief stabbleman ’. Surely this word 
also occurred in Sahpuhr KZ MP version l. 30, but this passage became illegible. 

(13) Regarding the Armenian word cf. H. HÙBSCHMANN, « Armenische Grammatik », 
I. 178. 

(14) H. HUBSCHMANN, /oc. cît. The reference by Hiibschmann to a form ambarakapet 
allegedly quoted by him on p. 95 of his work, is a simple mistake. 

(15) For the evidence cf. J. HARMATTA, Die parthischen Ostrata aus Dura-Europos 
«Acta ant. Hung » 6 (1958) 125 foll. 

(16) Cf. TH. NÒLDEKE, Geschichte der Perser und Araber. Leyden 1879 .448, H. HÙBSCH- 
MANN, « Armenische Grammatik ». I. 220. 
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9. The following term s&pstn ‘ eunuch’ was already identified by Hen- 
ning. It is attested in MP: & str (Sahpuhr KZ and the seal of Dénak), in Par- 
thian: $pystn (Sahpuhr KZ and Pahlavîk ostracon from Dura-Europos No. 1), 
in Persiani pliuoslò and as loan-word in Armenian: Sapstan ‘7. 

10. The term m4°/y ‘ cup-bearer’ was also recognized by Henning. It 
occurs in the same spelling 724°Zy in MP (Sahpuhr KZ MP version l. 30), while 
the Parthian has the form mdydr (S$ahpuhr KZ Parthian version ]. 24) (18). 

11. At the end of line 2 I regard the reading x4éy/pty ‘ chief hunter ’ 
proposed by Henning only acceptable, if we presume that x and 4 are touch- 
ing one another accidentally. This title is well-known from Sahpuhr KZ 
MP version (1. 30) where it is spelled x4éyrp?, while the Parthian version 
(1. 24) has n4syrpty. 

12. In line 3 only 2ynd’nyk ‘ gaoler® was recognized by Henning. The 
word was already attested in Sahpuhr KZ where it appears in the spelling 
2ynd’nyk in the MP version (1. 34) and 2yrduyk in the Parthian one (1. 28). 
As a loan-word it is also known in Syriac (224%y9) and in Talmudic Aramaic 
(endugn’) 19. 

13. The second term in line 3 4w/xyk is unattested so far, but it can be 
interpreted by the help of Armenian xofaget by which Greek adAdpyns was 
translated ‘20, Thus the office name xvardnit may denote some kind of ‘ mar- 
shal’ or ‘majordomo’. Iranian xvara- in 4wlnyk and xorapet<*xvara-pati 
is possibly to be interpreted as ‘reception room’ from the base *xvar- ‘to 
receive, to meet’ ‘2 thus it may correspond to Greek «ò) from semantical 
view—point. 

14. The following word ’4’Zptày is also a new term. The first part ’£°/ 
of the compound can be identified with Parthian ° 4’, Persian ghal ° meal *(22), 
Thus the whole word can be interpreted as ‘chief waiter’. 

15. The reading of the following term 4py/pty ‘ chief scribe ’ is somewhat 
ambiguous because the initial 4 is touching both the f of unusually little size 
and the / of the word sw/k/y written in line 4 below. The term dpy/pty is a 
rather common word occurring also in Sahpuhr KZ (in both version: MP 


(17) H. HÙBSCHMANN, « Armenische Grammatik ». I. 211: E. HERZFELD, « Paikuli », 
245 foll., J. HARMATTA, « Acta Ant. Hung », (1958) 104, n. 30; W. B. HENNING, « Iranistik » 
î, 43, & 

(18) The form wmdkdr quoted by A. MARICQ: Classica et orientalia. Paris 1965-67 is 
probably a misprint. 

(19) Cf. H. HÙBSCHMANN, « Armenische Grammatik », I. 151: S. TELEGDI, «JA», 226 
(1935) 243: A. MARICO, «Classica et orientalia », 71, n. 19: J. HARMATTA, «Acta Ant. Hung. », 
13 (1965) 160-162. 

(20) Regarding the Armenian word cf. H. HUBSCMANN, «Armenische Grammatik », 
J, T6o, 

(21) Cf. on this base H. W. BAILEy, Zoroastrian Problems în the Ninth Century Books. 
Oxford 1943.73. 

(22) On the latter words see W. HENNING, Ein manichéisches Bet und Beichibuck. 
«APAW» Jg. 1936. Phil.—hist. K1. Nr. 10. Berlin 1937.98. 
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dpywrpt 3 and Parthian dpyrwpt). It is attested in Parthian documents of 
Nisa (dpyrpty) ‘29 and it was also borrowed into Armenian (dprapet) (25). 

Perhaps we can also think of a reading #k/p?y, also some kind of ‘ cup- 
bearer ’. attested by the Iranian loan-word fakazapet in Armenian ‘9, but 
in this case we must assume that the lower part of the £ disappeared. 

16. The word 4r/k/y ‘ accountant ’, occurring at the end of of the line, 
is a well-known term (cf. Book Pahlavi 472/k/ MP 4m'lky, ’m’Ikly in seal 
legend and inscription > Armenian 4Zamarakar, Parthian * 4mrkr in seal legend 
and inscription > Syriac ’ 4mr'gr) 9. 

17. The first denomination of profession in line 4 4wk/y, unattested 
before, represents the MP antecedent of Persian ,lSA=,s® ‘artisan’. The 
first part of the compound, the word %w/£ itself often occurs in Book 
Pahlavi. 

18. The word x°79°£ ‘ baker ’ is the MP forerunner of Persian Isili , Tajik 
nonvo(y). 

19. The third term £s5#4/y ‘ploughman’ occurs in Middle Persian 
here in the first time. This word is the exact antecedent of Persian ,lixs 
‘ ploughman, peasant’, otherwise only the related £y$# ‘to sow, cultivate ’, 
kyst ‘ cornfield ’, k5*x, ‘tillage, cultivation’ were attested in Book Pahlavi. 

20. The following word sw/k/y permits several interpretations. Very 
likely on the basis of Book Pahlavi sw/# Henning presumed the meaning 
‘some kind of shoemaker’ of this term. But on the basis of Book Pahlavi 
sw ‘ meal, dinner’, Man. MP swr ‘meal’, Tajik sr ‘meal’ it is, perhaps, 
better to think of a s&rkar lit. ‘ meal-maker ’, ‘ cook”. 

21. The last denomination in this line 4p54/y ‘ shoemaker ’ was already 
identified by Henning. This term was known only from Persian ,$uàss and 
Armenian 4kaus$kakar‘8, perhaps a compound of internal formation, although 
the basic word is widely attested in Iranian, cf. Book Pahlavi £9$, &kps£, 
Bud. Sogdian 48*-, Sino-Indian £7-fu-sî, Tibetan kab-$a, New Turki 44685 
(the three latter are borrowings from Iranian) (29. 

22. In line 5 d/2y£ ‘tailor’ represents a well-known term; as most im- 
portant evidence Book Pahlavi 4/2y£, Persian 4jy? , Armenian derjak, Syriac 
drzyg (these two latter are loan-words from Iranian) can be quoted ‘39, 


(23) A. MARICO, «Classifica et orientalia », 65 has uncorrectly transliterated this term 
in the form dpyrwpt. 

(24) Cf. I.M. D’yAKonov-V. A. LIVSHITS, « Dokumentî iz Nisi I v. do n. e. Moscow », 
1960. 43. 

(25) H. HÙBSCHMANN, « Armenische Grammatik », I. 145. 

(26) H. HÙBSCHMANN, « Armenische Grammatik », I. 251. 

(27) H. HUBSCHMANN, «Armenische Grammatik », I. 80, 171; E. HERZFELD, « Paikuli », 
130: S. TELEGDI, « JA », 226 (1935) 227. 

(28) H. HUBSCHMANN, « Armenische Grammatik », I. 174. 

(20) H. W. BAILEy, « TPhS)», 1954.148. 

(30) H. HÙBSCHMANN, « Armenische Grammatik », I. 140. 
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23. The word wmr4pty ‘ chief eunuch’ again occurs in Middle Persian 
here in the first time. It was borrowed into Armenian and Syriac in the form 
mardpet and malbed respectively ‘30 . As further evidence for this term Arme- 
nian marzpet and Georgian mazvapeti can be referred, both of which represent 
borrowings from a Parthian *marzpat corresponding to MP mardpat ‘39. 

24. The word #/kéyny convincingly interpreted by Henning as ‘ trapper ’ 
also occurs in Middle Persian here in the first time. The basic word 2/4 sur- 
vives in Persian 45, Tajik zola ‘trap’. 

25. The following term sgp’x ‘ dog-keeper’ does not occur elsewhere 
in the Middle Persian material available to me, but in any case its Persian 
equivalent LÉw can be quoted. 

26. wyd’nkly ‘ tent-maker’ was again recognized by Henning. The 
compound was not attested formerly, but the word wyd°'x ‘tent’ itself can 
be quoted from the Pahlavi Psalter ‘33’, moreover its development LS was 
still surviving in earlier New Persian ‘34, and the corresponding Parthian 
wd'n ‘ tent’can also be referred. Besides, Man. MP wy'nm'n and Man. Par- 
thian wd°nm'n ‘ nomad’ similarly contain the same basic word ‘35). 

27. The last word s’xp’x is unattested so far and its interpretation encoun- 
ters some difficulties. On the basis of Persian pl ‘parade ’ it can probably 
be interpreted as ‘ guard of honour ’, but other suggestions can also be made. 
Thus one can also think of a compound containing *s&z ‘hip, buttock, thigh' 
(cf. Tajaik sox) and meaning ‘body-guard ’. 


III 


According to the data published by Altheim — Stiehl and based on infor- 
mations by C. B. Welles, the Parsik ostracon was found together with some 
Pahlavik ostraca containing accounts of delivery of grain-crop in the Palace 
of Dux ‘39, #. e. it would come from the office of the Sasanian governor of 
the city. But according to the list published by R. N. Frye of the MP and 
Parthian inscriptions of Dura-Europos, it was discovered together with two 
Pahlavik ostraca in Street 7 during the Season of 1934/35 ‘37. Not even the 
field Nos. agree: Altheim-Stiehl indicated H 124 A for the Parsik ostracon and 


(31) Cf. J. HARMATTA, «Acta Ant.n Hung. », 12 (1964). 423, 424. 

(32) J. HARMATTA, « Acta Ant. Hung. », 12 (1964), 423 foll. 

(33) F. C. ANDREAS-K. BARR, Brucksticke einer Pehlevi-Ubersetzung der Psalmen. 
«SPAW Phil.-hist. KI. », I. Berlin 1933.22, 39. 

(34) F. C. ANDREAS-W. HENNING, Mitteliranische Manichaica aus Chinesisch-Tur- 
kestan «SPAW Phil.-hist. KIl.», 1934. XXVII. Berlin 1934.908. 

(35) W. HENNING, « BSOS », 8 (1937), 89. [Cf. recently J. P. ASMUSSEN, /tdisch- 
persisch guyan (gwyn), ° Zelt®. «Temenos» 5 (1969) 17 foll. — Add. note]. 

(36) Cf. F. ALTHEIM-R. STIEHL, Das erste Auftreten der Hunnen. Das Alter der Jesaja- 
Rolle. Baden-Baden 1953.19. 

(37) R. N. FRYE, Z%e Parthian and Middle Persian Inscriftions of Dura-Europos. List 
of Reproductions Nos. 22-24. 
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H 125 A for the two Pahlavik ones, while Frye published the Field No. H 
615 for all three ostraca. Notwithstanding, there can be no doubt about the 
identity of the ostraca in question. Regarding the place of occurrence of the 
two Parsik parchments similar contradiction can also be observed between 
the data communicated to Altheim by C. B. Welles previously ‘38° and those 
published by him in the final report ‘39. Accordingly, the place of occurrence 
of this important document remains somewhat uncertain. In any case, if 
it was really found in Street 7, this could only be a secondary place of occur- 
rence and the ostracon must have been dragged away from a building where 
it was written or it was kept. Thus it seems to be very likely that its original 
place is to be looked for in a public building, perhaps even in the Palace of 
Dux, where the activity of Persian and Parthian scribes can be supposed with 
the greatest probability. 

As regards the character of this record, we can think of two explanations. 
The first possibility is that it represents a writing exercise. Similar writing 
exercises but with different contents were also found at Nisa ‘4%, the ancient 
Parthian capital in a great number. Another possibility would be to regard 
it as an official list of the officers and workmen being active under the rule 
of the Sasanian governor in the city. In any case, however, even if we adopt 
the former view, the list obviously comprises those denominations of officers 
and workmen which frequently occurred in the practice of the scribes working 
in the office of the Sasanian governor. Consequently, in both cases we have 
to do with an enumeration of the administrative organs of a city at the begin- 
nings of the Sasanian Epoch. 

Thus this list of officers and workmen may essentially represent. some 
kind of an «Oficium satrapis Durae ». Similar lists of personnels of Roman 
commanders are preserved in the Motitia dignitatum. Usually they begin 
with the phrase: oficium autem habet ita and then a similar enumeration follows 
as we have it on the Parsik ostracon from Dura-Europos ‘4. As it is known, 
the Sasanian city administration lasted in Dura for several years ‘4. The 
Pahlavik ostraca found in the Palace of Dux bear witness to the economic 
activity of Ra$n S$ahraB, the Sasanian governor of the city. Now the Parsik 
ostracon throws a welcome light on the adminstrative organs of the satrap 
and the workmen depending on him. 


(38) F. ALTHEIM-R. STIEHL, Assen und Rom. Tiùbingen 1952. 67 «They occurred in 
the fill by the wall by L 7...» 

(39) C. B. WELLES-R. O. FINK-J. F. GILLIAM, Z%e Excavations at Dura-Europos. 
Final Report V. Part I. New Haven 1959-415 « The parchment... was found... in Wall 
Street behind Blocks L 7 244 L 8.» (Italicized by me). 

(40) Cf. e. g. I.M. D’vAKONOV-V. A. LIVsHITS, « Dokumenti iz Nisî I v. do n. e. », Nos. 
3I-a, 54. 

(41) Cf. e. g. Notitia Dignitatum. Ed. O. Seeck. Berolini 1876.74: Or XXXIV Dux 
Palaestinae 49 foll., 79: Or XXXVI Dux Mesopotamiae 37 foll. etc. 

(42) J. HARMATTA, «Acta Ant. Hung. », 6 (1958) 148-168. 
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It is noteworthy that the list does not include any dignitaries of the clergy 
or the tribunal. Very likely, the Zoroastrian clergy and the jurisdiction had 
their own organisation, independent of the military administration. It is 
also a remarkable fact that the list comprises 9 or lo denominations of work- 
men being active obviously in Sasanian towns. This reminds us of the great 
role of the workmen and their organisations in the Persian cities of the Late 
Sasanian Epoch ‘43°. On the whole, taking into consideration the scantiness 
of evidence for the administration of the Sasanian cities—I only refer to the 
relevant chapter of the learned book on the Sasanian cities by N. Pigulev- 
skaya ‘49—the Dura Parsik ostracon offers a valuable singular evidence 
for the city organisation of the Early Sasanian State. 


(43) N. PIGULEVSKAYA, Les villes de l’état iranien aux éboque parthe et sassanide. Paris 
«Le Haye», 1963, 159 foll. 
(44) N. PIGULEVSKA vA, Les villes de l’état iraien aux éboque parthe et sassanide. 128-131. 


VII SEDUTA 
3 aprile 1970 - ore 16 


Presiede il prof. J. Duchesne-Guillemin 


BAHRAM FARAVASHI 


LES-CAUSES:DE.LA. CHUTE DES SASSANIDES 


De nombreux événements causèrent la chute de la dynastie Sassanide. 
Les événements commencèrent dès le règne de Hormazd IV fils de Khosroès I, 
mais il faut chercher la racine de certains de ces événements en des temps 
plus reculés, sous les premiers Sassanides, mais les causes principales de la 
chute se cristallisent au temps de Khosroès II et à la période qui le suit. 

Les longues guerres entre l’Iran et Byzance avaient affaibli les deux pou- 
voirs. Avec la généreuse assistance de l’empereur Maurice et l’alliance de 
Khosroès II avec la princesse Marie de Byzance, débutait une période de 
paix entre les deux pays. Mais avec l’avènement de Phocas et la demande 
d’assistance du fils de l’empereur Maurice, Théodose, commence encore une 
période de guerre entre l’Iran et Byzance. 

Les historiens parlant de cette guerre accusent toujours Khosroès de 
prendre comme prétexte cet événement, pour faire la guerre avec Byzance, 
mais si Khosroès n’avait pas répondu aux appels du fils de son bienfaiteur- 
et beau—père, on l’aurait accusé de làcheté. Khosroès a continué la guerre, 
car les Byzantins n’ont pas voulu accepter Théodose. 

Dans cette guerre, pendant la prise de la Palestine, Khosroès fit une 
grande erreur; ce fut de prendre la croix sacrée. Mème la noblesse iranienne 
lui reprochera cet acte. Ellé se saisit de lui et lui fit subir un interrogatoire. 
Nos sources ne s’accordent pas sur les réponses qu'il fit. Un de nos textes lui 
fait dire: « Je l’ai prise et je ne l’ai pas rendue, car elle nous portait bonheur 
et accroissait le respect des Romains pour nous». Il y avait dans cette insi- 
stance une raison personnelle, il voulait garder cette relique pour ses deux 
femmes chrétiennes dont l’une, Chirine, était très aimée de lui. Et connaissant 
le respect qu’il avait au début de son règne pour le christianisme et pour 
Saint Serge, on peut penser qu'il voulait rehausser le prestige de l’église 
chrétienne iranienne. Mais en tout cas, c'est l’enlèvement de cette croix qui 
a excité les chrétiens à la reprendre, a engendré une force spirituelle chez 
les Byzantins vaincus et les a regénérés. Ce fut une vraie croisade. Les chré- 
tiens ont combattu avec une conviction religieuse et l'Iran a été défait. Après 
le pillage de Ganjak par l’armée de Héraclius et celui du grand temple Azar- 
Gusnasp, le feu royal auquel les rois offraient le butin, le peuple iranien en 
effet subit un choc aux profonds retentissements psychologique et religieux. 
La profanation de ce temple dont les rois iraniens, avant de partir en guerre, 
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allaient è pied chercher la faveur, fut interprétée comme le symbole de la 
déchéance du royaume. 

Or cette guerre eut les mèmes résultats pour les deux peuples, leur destinée 
fut la méme, tous les deux ouvrirent leurs portes aux Bédouins du désert. 
La première attaque était dirigée contre Byzance. Si Byzance n’avait pas 
eu le dessous dans la guerre de Yarmouk, le 20 aotit 636, les Arabes victo- 
rieux de cette guerre n’auraient pas pu rejoindre et soutenir les Arabes de 
Qadessiya. 

La sage politique des Sassanides à propos des Arabes du désert était 
de toujours les contenter en leur donnant quelque chose et en les renvoyant 
à leur désert. Ainsi, lorsque pendant le règne du Hormazd, les Arabes étaient 
venus prendre Yamaàma et ses alentours, Hudat ibn i Ali Hanafi, un prince 
de Yamaàma, les avait renvoyés en leur donnant du blé, de la farine, des 
dattes et des bananes. 

La grande erreur de Khosroès II fut d’offenser les Bani Lakhme, qui 
étaient les vassaux les plus sincères de l’Iran et qui plusieurs fois avaient 
aidé les Sassanides, surtout à l’avènement de Bahram V. Cette erreur eut des 
conséquences désastreuses. 

La guerre de Zighar avait été produite en effet par les ressentiments et 
les inimitiés de deux Arabes, l’un Nu‘màan ibn i Munzar, de la famille Bani 
Lakhme, roi de Hira, l’autre, un haut fonctionnaire à la cour Sassanide. 

En effet, certains Arabes y étaient chargés des traductions en pahlavi 
et en arabe. Une de ces familles qui exergait cette charge, de père en fils était 
celle de Zayd ibn i Ayyub. Après lui son fils Adi ibn i Zayd le remplaga. Il 
fut fait prisonnier par Nu‘màn alors qu'il était en vacance è Hira. A la demande 
de Khosroès, Nu‘màn le mit à mort. Son fils Zayd ibn i Adi s’enfuit et vint 
à Ctésiphon où il reprit le métier de son père et devint traducteur-scribe à 
la cour. Il amassa en son coeur une grande haine pour Nu‘man. À la sugge- 
stion de ce scribe, Khosroès demanda la main de la fille de Nu‘man. Nu‘màn 
écrivit à Khosroès: «Le roi a en Irak tellement de jeunes filles aux grands 
yeux noirs, qu'il ne lui sied pas de prendre de noires arabes». Le scribe le 
traduisit autrement, et d’ailleurs la Phrase arabe pourrait étre traduite ainsi: 
«Les vaches de la Perse sont tellement nombreuses que le roi n'a pas besoin 
des enfants de la noblesse arabe ». 

Khosroès se facha Contre Nu‘man et envoya Ayàs ibn i Qabissa pour le 
prendre. Nu'màn s’enfuit et confia sa famille et son bien è Hani ibn i Mas'ud, 
de la tribu des Bani Chaybàn qui habitait le désert. La fille se retira dans un 
couvent et Nu'màn vint è la cour pour s’excuser auprès du roi, qui lui refusa 
son pardon et le mit è mort. Ayàs demenda en vain à Hani la restitution de 
ses biens. Khosroès envoya Qays ibn i Mas'ud gouverneur d’Iràk de la tribu 
des Bani Chaybàn, pour aider Hani; celui-ci trahit Khosroès et la guerre 
tourna au profit de Hani. 

Les Bani Lakhmes étaient depuis longtemps les gardiens fidèles des 
frontières cuest de l’Iràn, et ces rois formaient un barrage devant les Bédouins 
du désert. Les autres Arabes avaient beaucoup de respect pour cette famille 
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qui savait toujours comment se comporter et repousser les Arabes. La mort 
tragique de Nu‘man avait beaucoup ému la noblesse iranienne qui se souve- 
nait de la générosité et des services de cette famille. Son histoire resta long- 
temps dans la mémoire du peuple. Nous avons aujourd’hui un grand roman 
populaire lu et recité par les diseurs de contes. Ce livre s’appelle « Dastàn e 
Chirouya va Manzar chah». 

Un des reproches que Chirouya adressa à Khosroès dans son interroga- 
toire était d’avoir tué Nu‘màn. D’après un de nos textes, Khosroès déclara 
que Nu‘màn avait conspiré avec des ennemis, d’après une autre source, il 
raconta qu'on avait prédit la défaite de l’empire par un grand Arabe et qu'il 
n'y avait pas parmi les Arabes plus grand que lui, et c'est pourquoi il l’avait 
execute. 

De toute fagon Khosroès, par cette erreur, brisa la barrière qui retenait 
les Arabes et acquit leur rancune. 

Pendant celle période, la situation du pays n’était pas stable. Le féoda- 
lisme arsacide reparaît sous une autre forme. Les féodaux sont peu nom- 
breux, mais ils sont forts et riches. Ils possèdent de grandes propriétés et ils 
exercent une grande influence sur leurs sujets. Les satrapies sont devenues 
héréditaires. Les généraux ont de la force et des partisans. Certains sont de 
la famille des Sassanides, d’autres des Arsacides. 

Les féodaux Arsacides n’ont pas oublié leur ancienne rancune envers 
la famille Sassanide. Dès qu'il y a une guerre à l’étranger, ces généraux y 
participent, mais quand la paix est rétablie, ils conspirent l’un contre l’autre 
et prétendent méme parfois à la royauté. 

En vertu d’une tradition religieuse, les iraniens se mariaient fréquemment 
au sein de leur propre famille et les familles finissaient par constituer de véri- 
table petites tribus dont les membres étaient soumis à l’autorité des pères 
de famille qui s’attachaient à tel ou tel grand de la cour. Les désordres de 
la fin du règne des Sassanides doivent étre en grande partie imputés à cette 
situation féodale. 

Les généraux ne peuvent évidemment pas monter sur le tròne, car ils 
ne sont pas de sang royal, ils s’efforcent alors de nommer comme roi une 
membre de la famille Sassanide à qui ils pourront imposer leur volonté. Le 
général Chahr-Boràz qui viola cette tradition ne put régner que 40 jours et 
fut mis en pièce par ses propres soldats. La puissance de cette légitimité 
royale était telle qu’àè la fin de l’époque Sassanide personne n’osait mème 
plus se déclarer roi. 

Chahr-Boràz depuis longtemps préparait le terrain pour devenir roi. 
Il noue des liens d’amitié avec Héraclius. Des mariages sont probablement 
conclus entre les deux familles. Enfin sous prétexte que l’on n’a pas demandé 
son avis pour l’avènement d’Ardasir, fils de Chirouya, il s'empare du pouvoir 
aidé par des troupes byzantines. Khosroès avait donc raison de mettre en 
doute la loyauté de Chahr-Boràz. 

Redoutant l’influence des Byzantins è la cour, Khosroès, tombé malade, 
change d’avis à propos de sa succession. Il désigne en effet Mardaànòah pour 
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lui succéder, pour ne pas céder la place à un prince dont la mère est Byzan- 
tine. Cette décision révolte Chirouya et les fils de Chahr-Boràz. 

À cette période, la situation de la famille royale était la suivante: On 
connaît trois femmes influentes è la cour de Khosroès. L’une était la princesse 
Marie de Byzance, une chrétienne, de qui Khosroès avait eu Chirouya (Qobàd), 
Borànduxt et peut—étre àzarmiduxt. Une autre était l'araméenne Chirine, 
également chrétienne, trop aimée de Khosroès. Elle était d’abord stérile, mais 
gràce à un traitement du médecin de la cour, le chrétien Gabriel de Siggar, 
qui la saigna, elle put avoir des enfants: Mardanzah, Sahriyàr, Bastwar 
et Foroud. La troisitme femme était Gordouya, la soeur de Bahràm ©èòbine, 
qui lui donna un fils nommé Djavansér. 

Il y avait des rivalités à la cour entre ces princesses. Chirouya, le fils 
aîné, était le prince héritier, mais Khosroès avait plus d’affection pour 
Mardansah, le fils de Chirine. Cette situation avait engendré à la cour une 
hostilité croissante entre les membres de la famille royale, créant ainsi trois 
partis. Les partisans de l’amitié avec Byzance étaient nombreux et ils s'appu- 
yaient sur Chirouya. Les Nestoriens et certains des grands qui, avec le roi, 
craignaient l’influence de Byzance, étaient pour Mardànsàh. Le troisième 
groupe était constitué des partisans de Bahràm éè6bine et du clergé, groupés 
autour de Gordouya et de son petit fils Djavaànsér, qui devint roi après l’assas- 
sinat de Chahr-Boràz. 

Dès que Khosroès fut affaibli, les oppositions se declarèrent. Au moment 
où Khosroès nomme Mardànsàh comme son successeur, la guerre se déclenche. 
Les partisans de Chirouya, après avoir tué Khosroès, tuèrent tous ses enfants 
emprisonnés dans un palais. Peut-étre les avait-il emprisonnés pour que 
Mardansah n’ait pas de rival. Certains historiens nous font dire que Mardàn- 
$aàh fut tué devant le roi emprisonné. La mère de Mardaànsàh dit-on avait 
empoisonné Marie, la mère de Chirouya. 

Les deux frères qui tuèrent Khosroès et ses fils s’appelaient Samta et 
Veh Hormazd. D’après l’anonyme de Guidi, ils étaient tous deux chrétiens 
et fils du chrétien Yazdén, le grand argentier qui avait été exécuté par Kho- 
sroès, sous pretexte qu'il conspirait avec les Byzantins. Les Byzantins, ou 
les chrétiens, ont peut—étre une responsabilité dans cette affaire, car le général 
partisan de Chirouya qui retenait Khosroès en prison, portait le nom byzantin 
de Galinos. Il semble, en tout cas, que Héraclius, qui avait des relations avec 
Chahr-Boràz, n’ait pas été étranger aux événements tragiques qui se produi- 
sirent à la cour. 

Contrairement à ce que l’on croit souvent, Chirouya ne joue pas un ròle 
important dans toutes ces affaires, il garde une certaine neutralité. Son état 
après cette tuerie est déplorable et il se vengera des assassins de son père. 

L’opposition entre les partisans de Chirouya et Mardansàh se prolonge 
jusqu’à la fin des Sassanides. Le dernier roi, Yazdaguird III, est le fils de 
Chahriyàr, un autre fils de Chirine. Sa mère est une chrétienne et c’est pour- 
quoi, après son assassinat, c'est un moine chrétien qui lui rend les derniers 
hommages, déclarant qu'il était un ami des chrétiens. 
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Il semble que la grande famille de Farrux-Hormazd, satrape du Kho- 
ràsan, était partisan des enfants de la reine Marie, mais après que Farrux- 
Hormazd, pour arriver au pouvoir eut demandé la main de Azarmiduxt et 
que sa trop grande insistance lui eut valu la mort, le fameux Rustam, son 
fils, arriva avec une grande armée du Khoràsàn, tua la reine Àzarmiduxt 
et comme il ne voulait pas avoir le mème destin que Chahr-Boràz, il renonga 
au tròne et devint partisan de l’autre branche royale, choisit Yazdaguird 
et le soutint. Yazdaguird est obligé de s’appuyer sur lui, bien que le peuple 
le déteste, car c'est lui qui a tué la belle reine que les historiens qualifient 
de « juste et aimée ». Quand il devient le généralissime de l’armée iranienne 
à Qadessiya, malgré sa valeur militaire et ses qualités de bravoure, l’armée 
lui est hostile. Il se pourrait, ainsi, que pendant la guerre, il ait eu le 
méme destin que l’empereur Julien, car Dînavari nous dit que, quand on trouva 
son corps, il portait cent blessures de lance et de sabre, et que son assassin 
ne fut jamais connu. 

La royauté sassanide était basée sur une conception religieuse que la 
famille sacerdotale d’Ardasèr tenait du zoroastrisme. Celui-ci devint la reli- 
gion d’état et Ardadèr commenga son règne avec une politique religieuse, 
qui sera encore celle des Safavides. Après Ardasèr les deux Chàpour suivirent 
la méme politique et les prétres zoroastriens eurent beaucoup d’influence 
à la cour. Le pouvoir du clergé sassanide se manifeste dans les inscriptions 
de Kartèr. Tant que l’état sassanide n’était pas fermement établi, les rois 
profitaient du pouvoir clérical, mais lorsqu’ils acquirent une force suffisante, 
surtout en face des Arsacides, et que les Manichéens et les Mazdakites s’oppo- 
sèrent au clergé zoroastrien, alors l’état sassanide ne put plus baser sa poli- 
tique sur la religion, et peu è peu les rois cessèrent de subir l’influence du 
clergé. Hormazd V, commenga à s’opposer au clergé. En réponse au clergé 
qui lui demandait de chasser les juifs et les chrétiens, il déclara: «Un grand 
empire est obligé de respecter toutes sortes d’hommes », et Mas‘udi nous 
raconte qu'il avait supprimé les règles (ahkàm) du clergé, avait changé et 
anéanti les principes et les traditions religieuses. 

Dès ce moment le clergé, désespéré, se détourna de la cour et reporta 
ses faveurs sur les grands des provinces. La profession ecclésiastique qui 
était héréditaire et exclusivement reservée aux mages, semble avoir dégénéré 
à cette époque. Les prétres ne pensaient qu’à s’enrichir grace au monopole 
qu’ils détenaient pour toutes les affaires du peuple. Ils sont opposés aux autres 
sectes et religions. Il rompent avec Khosroès qui utilise les services de nom- 
breux chrétiens à la cour. Dans la guerre contre Bahràm, un grand prétre 
chrétien comme Sergius manie l’épée aux còtés de Khosroès. Celui-ci fait 
construire plusieurs Martyria et envoie une croix d’or à l’église de Sergiopolis 
en Syrie. Le clergé de plus en plus irrité se détache du roi, se rapproche de 
la noblesse et lui suscite des partisans. 

D’autre part un grand nombre de Manichéens et surtout de Mazdakites 
subsistent malgré les persécutions et ils propagent leur doctrine en secret. 
Nombreux sont ceux qui fuient aux alentours de la capitale, surtout vers 
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l’ouest, et là ils commencent leur propagande. Nous savons que pour enle- 
ver Yaman aux Ethiopiens, Sayf ibn i Ziyazan regoit de Khosroès I, 800 
prisonniers. Or ceux-ci ne sont pas, comme certains historiens le préten- 
dent, des voleurs. Il sont tout simplement les troupes mazdakites de l’ar- 
mée. Il y a ainsi une réaction mazdakite contre l’état sassanide dans 
tout l’ouest. Ces troupes sont hostiles à l’état, ont une grande rancune envers 
le clergé et il n’attendent qu’une occasion de se venger. Ne pourrait-on donc 
penser que Salman Fàrsi, l’ami du prophète, était un représentant de ce groupe 
de mécontents? Il sont nombreux en effet. Nous les retrouverons deux siècle 
après la conquète arabe. Ce sont ces sectateurs surtout qui représentent 
l'’opposition aux gouvernements non-iraniens. 

Certains chrétiens de la cour sont partisans de Byzance, les Nestoriens 
par contre sont partisans de Khosroès, mais après la défaite de celui—ci, il 
sont aussi soupgonnées par lui et l’abandonnent. Or ces chrétiens sont ceux 
qui devaient garder les frontières ouest de l’Iràn. Non seulement ils ne résistent 
pas aux Arabes, mais ils collaborent avec eux. Labourt dans son livre « Le 
christianisme dans l’empire Perse» écrit: « Presque partout les chrétiens 
observèrent une neutralité plutòt favorable aux envahisseurs et le patriarche 
iso‘yahb ne négligea rien pour s’assurer la bienveillance des nouveaux maî- 
tres, et le monophysite Maruta ouvrit lui-méme la citadelle de Tagrit aux 
fils d’Ismaiîl». 

L’Iran pendant toute la période sassanide est en proie aux superstitions. 
Les interprètes de réves, les astronomes, ceux qui prédisent l’avenir ont 
des charges hiérarchisées à la cour des Sassanides. Les grands de la cour se 
réfèerent méme parfois aux devins indiens. L’avènement d’Ardasèr I se base, 
d’après le « Karnàma d’ArdaSér», sur une série de prédictions. De méme 
Khosroès emprisonne ses enfants parce que les prédictions des Indiens l’exi- 
gent; il n’aime pas Chirouya parce qu’on lui a écrit que Chirouya allait le 
tuer; il veut tuer Yazdaguird enfant, car on lui a dit que la fin des Sassa- 
nides se produirait sous son règne; au moment de l’écroulement d’une petite 
partie du palais de Ctésiphon, il envoie une mission chez Satîh le devin. 
Rustam, le général, est lui-méme astronome et sait d’avance que ses efforts 
ne serviront à rien. À l’époque sassanide il y a tant de ces histoires de prédic- 
tions, et la superstition est si profondément enracinée à la cour, chez les nobles 
et parmi le peuple, que les hommes modèlent leurs actions sur ces prédictions. 

À cette époque l’Iran est confronté avec un très grand problème. En 
effet une idée qui, depuis mille ans, avait pénétré l’àme iranienne et qu'au- 
jourd’hui encore est profondement enracinée dans les croyances populaires, 
est celle de l’apparition, en l’an mil, du Messie, le sauveur prédestiné, HuSîdar. 
Dès les premiers Sassanides et mème après la conquéte arabe, l’Iran était 
aux prises avec cette croyance, qui sans aucun doute, joua un grand ròle 
dans la chute de l’empire. 

Ardasér le premier Sassanide semble avoir profité de cette tradition 
religieuse, car la 4ème année de son règne concordait avec la naissance de 
Manès qui se déclarait Sauveur. Il paraît que pendant le règne de Chapour, 
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on a réduit les années du règne des Arsacides pour retarder l’an mille et dénier 
ainsi la prétention de Manès et par là mème, faire disparaître les désordres 
psychologiques. Par ce subterfuge l’an mil était reporté à la fin de la période 
sassanide. D’après le Bundahi$n, chapitre 34, entre la 30%m° année du règne 
de Vistàsp, celle où il accepta la religion de Zoroastre, et la fin des Sassanides, 
il y a 1016 ans. L’an mil coîncide donc avec la 4qÈm année du règne de Yaz- 
daguird. En tout cas aux environs de cette date les Iraniens attendaient les 
troubles et les malheurs annongant l’apparition de Hu$idar. Les désordres 
de cette période commencent avec la guerre de Byzance, le pillage du temple 
ÀzarguSnasp et la grande inondation du Tigre et de l’Euphrate en 627. Cette 
catastrophe amena la famine et la peste. Selon Mas‘udi 200000 personnes 
périrent ou méme la moitié de la population. Le roi Chirouya lui-méme 
mourut de la peste. C’est à cette époque aussi qu’eut lieu l’exécution de 15 
à 17 princes, le meurtre de petit ArdaSer et l’assassinat de Chahr-Boràz. 
Tous ces événements, pour le peuple iranien des alentours de l’an mil, annon- 
gaient la venue d’un Antéchrist, après qui il fallait attendre le sauveur. 
D’après les traditions religieuses l’Antéchrist est AZi-dahàk (Zahhàk), donc 
un roi arabe. Cela explique les terreurs des Iraniens en face des arabes. Mas‘udi 
nous raconte que Khosroès lui-méme attendait le sauveur et c'est pourquoi, 
il envoya Abd-al Massih ibn Baghila chez Satîh le devin pour interpréter 
le tremblement de terre et la sécheresse du lac Sàvah, ainsi que les rèves 
du clergé. 

C'est à la suite de tous ces fiéaux que les Arabes arrivent à Ctésiphon. 
Pour faire comprendre la terreur dont les Iraniens étaient la proie, on peut 
citer divers témoignages. Ainsi Dinavari nous raconte qu’au moment où 
les Perses virent les Arabes traverser le Tigre sur leurs chevaux, il s’écriè- 
rent: « Les mauvais esprits arrivent ». Tabari nous raconte que Vazdaguird, 
apercevant du haut de son palais blanc les Arabes qui franchissaient le Tigre, 
déclara « ceux-là ne sont pas des hommes, mais des mauvais esprits ). 

L’armée et les généraux étaient moralement tellement faibles, et l’idée 
d’une défaite prédestinée préoccupait tellement les esprits que, selon Tabari, 
«Lorsque Yazdaguird dit è son général Jalînus d’aller au devant de l’armée 
arabe, celui-ci lui repondit que c’était inutile. Vazdaguird le blàma et lui 
dit: «que sont ta prouesse et tes maniements d’armes?». Jalînus tira son arc, 
jeta une balle en l’air et de ses flèches la fit remonter sept fois en l’air, puis 
dit: « J'ai toujours ma vaillance, mais le destin ne nous est point favorabie ». 
Rustam, le général, dans une lettre adressée à sa mère exprime la certitude 
de sa mort et du résultat défavorable de la guerre. Telle était la situation 
morale de l’armée iranienne qui explique l’absence de toute résistance sérieuse. 
Cette déchéance des esprits était l’oeuvre du clergé qui ne parlait, dans les 
villes et les villages, que de l’aventure de l’an mil; et ce sont ceux-là méme 
qui, possédant des terres et des richesses, se convertirent les premiers à l'Islam, 
pour ne pas payer la capitation « djizya », et constituèrent le premier clergé 
musulman, incorporant ainsi une grande partie de leurs conceptions au 
chiisme. 
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Le peuple à la suite de son clergé et de la noblesse qui tient è son bien 
accepte la nouvelle religion. Chacun change aussitòt de nom, et ils conduisent 
l’armée étrangère au coeur du pays. Ainsi la chute de Suse fut l’oeuvre d’un 
Iranien. Le général Bàzan, gouverneur du Yémen, fut avec tout son armée 
un des premiers qui acceptèrent la nouvelle religion. 

Yazdaguird fut donc obligé, connaissant l’esprit de son armée, d’aller 
chercher secours auprès d’une autre nation: les Chinois, qui ne croyaient pas 
aux aventures de l’an mil. Il fut tué par un Arsacide, Màhou, de la famille 
Sùrén, l’ennemie héréditaire des Sassanides. 

Si, au lieu d’aller è Marv, il était resté au Deylamàn ou dans le Tabari- 
stàn, là où le peuple résista pendant 3 siècles devant les Arabes, il aurait pu 
prendre la téte des mouvements nationaux, une fois la grande terreur de 
l'an mil dissipée, car c'est justement dans ces régions que se manifestèrent, 
beaucoup plus tard, les mouvements nationaux. 
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MANI AND KARDER 


Since W. B. Henning published, in 1942, his lucid article on Mans 
Last Journey ®, several scholars have told the story of the dramatic end of 
the founder of Manichaeism @. In my opinion, however, the last word in 
this respect has not yet been said. By putting together the available evidence 
in a somewhat different fashion, it seems possible to come still closer to histo- 
rical truth. According to this new pattern, the story of Mani’s end reads as 
follows. 

In A.D. 272 the Sasanian great king Shapuhr I died in his newly founded 
capital Bishapùr in Fars, near modern Kazerin €. Shapuhr’s death came as 
a severe blow to Mani. He lost the royal protector who during thirty years 
had given the prophet an opportunity to spread his new creed freely within 
the Persian empire. Shapuhr himself, as a fact, had not become a convert 
to Manichaeism. He had received Mani during the coronation festivals at 
Ctesiphon, on Sunday the roth of April 242 ‘, only because the kings brother 
Peroz had recommended Mani. ‘ Whence are you? ”, Shapuhr had asked 
him. “I am a doctor from Babylon”, was Mani’s answer. The young pro- 
phet—he was at that time only 26 years old—skilfully played on his gift 
as a charismatic healer, especially after he had succeeded in curing a girl of 
Shapuhr’s court. Amazed at her sudden recovery, she had praised Mani as 
her god and life-giver ‘9. 

About of the same age as Mani must have been the Zoroastrian priest 
and Chief Avesta teacher (247024) Kardèér who had already served under 
Shapuhr’s father Ardashiîr ‘9. Like Mani, Kardér tried to win the favour of 
the new great king and to influence his religious attitude. Both were thus 


(1) « BSOS », Io, London 1942, pp. 911-953. 

(2) Cf. HENRI-CHARLES PUECH, Ze Manichéisme — Son Fondateur — Sa Doctrine, Paris 
1949, pp. 49 sqq.; GEO WIDENGREN, Mani und der Manichiismus, Stuttgart 1961, pp. 43 
sgg.; OTAKAR KLÎMA, Maris Zeit und Leben, Prag 1962, pp. 360 sqq.; L. J. R. ORT, Mani — 
A Religio-Historical Describtion of His Personality, Leiden 1967, pp. 211 sqq. 

(3) HANS JAKOB PoLoTSKy, Marichaische Homilien, Stuttgart 1943, p. 41. 

(4) According to O. KLÎMA, /oc. cit., p. 252. 

(5) For the references see L. J. R. ORT, /oc. ciz., p. SI. 

(6) Cf. Karder's Middle—Persian inscription at the cliff of Nag$-e Rostam, 
Corpus Inscridtionum Iranicarum, Part III, Vol. II, P/ates, Portfolio ii, London 1957, line 2: 
spés î-m d[ad yazdîn ud) Arda[sir Sanjan ud Sapuh[r Sah)an Sah. 
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bound to become bitter opponents at the Sasanian court. For more than 
thirty years Kardér upheld his stubborn fight against Mani, yet it ended in 
a stalemate. For when in 276 Karder brought his charges against Mani before 
the great king Bahram I, the prophet could rightly argue that until then he 
had enjoyed royal favour and protection. ‘I will tell you the truth ””, Mani 
said in his defense to Bahram. ‘ King Shapuhr has taken care of me writing 
letters to all the nobles and enjoining them: ‘Protect Mani and give him 
your support, lest somebody should do him harm and thus become a sinner! ’ 
The proofs of it are in the hands of your Majesty as well as the letters 
which King Shapuhr had written into all the lands. And when King Hor- 
mizd ascended the throne, I was admitted to his presence also, and your 
Majesty could see for yourself that I was greatly honoured [by your 
brother] ©? ”?. 

As a fact, when Shapuhr I had died in 272, he was not succeeded by his 
eldest son Bahram, King of Gilan, nor by the somewhat younger Narseh, 
King of the Sakas, but by his youngest son Hormizd-Ardashîr, Great King 
of Armenia ‘®, at that time about forty years old. His father Shapuhr had 
in about 260 designated Hormizd-Ardashîr for crown-prince, partly perhaps 
in recognition of his braveness ‘9, but mainly, I think, because Hormizd’s 
mother Adur-Anzhid was Shapuhr's own beloved daughter 9, The resul- 
ting complicated family ties which we call incestuous, but which in Sasa- 
nian times were held to be meritorious—High Priest Kardér himself 
mentions in his inscriptions as a praiseworthy feat that under his aegis 
many next-of-kin marriages were performed “—found due expression in 
the court etiquette. 

After Shapuhr had married his daughter Adur-Anahid, her mother 
Horanzém lost her former title ‘Queen of Queens’ (sanbisnan banbisn), but 
was promoted to the newly created rank of ‘ Empire Queen’ ($alr danbisn), 
with precedence over all the other ladies of the court, her daughter included. 
The latter, being now married to her father the King of Kings, became the 
new Queen of Queens 42, and her son Hormizd-Ardashîr duly inherited, 
as already mentioned, the throne of his father Shapuhr, who was also his 
grandfather. His eldest brother Bahram who was at least fifteen years older 


(7) Man. Hom. p. 47. 

(8) Cf. Shapuhr's trilingual inscription at the Aa‘de-ye Zardost, edited by André 
Maricq in Syzza, 35, Paris 1968, p. 319. 

(9) To’rih at-Tabari, vol. II, Cairo 1961, p. SI. 

(10) Marie-Louise Chaumont (« JNES », 22, 1963, p. 195) had been the first to see that 
Adur-Anahid, Shapuhr's daughter, was also his wife, but so far nobody seemed to have rea- 
lized that Hormizd-Ardashir was her son. 

(11) Cf. Karder’s Middle-Persian inscription at the Xa‘be-ye Zardost, published by 
W. B. HENNING in Corgus Inscriptionum Iranicarum, Part III, Vol. ii, P/ates, Portfolio ili, 
London 1963, line 14; see my transcription and translation in Arckdologische Mitteilungen 
aus Iran (AMI), N.F., 3, Berlin 1970, pp. 251-265. 

(12) Cf. my book A/tirarische Funde und Forschungen, Berlin 1969, p. 126. 
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than the new great king Hormizd I, looked askance but submitted rather 
meekly to the last will of their father Shapuhr. 3 

Mani hastened to the court with a view to making the new king his pro- 
tector as Hormizd’s father had been to him. In this the prophet succeeded, 
as we have learned from his defensive speech to Bahram I quoted above. 
Still, the situation had changed. Mani clearly felt that Hormizd was less 
well-minded towards him than Shapuhr had been. According to a Coptic 
fragment, Mani said to the new Shahanshah: ‘“ You are called the brave King... 
You provide for everyone a means of living. Thus, if your Majesty be willing, 
I too...’’. The remaining part of the document is too fragmentary to allow 
coherent reading; but it seems that Hormizd enjoined Mani to go back to 
Babylonia, granting him at the same time certain protective letters (9. 

On the other hand, Mani’s opponent Kardèr was promoted by Hormizd 
to a rank which had never existed before: Kardér was entitled to call himself 
‘Ahuramazda High Priest’ (/ormizd-mogbad) and to enter the rank and 
file of the nobility. Kardér thus became a so-called ‘ Freeman’ (&244mard) 
with the priviledge to wear a special headgear as well as a girdle, evidently 
with a long, straight sword attached to it ®9. Clearly the scales of the royal 
favour had begun to move: Kardér’s scale was rising, Mani’s scale sinking. 

Conforming himself to the king's order, the prophet stayed in Baby- 
lonia when, after a reign of only eighteen months, Hormizd I died in 273. 
Now the hour of his elder brother (and uncle) Bahram had come, and this 
hour boded no good for Mani. He did not dare to go to the court, being 
well aware of the overwhelming influence of his antagonist Karder on the new 
king. In his inscriptions the ‘ Ahuramazda High Priest’ proudly boasts: 
“ The great king Bahram held me in dignity and honour, and he gave me full 


(13) At the time of Shapuhr's coronation (A.D. 242), however, Bahram was still destin- 
ed to inherit the throne. For on the rock relief at Naqò-e Ragab near Persepolis which pic- 
tures the great king and his next-of-kin, the crest on the 40/44 which denotes the crown-prince 
and which Shapuhr himself had worn as such on the reliefs of his father Ardashiîr, is borne 
not by the young Hormizd-Ardashir, although he stands immediately behind his father, but 
by an adult figure just to the left of Shapuhr’s horse. In my book Altiranische Funde und 
Forschungen, p. 141, I failed to realize that this figure evidently represents Shapuhr’s eldest 
son Bahram as crown-prince. Between the two princes, next to Bahram, another adult prince 
shows up wearing' on his 40/44 a crest resembling three sickles. This mtioxeX6c or ‘whirlwind 
rosette’ Vladimir G. Lukonin with rare sagacity identified as the distinctive mark of the 
King of Mesene (see his Au/'7ura Sasanidskogo Irana, Moscow 1969, p. 42 and p. 163). The 
prince on the relief next to Bahram is, therefore, either still Mihrshah, Shapuhr's brother 
and a convert of Mani, or already Shapuhr, Shapuhr's second son; both have been Mesansah 
under Shapuhr I. Crown-prince Bahràm, however, had between 242 and 260 been deprived 
of his dignity and was replaced by his young brother (and nephew) Hormizd-Ardashir. Bah- 
ram seemingly was not much esteemed by his father. For when Shapuhr I after the great 
victory over the Romans in 260 established memorial fires for his family, Bahram was deli- 
berately passed over. 

(14) Man. Hom. p. 41. 

(15) Cf. Kardèr's inscription at the Ka*e-ye Zardost, line 4. 
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power at the court as well as everywhere in the empire for all divine services 
[and endowments]. These were much furthered under his reign. Many 
leading Magians (mogmardàn) were thus made happy and prosperous 00 ”. 

Feeling the royal disgrace hovering over his head, Mani after some time 
of staying put and hiding decided to emigrate into far-off Kushan, z.e. into 
north-eastern Afghanistan. In 275 the prophet set out from Babylonia and, 
leasurely travelling down the Tigris, visited his communities on the way, 
until he reached Hormizd-Ardashîr, modern Ahvaz in Susiana ©. From 
here he started towards Fars. But his movements were controlled by Bah- 
ram’s secret police, and he suddendly was stopped, probably by the governor 
of Ramhormoz, and sent back to Mesopotamia. The Coptic source which 
tells us all this ©, continues as follows: ‘Mani returned full of wrath and 
bitterness to Hormizd-Ardashîr [Ahvaz] and travelled on to Mesene [in 
Lower Babylonia]. From there he went by ship up the River Tigris to Ctesi- 
phon. While he had left [Susiana] and was on his way [to the capital], he 
hinted at his forthcoming ordeal. ‘Look at me, my children’, he said, ‘ and 
have your satisfaction from me, for I shall bodily leave you’. He gave his 
instructions for every detail and said: ‘Take care of my books and take care 
of my widows and orphans”’”. 

Early in the following year (276), an order of the king seems to have 
reached Mani in Halasar, halfway between Baghdad and Dastgerd, enjoining 
him to come to the court. Bahram I held winter quarters in Susiana in 
Belabad (Bet-Lapat), between Susa and Shushtar, at that time called Gon- 
deshapur (= Veh-Andyok-Shapuhr). As W. B. Henning has shown, Mani 
travelled from Halasar via Badrai to Gondeshapùr by the shortest possible 
route, probably following the ancient high-road from Sardes to Susa 9. 
The prophet had with him several of his closest disciples, amongst them 
Kushtai, the Persian Abzahya @0 and his Syrian interpreter Bar Nuùh who 
has left us a detailed report @2. 

Mani arrived at Gondeshapur on Sunday the 23rd of January 2762. His 
entry caused a sensation. The Magians asked the thronging crowd who had 
come into the city, and when they learned that is was Mani, they became 
ablaze with fury and hatred. They immediately went and took their com- 
plaint before the High Priest Kardér @3. Yet even he was at that time not so 
highly placed as to have free access to the great king. Karder needs must 


(16) Zbidera, line 6 (free rendering). 

(17) Cf. W. B. HENNING, in « BSOS », 10, p. QII. 

(18) Man. Hom. p. 43. 

(19) « BSOS», 10, p. 947. 

(20) On these disciples see H. H. SCHAEDER, Gx07202, 9, p. 343. 

(21) Transmitted to us in the Middle-Persian fragment /7 3, re-edited and translated 
by W. B. HENNING, « BSOS », 10, pp. 948 sqq. 

(22) The dates as given by O. KLÎMA, Manis Zeit und Leben, Prag 1962, p. 527, seem 
to me to be the most reliable ones ascertained so far. 

(23) The Coptic text says Xerdel, cf. Man. Hom. p. 45, line 16. 
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use his influence within the court circles. Having informed and won over 
the Master of Ceremonies (@, he went with him to see the Marshal of the 
Court, his namesake Kardér, son of Ardavan 5, with whom he evidently 
was on very friendly terms. A Parthian fragment says: ‘“ Karder the High 
Priest planned with his friends who served before the king ”’; the last visible 
words are ‘‘ jealousy and cunning ’’ @9. Kardér the Marshal probably brought 
the case against Mani before Bahram at the earliest convenience, but the king 
took no action yet. 

For when on Monday the 24th of January 276, Mani appeared at the 
Royal Gate, this caused a surprise at court. Bahram sat at lunch intending 
to go hunting afterwards, when a messenger announced: ‘Mani has come and 
is standing in the Royal Gate”. From time immemorial the gate-house of 
the Persian kings was the waiting room for those who wished to be admitted 
to the court. At Persepolis, the marble benches within Xerxes's ‘ Gateway 
of All Lands’ can still to-day be used by visitors 7). Close to the Royal Gate 
a section of the Guards was on permanent service. Bahram did not interrupt 
his meal, but sent a message to the prophet: ‘“ Wait a bit until I come myself 
to you!’ Mani accordingly sat down opposite the Guard and waited @®. 

Presently Bahram, having washed his hands, rose from the banquet. 
He placed one arm around the shoulder of his sister Shapuhr-dubtak, who 
had married her own elder brother, Bahram'’s younger brother Narseh, the 
King of the Sakas, and was therefore called ‘Queen of the Sakas” @®; his 
other arm the great king put on the shoulder of Marshal Karder. The three 
of them left the hall to meet Mani in the Royal Gate. 

Bahram'’s first words were: ‘“ You are not welcome!”—° What evil 
have I done? ”’, asked the prophet in dismay, his three disciples and his 


(24) Him I take to be the cuyxd0edpoc of the Coptic source, cf. Marx. Hom. p. 45, 
lines 15 and 16. 

(25) In the Coptic text his title is given as uoyiocwwp (1524., line 17). As he clearly is the 
superior of the ‘Master of the Ceremonies’ or cvyx&0edpoc and had permanent access to the 
great king, I take him to be the ‘Marshal of the Court’ or darzgàn salar, cf. my Altiranische 
Funde und Forschungen, p. 64. The first scholar rightly to discriminate between the two 
Karder was MARTIN SPRENGLING in his Z%ird Century Iran, Sapor and Kartir, Chicago 1953, 
p. 41. 

(26) W. B. HENNING, « BSOS », 10, p. 949. 

(27) Cf. E. F. SCHMIDT, Persedolis, vol. I, Chicago 1953, p. 69: ‘ A stone bench, measur- 
ing about 52 cm in height and in depth, parallels the inner wall faces of the square room ”. 
Compare also Mardokai ‘ staying in the door of the king” (Book of Esther 2.21). Cf. also 
HANS WEHR in Der Islam, 39, 1964, pp. 247 sqg. 

(28) « BSOS », I0, pp. 950 sq. 

(20) The Segdn banbifa (sk'n MLKT°), see Shapuhr's inscription at the a‘be-ye Zar- 
dost, line 48. She could never have been the wife of the later king Bahram III (who reigned 
four months in 293), as W. B. HENNING had surmised (« BSOS », 10, p. 953) and M. L. CHAU- 
MONT accepted (« JNES », 22, 1963, p. 199), because in 276 Bahram II was only about 16 
years old and Bahram III not yet born. In fact, the ‘ Queen of the Sakas’ was the younger 
sister of Bahram I and of Narseh, and the latter’'s wife. As far as I can see, the first to 
note this was V. G. LUKONIN (Xw/'fura Sasanidskogo Irana, 1969, p. 108). 
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interpreter silently standing behind him. “I have sworn by the glory of my 
kingship ”’ 6°, roared the king, “ by my soul and by the soul of my father 
have I sworn not to let you enter this country!’ Such a reproach might at 
first glance look like a rather thin pretext, but it is consistent with the instruc- 
tions Bahram had issued to the governors of Susiana who had sent Mani 
back into Babylonia. We do not know how this first interview ended. The 
prophet was dismissed, and the king probably went hunting. Patecius, a renow- 
ned Manichean teacher, clairvoyantly described from far away what happened 
at that time in Gondeshapùr: ‘I see that the Pious One (z.e. Mani)... maje- 
stically enters and leaves the wide Royal Gate 02 ”, 

The first official audience took place five days later, on Sunday the 
3zoth of January 276. It must have been a dramatic performance, three sexa- 
genarians dominating the scene: Bahram the king, Mani the prophet, and 
Karder the High Priest. The latter brought a charge of heresy against the 
prophet and offered to undergo with Mani before the eyes of the king and 
the court assembly an ordeal by allowing molten lead to be poured on his 
bare chest (32. Bahràm, however, did not accept the offer, and the heated 
debate ended in a deadlock: no order of arrest was issued. On the contrary: 
Mani was given a respite which unexpectedly lasted 24 days 39. During that 
time the king°s sister, the Queen of the Sakas Shapuhr-duhtak, was suddenly 
taken ill, and Mani was called upon to tender his medical skill 69. Eight 
centuries earlier, about 588 B.C., Zarathustra, accused by the priesthood of 
Chorasmia, had been sent to prison, but could free himself by curing King 
Vishtaspa’s favourite horse 39. Yet Mani’'s healing charisma failed him at 
this supreme moment: Shapuhr-dubtak, the highest lady of the court, died 69, 
Immediately the king sent for the prophet, on Wednesday the 23rd of Fe- 
bruary 276. 

Bahram received Mani with an angry laugh, heaping reproaches on 
him. ‘ Eh, what are you good for since you go neither fighting nur hunting? 
But perhaps you are needed for this doctoring and this physicking? Yet you 
don't do even that!” 67 Clearly the hour of Mani’s doom had struck. His 


(30) In the Coptic source (Mar. Hom. p. 45, line 26) the Greek evdaiuovia evidently 
renders Persian 4varna which has been variously translated. Chr. BARTHOLOMAE (A/tirarisches 
Worterbuch, Strassburg 1904, col. 1872) says: ‘“ cine Art Glorienschein, der die Kònige umgab 
und ihnen ibernatirliche Machtfille verlieh ”. 

(31) Cf. W. B. HENNING, « BSOS », 10, p. 949. 

(32) Ahmad b. Ibn Ya‘qib, 77%, ed. by M. Th. Houtsma, Leiden 1883, 
vol. I, p. 182. I think M. Sprengling, doc. cîf., p. 39, was right in finding this tradition ‘“ not 
improbably correct ”’. 

(33) I here follow O. KLÎMA, Archiv Orientdlni, 28, 1960, p. 466. 

(34) Thus I interpret Mar. Hom. p. 46 lines 25 and 26. O. Klima had reached the 
same conclusion (in Archiv Or., 28, 1960, p. 465). 

(35) Cf. my book Zarathustra, Stuttgart 1961, p. 80. The tradition is, of course, half 
legendary, but may very well be based on historical truth. 

(36) Man. Hom. p. 46, line 26. 

(37) W. B. HENNING’S translation in « BSOS », 10, p. 951. 
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efforts to defend himself were of no avail. The king then shifted his anger 
to the political field: ‘‘ For three years you are going with [sub-king] Bat 
[of Armenia]. Which is the divine law you taught him so that he abandoned 
our law and accepted your's? Why did you not stay with him, and why did 
you not come together with him, as I had given order to you? ” 68. Finally 
the question of Mani’s revelations turned up. Bahram I who considered him- 
self, as all the Sasanian kings did, to be a ‘scion of the gods’, felt deeply 
insulted by Mani’s contention that God had revealed the truth to him and 
entrusted the prophet with its propagation in the Persian empire. ‘“ How 
did it come about ”’, asked the king, furious, ‘that God has revealed this 
to you? Why did God not reveal it to Us who are master over this whole coun- 
try? » 89. When Mani replied, God had power to act as He thought fit, he 
was lost. A beck of the king, and the prophet was dragged away into prison, 
‘“ that Bahràm might please ”’, as a Manichaean psalm-book has it 40, “ the 
Magians, the teachers of Persia, the servants of fire ”°. 

Mani was incarcerated in the guard-room of the barracks of the Royal 
Guards who kept watch on him night and day “0. He was fettered with heavy 
chains on neck, hands, and feet. Although he was allowed to see his closest 
friends, the relentless strain of the cruel fettering sapped his bodily strength. 

On the other hand, the king was far from being at rest in this affair. 
In the deepest recesses of his heart he seems to have been afraid of Mani’s 
charismatic personality. He wondered if the prophet really was inspired 
by the godhead. Some time had elapsed, when Bahram gave order to bring 
the fettered Mani to him. This is to be inferred from a Coptic fragment which 
unfortunately is in a very bad state of preservation ‘4. Its shreds of infor- 
mation read: 

“The King asked him: ‘Reveal unto me the matter... Which place? 
Where has she gone? Or... did she go? ’’ Bahram evidently was anxious to 
learn from the prophet the present abode of his deceased sister Shapuhr- 
dubtak, the former Queen of the Sakas. From his questions is to be con- 
cluded that Bahram believed in an afterlife with paradise and hell. On these 
lines he had been well trained by his High Priest Kardér, as we shall see later 
on. Although Karder in his inscriptions, when talking of the death of a great 
king, invariably uses the formula: ‘ King So-and-so went to the abode of the 
gods ”’, Bahram I himself did not seem to be convinced that his sister Sha- 
puhr-dubtak had also gone there. He worried whether she might have missed 
the way to paradise... 


(38) Ian. Hom., p. 46, lines 12-17. 

(39) Ibidem, p. 47, lines 22-25. 

(40) A Manichacan Psalm-Book, Part II, ed. by C. R. C. Allberry, Stuttgart 1938, 
p. 16. 

(41) Cf. F. C. ANDREAS, W. HENNING, Mitteliranische Manichaica aus Chinesisch- 
Turkestan, INI, Berlin 1934, frg. T II D 79 (in the #sdîr = “ cohorte ”\. 

(42) Man. Hom., p. 49. 
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Later during this audience, Bahram asked Mani about the end of the 
world. The Coptic text has not preserved the prophet’s answer, but when 
the king had heard it, he fell into silence ‘4. Then again a beck, and Mani 
in his chains was carried back to prison. 

The silent stubborn fight between Kardèr and Mani lasted 26 days. 
The priest won, the prophet lost. When Mani felt his last hour coming, only 
the teacher Uzzi and two e/ecti were allowed to stay with him @@. Presently 
he asked for salt and bread and prayed over it. Then he kissed his disciples 
and gave them his ultimate instructions (49. At eleven o’clock on Monday 
morning, on the 2oth of March 276, Mani died (49, Three saintly women sat 
before his dead body and wept over him. They closed Mani’s eyes and kissed 
his mouth. Then they fled from fear of the king ‘7. 

When Bahram was informed of Mani’s death, he would not believe it. 
According to a Coptic psalm ‘4, the king suspected the prophet of having 
used a drug. So he ordered his court physicians to examine the body using 
burning torches to make sure that Mani was dead. Afterwards his head was 
cut off and exposed at the city gate of Gondeshapur. Karder's triumph was 
complete. Only a few years later, a Manichaean hymn admitted it, although 
coached in terms of hope for the future: ‘ Justice will once take the place 
which the Magians are keeping now, for it is they who lord it over the 
world (49) ”?, 

Having listened to the story of Mani’s end, we are prone to loathe his 
opponent Karder. But we must not be rash in our judgment. Until now Kar- 
der has nearly always been depicted as a narrow-minded fanatic who ruthlessly 
persecuted all those who did not belong to the Zoroastrian State Church 
which he had so patiently built up under seven Sasanian kings. ‘ The pomp 
and circumstance of church and altar building, church expansion, church rites, 
these were the meat and drink of Kardèr's life ”’, wrote Martin Sprengling ©, 
at the same time praising his extraordinary ability, vigour, and effective- 
ness (s). But this is only one side of the picture. In the depths of Kardér's 
character, the searching eye detects a marked tendency for the spiritual, a 
yearning for religious truth and the conviction that this truth ought to be 
made known to every one. Karder could fully live up to these ideas only 
after Bahram II had succeeded his father Bahram I who died on the 12th 
of October 276, only about seven months after Mani ‘52, 


(43) Ibidem. 

(44) Mitteliran. Manichaica, INI, frg. M. 454. 

(45) Man. Hom., p. 56. 

(46) Man. Hom., p. 59. 

(47) Man. Hom., p. 58. 

(48) A Manichaean Psalm-Book, pp. 16 sg. 

(49) Man. Hom., p. 26. 

(50) Zhird Century Iran — Sapor and Kartir, Chicago 1953, p. 44. 
(51) Zbidem, p. 38. 

(52) Cf. O. Klima, Manis Zeit und Leben, p. 527. 
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At that time the younger brother of Bahram I, Narseh, the King of the 
Sakas, was still alive and certainly had a claim to the throne. It seems that 
he stayed permanently in Sistaàn, even when his wife and sister Shapuhr- 
dubtak had passed away in Gondeshapir, and again now when his brother 
Bahram I died. Most probably it was the doing of Kardér, that Narseh 
was again passed over in the succession to the throne. It was inherited by the 
young Bahram II, at that time at most 16 years old ‘3. 

Bahram II was the ideal king for Karder's plans. The High Priest was 
to the young monarch certainly more than a mere kind of father confessor. 
He had won the soul of Bahràm by the force of conviction which Kardér's 
religious beliefs carried. Never had in Iran throne and altar stood closer 
together than during the sixteen years of Bahram's II reign (276-293). 

Small wonder that Kardèr becomes quite lyric when he speaks of the 
new great king. ‘ Bahram, son of Bahram, who in the empire is generous, 
truthful, kind, beneficient, and pious, has out of love towards Ahuramazda 
and the gods and on behalf of his own soul made me superior in rank and dig- 
nity in the empire by conferring to me rank and honour within the high 
nobility. For the divine services [and pious works] King Bahram (II) made 
me at court and everywhere throughout the empire still more independent 
and authoritative than I had ever been before. He promoted me High Priest 
and Chief Justice for the whole empire. He made me Master of the Rites 
and Prefect of the fire sanctuary at Stahr, of the fire Anahid-Ardasîr as well 
as of the fire of Anahid the Lady. And he bestowed on me the name ‘Kardéer, 
Bahram’s Soul-Saviour and Ahuramazda High Priest’ ” (59. 

The fire temple at Stahr near Persepolis had been the Persian homeland 
sanctuary from which the Sasanians started on their way to the throne of 
Iran. Karder evidently had induced Bahram II to hand over to him this par- 
ticular sanctuary because, I think, as an ardent Zoroastrian the High Priest 
wished to curtail the influence of the goddess Anahid. As soon as Kardér 
had left the scene of history some time after 293, when Narseh whom he had 
passed over in 276, seized the crown, the goddess Anahîd became paramount 
again. This can clearly be seen, e.g., from Narseh's investiture relief at Nagò-e 
Rostam, where the goddess tends him the symbol of kingship, Ahuramazda 
having been cleaned out. 

With the exception of Bahram II, all Sasanian kings of the third century 
were but lukewarm Zoroastrians. Although Karder, in this respect a true follo- 
wer of the prophet of Ancient Iran, abhorred animal sacrifice, he had not 
been able to prevent Shapuhr I from establishing memorial fires for himself, 
the royal family and numerous nobles, where not only bread and wine were 
offered, but where also sheep were sacrificed, one per day and person. The 
High Priest could not stop the King of Kings, but he found other ways and 


(53) For the details of the succession cf. my book Altiranische Funde und Forschungen, 
1969, p. 189. 
(54) Middle-Persian inscription of Karder at the Xa‘be-ye Zardost, lines 7 and 8. 
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means of reducing animal sacrifice within the empire. Two of his statements 
are significant in this respect. 

For one, Kardér claims in his inscriptions that through his pains and 
endeavours, Ahriman and the demons suffered defeat and severe damage ‘9, 
whilst the gods, water, fire and s74/ cattle enjoyed great satisfaction. This 
can only mean that the High Priest had forbidden the slaughtering of sheep 
for ritual purposes ‘59. 

A. second point is this. Kardér himself established many fire temples 
at his own expense. He says in his inscriptions: “Many ‘ministrant’s wrea- 
thes’ (rat-pasak) were offered by the people. Religion became paramount 
in their mind, and other pious acts for the gods also showed a large increase 
which are not mentioned in this inscription lest it might be too much. At my 
own expense I everywhere founded Ba4ram fires, and for these numerous 
fire temples which I had established at my own expense, I gave as offerings 
at each festival period 1133 ministrant’s wreathes which makes per year 
a total of 6798 ra#-pasak 5?) ”?. 

None of these pious acts and offerings had to do with animal sacrifice. 
Karder himself sacrificed year after year the substantial sum needed for 
6798 rat-pasak. This term has not been fully understood so far. In Middle 
Persian, raf denotes the second priest who during the yasna ceremony or Zo- 
roastrian high mass ministrates to the first priest (240ta7) 59, whilst pasdk 
means a crown (#dg) bound together from odoriferous herbs ‘9. Thus 744 
pasak connotes the crown or wreath which the ministrant evidently had to 
wear during the yasza ceremony, a ritual detail which had been unknown 
so far. It seems that, when Zoroastrians wanted a yasza to be celebrated for 
the benefit of their soul or the souls of their relatives or friends, the dead 
ones included, they had to pay to the temple a certain sum which euphemi- 
stically was called the ‘ ministrant’s crown ”. Should this interpretation be 


(55) PHILIPPE GIGNOUX (« JA », 1967, p. 336): ‘“ un grand coup et une grande bles- 
sure ”?. 

(56) André Maricq had reached the same conclusion in Syzie, 35, 1958, p. 318, n. 2. 

(57) KZ (= Ka'‘be-ye Zardost), lines 15 and 16. M. L. CHAUMONT (« JA », 1960, p. 365) 
came very near the meaning of /#6s°%, with /# = za? to be connected with Avestan razu-; d5°k 
she rightly approached to Armenian #s@£ ‘crown, garland’. But the 727 could never have 
been Kardér himself, because the 7a/asa& were an offering fo the temples, i.e. a sort of 
church tax. Nor can I agree with D. N. MacKenzie who in his article “ A Zoroastrian 
Master of Ceremonies ’’ (in Supplementum Asiae Majoris 11, London 1970, p. 266) translates 
rat-pasak by ‘ arrangement of the rad ”’, from Avestan ra/u- meaning ‘ Zeitabschnitt ’ (Chr. 
Bartholomae, A/tiranisches Worterbuch, Strassburg 1904, col. 1497), whilst I take 7azu— here 
in the meaning of ‘Unterpriester’ (ibidem, col. 1501). 

(58) CHR. BARTHOLOMAE, Az1/%., col. 1501. 

(59) So according to the rIth century poet Asadi in his Logaze Fors, edited by Mo- 
hammad Dabir Siyagi, Tehran 1336-1957, p. 92. W. B. Henning took sasék for a Sogdian 
loan-word, but its occurrence in Fars as early as A. D. 290 makes this doubtful. Cf. also the 
name of the Sogdian roth month: sasakit = ‘ Krànzemond’ (W. B. HENNING, «ZDMG », 
90, 1936, p. 12, n. I). 
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correct, Karder had annually paid the fees for 6798 high masses, probably 
for the benefit of the poor amongst his church friends and followers. 

All these activities of the High Priest, although they appear to us shrouded 
in a material garb, denote unmistakenly a tendency towards spiritualizing 
Zoroastrianism. 

This same tendency can be observed in the seven rock-reliefs of Bahram 
II. In contradistinction to the rock-reliefs of other Sasanian kings, none of 
his friezes pictures a godhead, be it Ahuramazda, Anahid, Mithra, or even 
Heracles ‘00, On two of his reliefs, at Barm-e Delak and at Giùyom, both 
situated in the neighbourhood of Shiraz, Bahram II raises the so-called 
‘ finger of homage ’. This gesture of veneration a king performs only in the 
presence of a godhead. Yet at Barm-e Delak there is nothing before the king 
but an altar, with Kardèr on its other side ‘0, and at Gliyom Bahram II 
stands alone on the rock face in the garden there ‘2. That means: in both 
cases the godhead is present, but 27v2s70/y. I take this to be another effect 
of Karder's spiritualizing influence. 

The same motivation can be discerned, I think, behind the measures 
Kardér took in order to re-organize the ‘church’. Imbued by his fervent 
belief in Ahuramazda, he quite naturally became a missionary—and at the 
same time a persecutor of what he considered to be heresy. 

Ample evidence for both these sides of Kardèr'’s activity is to be found 
in his inscriptions. 

‘“In all the provinces and districts of the Empire, the pious works desti- 
ned for Ahuramazda and the other gods were largely increased. The religion 
of Mazda-worship was held in high esteem throughout the Empire... ”, 
he says ‘39. Or: ‘The belief in Ahriman and in the demons was banished 
from the Empire and changed into unbelief ‘9. Jews, Buddhists, Brahmins, 
Mandaeans, Christians, Gnostics(?), and Manichaeans were persecuted in the 
Empire. Idols were shattered, the caves of the demons were abolished and 
transformed into abodes and seats of the gods ‘9 ’”. Kardér continues: ‘‘ He- 
retic and misguided priests who within the church as regards the belief in 


(60) Heracles, identified with the Iranian god Verethragna, is depicted on Ardabir’s 
rock-relief at Nagò-e Ragab (cf. plate 59 in my A/#iranische Funde und Forschungen). 
A Parthian rock-relief shows Heracles at Simbar (cf. A. D. H. BIvAaR, « BSOAS», 27, 
London 1964, plate IIa). In the shape of a reclining rock-statue Heracles appears again 
at Bisotun (cf. H. LUscHEY, «AMI », N. F., 1, Berlin 1968, plate 16.2). In 1967 R. Ghirsh- 
man discovered at Masged-e Soleiman two representations of Heracles: a statue with the Ne- 
mean lion and a stone-relief resembling the Bisotiîn one (cf. Compzes Rendus de l’Acadé- 
mie des Inscriftions et Belles-Lettres, Paris 1968, pp. 11-13). 

(61) See my A/firanische Funde und Forschungen, p. 224 and pl. 137. 

(62) Cf. L. VANDEN BERGHE, Archéologie de l’Iràn Ancien, Leiden 1959, plate 83. 

(63) AZ, line 0. 

(64) Zbidem. The right translation of ’w5’f/y = avabar ‘ unglaubwirdig’ was first 
given by GEO WIDENGREN, Die Religionen Irans, Stuttgart 1965, p. 277. 

(65) £Z, line 10. 
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Ahuramazda and in matters of pious works and divine services did not follow 
the Canon, those I punished and I admonished them, until I had bettered 
them ‘6 ?. “Many whose faith had been shaken, were fortified in it. Many 
of those who had taken sides with the demons, I succeeded in making them 
abandon the demons and accept the belief in the gods”. And finally, reflect- 
ing on his years of incessant labours: ‘I, Karder, have from the beginning 
lived through much hardship and toil because of the gods and the lords and 
on behalf of my own soul ‘67 ”. 

The human soul and its salvation ranked top with Kardér. It is a pity 
that his inscription at Sar-Mashad south of Kazerin is so badly damaged 
just in those parts where it differs from Kardér's inscription at the Ka'ba-ye 
Zardost, and that its counterpart on the cliff of Naqi-e Rostam is equally 
weathered and illegible. Still, his fourth inscription, viz., at Nagò-e Ragab, 
between Persepolis and Nags-e Rostam, helps to a certain extent to fill these 
gaps because here the rock is much harder and the inscription, therefore, 
much better preserved. 

As a fact, so far not the state of preservation of Kardér’s inscription at 
Nags-e Ragab barred the way towards its full understanding, but the inherent 
difficulty of the text. The inscription at Nagi-e Ra$ab may be called Kar- 
der’s self-portrait. As a document humain, it is unique. Literary self-portraits 
in the history of Iran are, by the way, extremely scarce. In the first millenium 
B.C. there is only the lower tomb inscription of Darius the Great at Naqgò-e 
Rostam ‘€, where the Achaemenian king reflects on his own character and 
personality. In the second millenium A.D. one could perhaps mention the 
‘Travel Book (Safar_Name) by Naser-e Hosrou and the ‘ Book of Policy ’ 
(Siyasat-Name) by the great Vazir Nezamo ’-Molk, both of the 1Ith century, 
or the ‘Memoirs’ of the Safavid Shah Tahmasp in the 16th century, or the 
‘ Diaries’ of Nasero'd-Din Shah Qagar in the 1gth century. All of these 
works contain a certain amount of autobiographical data and may thus, 
cum grano salis, be called self-portraits. But barring the ‘testament’ of 
Darius, none of these self-portraits matches Kardér's inscription at Nagi-e 
Ragab, of which I give now a fresh and, I hope, more adequate tran- 
slation ‘9. 

‘“I, Kardér, surpass in truthfulness everyone in the Empire. To the 
gods and the lords I have been devoted and loyal. Thus I prayed to the 
gods asking them: should [in the eyes] of the gods I, Kardér, once distinguish 


(66) KZ, lines 13 and t4. 

(67) XZ, line 11. 

(68) Cf. Rykle Borger’s and my edition of DN% in A/#irarnische Funde und Forschungen. 
Pp. 53 sqq. 

(69) Based on the plates in Corgus Zrnscripftionum Iranicarum, Part III, vol. ii, Port- 
folio III (Minor Inscriptions of Kartîr), London 1963. Cf. also RicHARD N. FRyE, ‘“ The 
Middle Persian Inscription of Kartir at Naqò-i Rajab ”, in: /rdo-Iranian Journal, 8, 1965, 


PP. 212 sqq. 
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myself amongst the living by my worthiness, then they should reveal 479 
unto me the Beyond (parròn) for the departed ones in the shape (@i4rag) of 
paradise and hell. For the works such as they are performed in the Empire, 
how for these the Beyond will be fashioned, that also should be revealed unto 
me. Then I would become much more confident ”. 

‘“In such a way I prayed to the gods, and a vision was granted unto 
me €79. In it I was shown paradise and hell as the counterpart (‘ shape ’) 
of works of holiness and of godlessness, respectively. When the gods once 
had revealed unto me in such a way that world of the departed ones, I beca- 
me still more devoted and loyal towards the gods and still more generous 
and truthful towards my own soul, and in view of the offerings and 
pious works performed within the Empire, I have become much more 
confident ”’. 

‘‘ Whosoever shall see and read this inscription, may he be generous and 
truthful towards the gods, the lords, and his own soul. In view of the offerings 
and pious works and of the belief in Ahuramazda, such as actually performed 
by the living, he also may become more confident. Not every commander 
may care for the Beyond, yet what exists he should know: for there zs a para- 
dise, and there zs a hell. A well-doer goes up into paradise, but an evil-doer 
will be thrown into hell ‘2. Whosoever is pious and by his beneficiency is 
guided along the path of good, he will in his earthly body attain fame and 
opulence, whilst his earthly soul will attain holiness, such as I, Karder, have 
attained ”. 

‘“I have written this inscription for the following reason. For a long time 
I, Kardér, have sealed for many fire [temples] endowed by sovereigns and 
lords and for the priests pertaining to them the deeds of endowment and sett- 
lement, and many times have I written my own name to certify deeds of en- 
dowment and settlement and other documents. Whosoever henceforward 
comes across such deeds of settlement, memoirs, or deeds of endowment 
or any other documents, he will know that I am that Kardér, who under great 
king Shapuhr bore the name of ‘ Karder, High Priest and Chief Avesta tea- 
cher’; who under great king Hormizd and great king Bahram, the sons of 


(70) Cf. MARY Boyce (in Dr. /. M. Unvala Memorial Volume, Bombay 1964, p. 49: 
revealed) and D. N. MacKenzie (Acta Orientalia, 30, Copenhagen 1966, p. 155: showed). I 
was enclined to read *7224r:kt4, but I now think that D. N. MacKenzie is right in propos- 
ing an ideogram *MHWHY?7 = rimud. 

(71) Line 6: ’Pm nyén HNHTWN [HWHxzd (my restoration of the missing text)] = 
u-m nésan nihad [hend] = «a ‘sign’ they put to me”. That mean ‘sign’ means also ‘ vi- 
sion’, is clearly shown, e.g., by the Parthian fragment published by W. B. HENNING in 
« BSOS », 10, 1942, p. 948: ’7 ny$n dyd = “ he saw another sign”. 

(72) In the parallel text of the Sar-Ma$had inscription, Kardér says (in line 29): 
MNW ’/y ‘LH? [ZK N]PSH dyry ‘L w[kyity ‘ZLWN] W MNW d/wndy ‘LH% ZK NPSH 
[dy]ry ‘[L dwshwy] = ‘“ Whoever is righteous, his own spirit goes to paradise, and whoever 
is godless, of him the own spirit [goes] to hell”. Cf. RICHARD N. FRYE, Ze Heritage of Per- 
sia, London 1962, p. 285, n. 28. 
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Shapuhr, bore the name of ‘ Kardér, the Ahuramazda High Priest’; and who 
under great king Bahram, son of Bahram, bore the name of ‘ Kardér, Bah- 
ram’s Soul-Saviour, the Ahuramazda High Priest’ ”.—Written by Bobtak, 
Secretary to the lord Karder. 

So far Kardér's self-portait as reflected in his Nagì-e Ragab inscription. 
As I already pointed out, it is a great pity that Karder's Middle Persian 
inscription at Sar-Mashad, the biggest of all, is so badly mutilated. For it 
contained in its middle part, as Philippe Gignoux ingeniously has established, 
a detailed description of Kardér’s vision which is just barely mentioned in 
the Nagi-e Ragab inscription. Thanks to the painstaking efforts of Ph. 
Gignoux ‘3 we are now able to elaborate on the terse text quoted above. 
The following are the new insights into Kardér's visionary ‘happening ’. 

When the prayer of the High Priest which was a solemn affair involving 
ritual incantations (2v27 w2akr, line 34), found a hearing by the gods, he seeming- 
ly met in the other world with a host of riders, whilst from the orient approa- 
ched a most beautiful, shining female figure, the like Karder had never seen. 
He noticed that he himself moved in this other world clad in a spirit shape 
perfectly resembling his material body; he calls it 4ag276, literally ‘ same— 
shape’. The beautiful womanly appearance met him. She clearly was Kar- 
dér’s ‘ twin spirit’ or dual (Middle Persian der, Avestan daend). It seems that 
they embraced and kissed one another; they then marched, hand in hand, 
towards the famous ‘ Bridge of the Selector ’ ([Cinvad] puki, line 43) which 
to them appeared greater in width than in length, thus allowing them easy 
access to the heavenly spheres. 

On a luminous path the two of them moved towards a golden throne 
before which a banquet (54272) was held, with many hosts and guests present. 
Unfortunately the wide gaps of the inscription leave us without a clue as to 
the heavenly being who sat on the throne; presumably it was, as Ph. Gignoux 
inferred, the archangel Vahman (Avestan Vohu Manah). Earlier the inscrip- 
tion mentions a balance; so the archangel Rasn (Avestan Raszu) must have 
been on the scene, too. Karder and his dual were allowed to look down 
into hell which appeared as a dark pit with owls and other noxious beasts 
(hrafstar). We hear also of meat and bread which Kardér in his spirit body 
doled out, presumably to hungry inmates of the nether world. In line 53 
the Sar-Ma$had inscription merges into the text of Nagi-e Ragab und thus 
suddenly becomes clear: Kardèr emphasizes how after the vision he became 
much more confident in his religious beliefs. 

This story of Kardèr’s vision affords, as Ph. Gignoux has already pointed 
out, a striking parallel to the description of heaven and hell as seen by the 
pious Zoroastrian Arday Viraz in a seven days vision occasioned by the use 
of Indian hemp a century or so later. Clearly Kardér was not only a high 


(73) “ L’inscription de Kartir è Sar Ma$had ”, in « JA», Arzée 1968, Paris 1969, 
PP. 387-418. 
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priest and church organisator, but also a visionary, a prophet. His struggle 
against Mani was, therefore, a siruggle between two prophets. Their creeds, 
however, were basically only late developments of earlier, purer beliefs. 
The spiritual light which the two antagonists tried so hard shedding into their 
3rd century age, was liable soon to be overshadowed by recurrent forms of 
cruder beliefs, by a backlash of paganism. Later, in the 7th century, both 
creeds, Zoroastrianism and Manichaeism, were superseded altogether by 


Islam, the new and forceful revelation of the Arab prophet with its rigid | 
monotheism. 
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Discussione 


DUCHESNE-GUILLEMIN. — Monsieur Hinz ne nous a pas décus. Nous 
savions que c'est un savant, un artiste, un homme de coeur. Il nous a peint 
une fresque dramatique de toute cette histoire de la lutte entre les deux 
prophètes. On n’osera plus depuis Gignoux et Hinz appeler Karder, comme 
certains l’ont fait, «le prélat parvenu ». Il faut retirer cela. Ce n’est pas diffi- 
cile: comme c'est moi qui l’ai écrit, c'est fait. 

Je pense aussi que Monsieur Hinz nous a mis au coeur du sujet le plus 
brùlant de ce congrès. Il est la cinquième ou sixième personne qui ait cité 
le nom de Kardir. Mais il a fait aussi plus que le citer. 

Je pense qu'il faudrait tout un petit congrès exprès pour vider cette ques- 
tion. Car j'apergois Dick Frye qui sourit largement en pensant è ce qu'il 
pourrait nous dire de l’interprétation de Nagi-i Rajab qui vient de nous 
étre offerte et qu’il faudrait pouvoir discuter en détail. Mais il me semble 
qu'il y a beaucoup de bonnes choses. Non? 

Monsieur Gignoux certainement pourrait prendre la parole aussi. Mais 
je ne veux pas anticiper. Je fais appel à toutes les interventions. 

Je crois que ce silence qui prolonge le silence remarquable qui a duré 
pendant les 42 minutes de votre exposé est une nouvelle preuve de l’effet, 
de l’impression qu’il nous a faite à tous. Je vois tout de mèéme que Dick Frye 
veut rompre cette espèce d’enchantement sous lequel vous nous avez tenus. 


FRYE. — There is no time to go into any details, but inasmuch as we 
seem in this Congress to know more about Kartir than the Sasanian sucessors 
of Kartir; may be the question should be posed to Professor Hinz, ‘if Kartir 
was a prophet why was he so quickly forgotten ” ?. 


Hinz. — This is a question which I cannot answer. It is really amazing 
that he was not remembered in the tradition of Zoroastrianism. But I feel 
convinced that of all the sources which existed in the Zoroastrianism of 
Sasanid Iran, only tiny shreds have come down to us. The really big mass 
of information has simply been shattered. Information would have been 
lost altogether if Karder had not had the really good idea to fix his ideas, 
his vision by writing four rock inscriptions two of which are nearly completely 
destroyed. Without these inscriptions we would know nothing at all of the 
activities of this remarkable man. 

One might, of course, argue that these inscriptions are all self praise 
and that there is no historical reality behind them, but I do not believe it. 
I think Kardér was a decent fellow after all. He was a fanatic, that is true, 
but everyone convinced in his heart of the truth of his creed is liable to beco- 
me a fanatic. I must admit that as regards myself, too. But I am sorry, I 
cannot answer the question, why Kardér was so quickly forgotten. 
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DUCHESNE-GUILLEMIN. — Je me demande si on ne pourrait pas tout 
de mème accorder quelque valeur à la réponse que Loukonine a faite à cette 
question. Il pense qu’il y a eu de la part de Narseh une véritable réaction 
contre la place trop grande que l’Eglise prenait à còté du Tròne. Evidemment, 
moi, je n’ai pas relu l’inscription de Paikuli, qui est toujours en morceaux. 
Ce sera la tàche du prochain convegno: la résurrection de Paikuli. 

Mais vous avez bien dans votre résumé indiqué le fait... Would you... 


FRYE. — I think there is little doubt that Kartir was not suppressed by 
Narseh, and there was not a great reaction against him, first because in 
Paikuli his name definitely appears together with the supporters of Narseh. 
Furthermore, Narseh did not mutilate Kartir's many reliefs and inscriptions, 
as he substituted his own name for that of Bahram II on an inscription of 
the latter at Bishapur. For these two reasons I reject the theory that Nar- 
seh attacked Kartir who supported Bahram III. Narseh was too old at 
that time to be partisan. 


HINZ. — Are you sure that it is the same Karder and not his namesake? 


FRYE. — Do you mean that the Kartir mentioned in the Paikuli inscription 
is not the famous Kartir? 


HiInz. — No. No. 


FryE. — It is certainly Kartir the mobad, who is in the Paikuli inscription 
and not Kartir Ardavan. I find again and again that many people interpolate 
too much into inscriptions, but we should not add to what they say. 

It is a great danger in our field of Iranian philology to take a word or 
to take a few sentences which are incompletely understood, or which are in 
a bad state of preservation, and sometimes to complete the inscriptions, believ- 
ing that we know better than the people who wrote them. We read into 
them what we think they should say, and thereby create a reading to fit our 
own theory. 

I think we must be very careful to be on guard against reading too much 
into a text and into an inscription. 


DUCHESNE-GUILLEMIN. — Qui, évidemment, c’est à peu près ce que 
font les iranistes depuis cinquante ans. Mais ce n’est pas leur faute. Ils ont 
si peu de matériel. Ils font flèche de tout bois, comme j'ai écrit dans une 
préface. Il faut bien. Et, c'est un sport très amusant! C’est dangereux, mais 
c'est très amusant. Beaucoup plus amusant que de lire des textes très longs 


qu'on n'a méme pas le temps de lire tout entiers. 
VYar-Shater. 
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YAR-SHATER. — Professor Duchesne-Guillemin has posed an interesting 
question as to when a reaction against Kartir's brand of Zoroastrianism may 
have occurred. 

I should like to suggest that this may be attributed to the era of 
Chosroes I. As professor Hinz pointed out, contemporary documents concern- 
ing the development of Zoroastrianism in Sasanian Persia are scanty. What 
we know about Zoroastrianism in Sasanian Persia is in fact largely based on 
what was written under Chosroes I, and the trends established by his ‘ counter- 
reformation ”’. 

He came to power at a time when the conditions in Persia called for 
some drastic social and religious changes. It is more than probable that he 
was the one who ‘“tampered with” the earlier Sasanian tradition and left 
us with most of what we know about the Sasanian Persia as far as Zoroa- 
strianism is concerned. Despite the recent arguments by Professor Mary 
Boyce in support of considering the Letter of Tansar as a document be- 
longing to Ardashir’s time, I still believe that most of what we find in Ze 
Letter does in fact reflect the conditions under Chosroes I. 


PRUDENCE OLIVER HARPER 


SOURCES OF CERTAIN FEMALE REPRESENTATIONS 
IN SASANIAN ART 


Throughout the Sasanian period there are a number of representations 
on works of art of female figures; queens and noble persons, as well as god- 
desses and women of unknown rank and significance. It is possible to trace 
changes in the iconography and form of these images over the centuries and 
to differentiate between the functions of the various persons. One particular 
series of female figures, occuring on silver-gilt vessels of the late and post- 
Sasanian period stands apart from all the rest ®. It is distinguished by a 
number of distinctive details which are repeated with little variation. The 
women are shown in groups of four or six and are nude or lightly draped. 
They are usually placed, in a dancing pose, within architectural or pseudo- 
architectural frames. The most significant element of the design, however, 
is the set of objects or attributes which the figures hold. These include birds, 
animals, plants, human figures and vessels. This standard form is quite 
strictly followed, although there are occasional additions to the theme. 

Women in dancing poses, draped or undraped, also appear in Sasanian 
art without frames of any sort and without this particular set of objects @. 
Usually these women hold a variety of musical instruments. In a rare instance 
they hold torches. Such representations lie outside the realm. of this paper, 
although it may be that the meaning of the whole group of scenes with female 
figures is somehow related. The purpose here is to investigate the sources 
from which the single iconographic type described above is derived, and not 
to attempt to discover the significance of the scenes in general. Others have 
dealt with the possible meaning, religious or secular, but there is, regrettably, 
no way of knowing what the correct interpretation of such elements is in the 
framework of Near Eastern religion ©. An examination of the details which 


(1) J. ORBELLI e C. TREVER, Orfèvrerie Sasanide (Moscow-Leningrad, 1935), pl. 44 
(Perm), pl. 45 (Kharkov), pls. 46, 47 (Perm). 

(2) R. GHIRSHMAN, Argenterie d’un seigneur sassanide, «Ars Orientalis», 2 (1957); 
R. ETTINGHAUSEN, A Persian Treasure, «Arts in Virginia », 8 (1967-1968), figs. 7, 18-20. 

(3) ETTINGHAUSEN in « Arts in Virginia », 8, p. 36 gives a résumé of the interpreta- 
tions offered by different scholars. See also D. G. SHEPHERD, Sasanzian Art în Cleveland, 
«The Bulletin of the Cleveland Museum of Art», 57 (April, 1964), p. 82 ff. and O. GRABAR 
in «Sasanian Silver» (The University of Michigan, August-September 1967), p. 60 ff, 
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make up these scenes, however, does give an indication of the peculiar 
character of Near Eastern art in this period just before and possibly just 
after the coming of Islam. 

It must be acknowledged from the start that none of the vessels on 
which this theme is illustrated come from controlled excavations at a Sasanian 
site. The source of the three vases in the Hermitage Museum is the Kharkov 
region just north of the Black Sea, and the Perm. A plate in the Bibliothèque 
Nationale is of Siberian provenance (PI. I) @ and a ewer in the Metropolitan 
Museum of Art (PI. II, fig. 1) ‘9 as well as a number of other ewers and bottles 
in museums and private collections ‘9, comes from Iran. Caution must be 
expressed concerning these pieces which have recently been “ discovered” in 
Iran. Some are certainly genuine, others are equally certainly forgeries. No 
one would, I believe, either discard or accept them all. The newly recovered 
vessels are chiefly important as indications of the presence in Iran itself of this 
motif, otherwise known only from examples in Sasanian style but from wide- 
spread areas in the Soviet Union. The details of the design under conside- 
ration here can, in almost all cases, be found on the vases in the Hermitage, 
and the problem of authenticity is not, therefore, of immediate concern to us. 

The date proposed for the vessels ranges from the fifth to the seventh 
century A. D.?. The Bibliothèque Nationale plate is probably the latest 
and may belong to the mid or late seventh century. It is the only instance 
of the occurrence of females of this type on a plate rather than a vase or ewer 
and a number of elements, otherwise foreign to the design, are included. 
A variation from the norm of this type may well be an indication of a post- 
Sasanian date. It is generally recognized that it is impossible in terms of 
style to separate with any certainty the art of the end of the Sasanian period 
from that of the succeeding century of Islamic conquest. 

The origin of this class of object has been sought by some scholars in 
Sogd but this theory is not widely held ®. Two of the pieces in the Hermitage 


(4) Y. I. SMIRNOV, « Oriental Silver » (St. Petersburg, 1909), pl. 17, no. 40; K. ERD- 
MANN, «Die Kunst Irans zur Zeit der Sasaniden » (Berlin, 1943), fig. 70. A. ODOBESCU, 
Coupe d’argent de la déesse Nana-anat, « Gazette Archéologique », 70 (1885), 17 (1886). 

(5) Accession number 67.10, Gift of Mr. and Mrs. C. DOUGLAS DILLON, e ROGERS FUND, 
«The Bulletin of the Metropolitan Museum of Art », N.S. 26 (October, 1967), p. 52, N.S. 29 
(November, 1970), p. 130. 

(6) A few examples are in The Cleveland Museum of Art and in the Virginia Museum; 
ETTINGHAUSEN, « Arts in Virginia », 8, figs. 1-4, 5; SHEPHERD, « The Bulletin of the Cleveland 
Museum of Art », 51; another similar piece is in the Louvre; P. AMIET, Orfèvrerie Sassanide 
au Musée du Louvre, «Syria», 47 (1970), pl. 6. 

(7) V. G. LUKONIN, « Persia » II (Cleveland and New York, 1967), figs. 183, 184, 
p. 224 where the date for both is given as sth to 6th century A.D. For an earlier dating in 
the fourth to fifth century see C. TREVER, A $ropos des temples de la déesse Anahita en Iran 
Sassanide, « Iranica Antiqua », 7 (1967), p. 128. 

(8) G. A. POUGATCHENKOVA e L. I. REMPEL, « Istoria iskusstv Uzbekistana » (Moscow, 
1965), p. 150 ff. Fora refutation of the theory of Sogdian manufacture and references to arti- 
cles concerned with this subject see C. TREVER, « Iranica Antiqua », 7 (1967), p. 129. 
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have Sogdian inscriptions, but one of these has a Middle Persian inscription 
as well. A plate in the same museum with another Sogdian inscription is 
certainly a Byzantine work of the sixth century A.D. as evidenced by style 
‘and the control stamps ‘9. It is apparent, therefore, that the inscriptions 
themselves give no certain indication of the place of manufacture. Further- 
more, the style of the pieces belongs well within the range called Sasanian and 
bears no relation to Sogdian, Hephthalite or any other further eastern works 
of art. 

Much has already been written on two elements in these designs, the dress 
worn by the females and the general arrangement of figures under or within 
arcades “0. The former is clearly derived from types of dress current in the 
eastern Mediterranean in the second and third centuries A.D. although the 
imprint of an Iranian or Sasanian hand is evident. The architectural back- 
ground had become in the first millennium A.D. part of the artistic koine of 
both the east and the west, and there is only one detail, the type of capital 
appearing on one of the Hermitage vessels and on the ewer in the Metropo- 
litan Museum, which is of some iconographic interest here. 

In contrast to these two features of the design, the objects held by the 
females have not been dealt with in much detail. Their repetition on the vessels 
in this category suggests, in the first place, that the artists were following a 
well-known pattern, while an investigation of the individual forms indicates 
that there is little about them which may be called specifically Iranian or 
Sasanian. In fact, some of these objects only occur in Sasanian art on vessels 
illustrating this particular subject. 

The following objects are represented: birds, held in the hand, or pecking 
: from a bunch of grapes suspended from the hand (fig. 1), a panther, usually 
drinking from a ewer, a dog which jumps upward toward some object held 
by the female, a small nude male child grasped by the hand (fig. 2). Although 
the dog, panther and child may be omitted on some vessels, plants and fruit 
are, with the birds, a constant factor (fig. 3). The plants are the so-called 


(9) V. A. LIVSHITS e V. G. LUKONIN, Srednepersidskie î sogdiiskie nadpisi na serebryanih 
sosudah, « Vestnik Drevnei Istorii ), 89, no. 3 (1964), p. 164, no. 5 (bottle from the Kharkov 
region, ORBELI-TREVER, « Orfèvrerie Sasanide », pl. 45, with a Middle Persian and a Sogdian 
inscription), p. 167, no. 16 (bottle from the Perm region, ORBELI-TREVER, «Orfèvrerie 
Sasanide », pls. 46, 47, with a Sogdian inscription), p. 165, no. 15 (Byzantine dish, L. MATZU- 
LEWITZ, « Byzantinische Antik » (1929), pl. 3-5, fig. 4, p. 41, with a Sogdian inscription). 

(10) E. HERZFELD, «Die Malereien von Samarra » (Berlin, 1927), p. 30; J. H. SCHMIDT, 
Figurliche sasanidische Stuckdekorationen aus Ktesiphon, « Ars Islamica », 4 (1937), p. 165 ff; 
E. H. PECK, Ze representation of costumes in the reliefs of Taq-i-Bustan, « Artibus Asiae », 
3I (1969), p. 105 ff. For a reference to the similarity between the Sasanian representations 
and much later monuments see « Archaeologia Hungarica », 22 (1937) and a discussion of 
the eleventh century enamelled crown of Emperor Constantine Monomachos. A recent study 
of the arcade motif is by LARS-IVAR RINGBOM, Z%ree Sasanian Bronze Salvers with Paridaeza 
motifs, «A Survey of Persian Art », 14 (London and New York, 1967), p. 3029 with a lengthy 
bibliography. 
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Fig. i. — 1) Stroganoff ewer; 2,4) Orbeli-Trever, Fig. 2.— 1) Met. Mus. 67.10; 2,4) Fig. 3. — i) Orbeli-Trever, pl. 44; 2) Orbeli-Trever, 
pl. 45; 3,6) Met. Mus. 67.10; 5) Orbeli-Trever, Orbeli-Trever, pl. 46,47; 3) Cle- pl. 46,47; 3) Orbeli-Trever, pl. 45, 4) Met. Mus. 67.10; 


pI. 46,47. veland Museum of Art, 62.204. 5) Bibliothèque Nationale plate. 
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lotus, an old and common type in the Near East, a single heart-shaped petal 
on a stem, and a rosette made up of four such petals and placed on a stem. 
On the Bibliothèque Nationale plate and on the ewer in the Metropolitan 
Museum a more elaborate and naturalistic long-stemmed plant is represented. 
The fruit is generally a pomegranate and is held alone or carried in a fluted 
bowl. This vessel may or may not have a foot. In the instance of the plate 
in the Bibliothèque Nationale the foot is quite high. Other vessels (fig. 4) 
include pails, again with or without feet and sometimes with concave sides, 
pyxides or caskets with or without feet, and having single or double projec- 
tions on the lid, and ewers of the type shown on the Metropolitan Museum’s 
ewer. Rarer in occurence is the jewelled necklace or diadem on one of the 
Hermitage vessels, the mirror on the Metropolitan Museum ewer and the nude 
figure bearing a ram or a kid on a ewer formerly in the Stroganoff collection 
now lost (fig. 5) ), The plate in the Bibliothèque Nationale has three unique 
objects, two of which are discussed below. The other is probably a cornucopia. 

The general source or background from which figures associated with 
this set of objects might have been derived has been answered in part by 
those who have noted the obvious Dionysiac elements in the scenes; the birds 
and fruit, grape and leaf, panther and ewer. Many years ago another source 
was suggested for the Sasanian representations by George Hanfmann in his 
study of the Season sarcophagus at Dumbarton Oaks. There he stated the 
opinion that ‘the Persian imitations”’ as he calls these vessels, ‘ are suffi- 
ciently close to reconstruct the Mediterranean prototypes ’’—the Horae with 
attributes of the four Seasons. He adds that ‘it is probable that in Persia 
the significance of the types was changed” ©) Hanfmann’s interest was 
not essentially the Sasanian vases but his comment on their subject matter, 
although it has passed largely unnoticed, is a valid one. The western repre- 
sentations of the Months and the Seasons are more closely related to these 
figures on Sasanian vases than any other sequence or group of designs which 
may be found in the east or the west. It helps to explain also objects included 
in this theme which are not necessarily connected with the cult of Dionysos. 
On the third century A.D. Badminton sarcophagus in the Metropolitan Mu- 
seum (PI. III, fig. 1 — PI. IV) the central figure is Dionysos, accompanied 
by Pan and maenads and by the four Seasons 53. Autumn holds a long 
bough of figs, Spring a cornucopia. In places, small nude male figures reach 
upward, and at one end is a winged nude figure bearing a kid. On a mosaic 
of the second half of the second century A.D. from Antioch, the figures of 


(11) « A Survey of Persian Art», I, edited by A.U. Pope (London and New Vork, 1938), 
P. 735, fig. 252. 

(12) G.M.A. HANFMANN, «The Season Sarcophagus in Dumbarton Oaks», I (Cam- 
bridge, 1951), p. 2I1. 

(13) C. ALEXANDER, A Roman Sarcophagus from Badminton House, «The Bulletin 
of the Metropolitan Museum of Art» (October, 1955), p. 39 ff; F. MATZ, Ein ròmisches 
Meisterwerk, «jahibuch des deutschen archàologischen Instituts», 19 (1958). 
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March, April, May and June are shown with a ewer, a torch and possibly 
a dog leaping to grab some object ©. Mosaics from Carthage of the fourth 
century A.D. show March beside her common attibute a milk pail, in this 
case with a foot and concave sides, larger but not unlike those held on the 
silver vases “9. April swirls like a maenad playing castanets and July stands 
with a bow! of fruit. A fourth century mosaic panel from the Esquiline shows 
May holding a bowl of fruit ®0, 

There are two objects which are rare in representations of the Months 
and the Seasons and yet appear on the vases, notably the box with a lid, 
possibly a pyxis and the mirror held by one of the figures on the Metropolitan 
Museum’s ewer. Both are, among other things, simply common to the world 
of women @7., 

The females on the silver vessels are hardly close enough to be called 
‘ imitations’ of this single theme, but the Months and the Seasons may well 
have played a large part in their final form, a form which includes details 
otherwise unknown or rare in the art of the Near East. The Dionysiac 
elements in the designs should perhaps be seen as only part of this larger 
scheme. It is possible that some of the sense of these western representations 
was preserved and that the women themselves may have had for the Near 
Eastern viewer some of their original temporal and seasonal meaning. This 
is, regrettably, impossible to know and fruitless to speculate upon 98. 

To turn from the general to the specific in search of a source for the designs 
on the vessels, it is interesting to consider in detail the form of the objects 
held by the women and the nature of the frames which surround them. 
To begin with the objects, the most difficult to identify with certainty is 
the pyxis (fig. 4, 1-4). As it appears on vessels of this type it is without 
parallel in any actual object found in the Near East. A representation of what 
may be an earlier form of the same vessel occurs on a funerary relief from 
Palmyra where a male figure holds a box with a fluted cover and a small 
ball finial decorates the top 9). The prototypes for this pyxis are a long line 


(14) «Antioch-on-the-Orontes II, The Excavations, 1933-36 », edited by R. Stillwell 
(Princeton, 1938), p. 191, no. 71, pl. 52; D. LEVI, Ze Allegories of the Months in Classical 
Art, «The Art Bulletin », 23 (Dec. 1941), figs. 2-3. 

(15) R. P. HinKxs, «Catalogue of the Greek, Etruscan and Roman Paintings and Mo- 
saics in the British Museum» (London, 1933), p. 9I, no. 29 a, fig. 99; J. C. WEBSTER, 
«The Labors of the Months » (Princeton. 1938), pl. 4, fig. 10. Eastern examples of pails are 
noted in «A Survey of Persian Art», I, p. 749, no. 4. 

(16) « The Art Bulletin », 23 (December, 1941), fig. 7. 

(17) C. DAREMBERG e E. SAGLIO, « Dictionnaire des antiquités grecques et romaines » 
(Paris, 1877), p. 794, ftnte 3; D. E. STRONG, «Greek and Roman Gold and Silver Plate » 
(London, 1966), p. 130. 

(18) The attributes held by the females on the Sasanian vessels are interchangeable 
and may appear in any combination. It is certain therefore that no one female represented 
a specific Month or Season. 

(19) N. GLUECK, « Deities and Dolphins » (New York, 1965), pl. 156 A. 


È 8 12 3 4 


Fig. 4. — 1,6) Orbeli-Trever, pl. 44; 2,7) Orbeli-Trever, Fig. 5. — 1) Bibliothèque Nationale plate; 2) Met. F ig. 6. — 1) Orbeli-Trever, pls. 46, 
pl. 45; 3,8,12) Orbeli-Trever, pl. 46,47; 5,11) Biblio- Mus. 67.10; 3) Stroganoff ewer; 4) Orbeli-Trever, 47; 2) Met. Mus. 67.10. 
thèque Nationale plate; 4,9,11) Met. Mus. 67.10. pl. 46,47. 
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of Greek and Roman pyxides with conical lids, finials on top and long stem 
bases @0. On a book cover, allegedly from Syria of around the sixth century 
A.D., a pyxis of the same type occurs, without a foot but with double projec- 
tions at the top of the lid @0. These Christian pyxides may have been contai- 
ners for the Eucharist or reliquaries. To the east in Central Asia the wall 
paintings in the Maya cave at Qyzil of the seventh century show figures 
holding the same type of object, in this case reliquaries @. It is evident, 
therefore, that this pyxis type had become familiar in the east either through 
Iranian influence or as an outgrowth of a Roman form taken more directly 
from the west at an earlier period. The vessel held by one male figure on 
a fragment of an ossuary of the sixth or seventh century from Bia Nayman 
in Uzbekistan @9 and that appearing on a silver vase from Bashkiria @9 
are directly influenced by the Sasanian type. The likelihood is that these 
boxes with domed lids on the Sasanian vases are essentially a development 
from or imitation of the the western pyxis or perhaps the fluted casket. In 
the Near East itself there are no real prototypes and the form is rarely repre- 
sented in Sasanian art outside of this particular group of vessels. 

The fluted bowl with fruit is more ordinary in shape and variations of 
this same vessel are common in both east and west in feasting scenes from 
Dura Europus to Varakshah and Piandjikent in Turkestan @9. The high 
footed variety such as that on the Bibliothèque Nationale plate (fig. 4, 5) 
can be paralleled by actual objects found in Iran and dating from the Sasa- 
nian period. One example is in the Metropolitan Museum (PI. V, fig. 1) but 


(20) F. MATZ, «Ein ròmisches Meisterwerk», pl. 18; DAREMBERG, e SAGLIO, «Dictionnaire 
des antiquités grecques et romaines », figs. 4862, 5906; For Christian examples see F. CABROL 
e H. LECLERCQ, « Dictionnaire d’archéologie chrétienne et de liturgie» (Paris, 1948), 
p. 1983 ff. 

(21) C. DIEHL, Ur. nouveau trésor d’argenterie syrienne, «Syria », 7 (1936), pl. 31. 

(22) A. GRÙNWEDEL, « Alt-Kutscha » (Berlin, 1920), pls. 46, 47. 

(23) R. GHIRSHMAN, /ozes îraniennes, « Artibus: Asiae », II (1948), p. 296, fig. 8. 

(24) R. B. AKHMEROV, Serebryanii kuvshin iz Bashkirii, « Soviet Archaeology » (1963, 
no. 4), p. 152 ff. The author dates this vessel to the third to fourth century A.D. If this is 
correct, then the pyxis represented on it would pre-date the Sasanian examples. I cannot 
accept such an early date on the basis of the style and form of the vessel and am inclined 
therefore to see these eastern representations from Bashkiria and Bia-nayman as influenced 
by Sasanian art. That the Sasanian pyxis may be a ritual vessel is suggested by the 
lines rising from the covered pyxis on one of the Hermitage vases possibly light, fire or smoke. 
If this is the case, then apparently they are connected with the specific ritual represented on 
these vases only, as the pyxis otherwise does not occur in Sasanian art. 

(25) V. A. SHISHKIN, Varakshah, «Soviet Archaeology », 23 (1955), p. 111, fig. 6; 
A. U. YAKUBOVSKII, M. M. DIiAKONOV e P. I. KosTROV, « Jivopis drevnego Piandjikenta » 
(Moscow, 1954), pl. 39; «The Excavations at Dura-Europos, Preliminary Report of the 
Sixth Season of Work », edited by M.I. Rostovtzeff and others (New Haven, 1936), pl. 42, 1, 2. 
AIl these fluted bowls with and without feet are sufficiently simple in design so that they 
could have been independently produced in the west, the Near East and Central Asia. Only 
the actual objects, as described below, can be used in making meaningful typological compa- 
risons. 
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an identical one was excavated by de Morgan at Susa and is in the Louvre @9, 
It is noteworthy that this is one of two types of silver vessel coming from a 
recognized excavation of a Sasanian city. These circular fluted bowls with 
hollow pedestal feet occur in the Near Fast only in the Sasanian period. 
There are no direct prototypes in the Parthian period. In fact the closest 
parallel comes not from Iran at all but from the west. A footed bowl, smaller 
in size but of similar type, in the British Museum is part of the Carthage 
Treasure @7. It has a lid but is otherwise remarkably similar to the Iranian 
piece. The date of this treasure is from the fourth to fifth century A.D. and 
Donald Strong has noted the existence of other vessels of the same form that 
were found in Europe. 

The other vessels held by the females are ewers and here again there 
are actual objects of the Sasanian period from Iran or found in Russia which 
illustrate the type. A gold ewer in the Hermitage is a good example @® and 
is substantially the same as the Metropolitan Museum ewer (PI. II, fig. 2). 
The notable features are the roll mouldings at the neck and above the foot, 
the knob at the top of the handle and the arm which curves upward from the 
top of the pear-shaped body and then rejoins it below the shoulder. The 
immediate prototypes for this form of ewer occur in the west in the fourth 
or early fifth century A.D. @®. The strong accentuation of the mouldings is 
characteristic of the Sasanian examples as is the fact that on all the examples 
decorated with designs in Sasanian style, the arm is attached not to the neck 
or rim but rejoins the body of the ewer. This is not the case on the western 
prototypes or on the later ewers of the Islamic period. East of Iran the ewers 
from Kaphir Kale and Piandjikent of the seventh and eighth centuries A.D., 
known to us through the pottery examples published by Boris Marshak, 
have neither the roll mouldings nor the handle attached at the top to the 
body ‘9. In China, a ewer with a pear-shaped body resting on a tall pedestal 
foot and decorated with roll mouldings appears newly in the sixth century 
and disappears after T’ang 60. Ewers of this type have always been consi- 


(26) Metropolitan Museum accession number 62.46, Rogers Fund. The vessel from Susa 
in the Louvre is published by P. AMIET in «La revue du Louvre » (1967, no. 4-5), p. 278, 
fig. 9. 

(27) D. E. STRONG, «Greek and Roman Gold and Silver Plate», p. 204, pl. 66 A. 

(28) ORBELI-TREVER, « Orfèvrerie Sasanide », pl. 61. 

(209) An example in the Bibliothèque Nationale is from Venticane in France; A. ODo- 
BESCU, « Le Trésor de Petrossa » II (Leipzig, 1896), fig. 18 a; M. CHABOUILLET, «Catalogue 
des Camées et Pierres gravées de la Bibliothèque impériale » (Paris, 1861), no. 2884. A related 
type in Berlin of Syrian provenance appears in H. SCHLUNK, « Kunst der SpAtantike im Mittel- 
meerraum » (Berlin, Kaiser-Friedrich Museum, 22 August-30 September, 1939), pl. 25, no. 
104 and R. ZAHN, Spdatantike Silbergefésze, « Amtliche Berichte aus den Kònigl. Kunstsamm- 
lungen », 38, no. 11 (August, 1917), p. 265 ff. 

(30) B. I. MARSHAK, Vliyaniye torevtiki po Sogdiiskuyu keramiku, VII-VIII vekov, 
«Trudi Gosudarstvennogo Ermitaja», 5 (1961), pp. 189-191. 

(31) B. GYLLENSVARD, « T’ang Gold and Silver » (Stockholm, 1957), p. 63. 
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dered evidence of Persian influence although they combine features of both 
Iranian and Central Asian vessels. The latest certainly dated Sasanian 
example is the ewer held by Anahita in the relief of Khosro II at Taq_i Bostan. 
There the mouldings are absent but the handle at the top still joins the body 
rather than the rim. 

The mirror represented on the Metropolitan Museum ewer is, in contrast 
to these other objects, unquestionably derived from eastern types. On Kushan 
sculptures from Mathura, a female holds one in a similar position 6®. The 
earliest appearance of this mirror type in Iran is in the Parthian period 
(PI. V, fig. 2) 69. Further west in Europe this mirror appears on monuments 
at this same period. By the fifth and sixth centuries, however, it was kuown 
in Byzantium as well as Iran and its presence is not, therefore, an indication 
of direct Eastern influence in this period. 

The flowers associated with the female figures on these vessels are a mix- 
ture of mildly naturalistic, long stemmed plants and essentially two, stylized, 
unrealistic forms (fig. 3). One of these is the three petalled tulip-like lotus 
which has a long history in the art of the Near East, and in Sasanian art is 
held by male and female figures on rock reliefs, silver vessels and seals through- 
out the period. It is also the flower type commonly held by females on 
Kushan terracotta plaques from Samarkand dating from the last centuries 
B.C. into the first millennium A.D. 684. Less widespread are flowers formed 
from four heart-shaped petals or one such petal and placed on a stem with 
two small lateral leaves. Simple four-heart rosettes without the stem were 
a popular decorative form in Egypt, Syria and Palestine as well as in Parthian 
and Sasanian Iran. The single-heart floret with a stem and two small lateral 
leaves is another matter. Kitzinger has noted that although this floral form 
may have originated in Egypt, it was extremely popular in Syria and may 


(32) J. HACKIN, Mowvelles recherches archéologiques à Begram, «Mémoires de la 
délégation archéologique frangaise en Afghanistan », 17 (Paris, 1954), fig. 470. 

(33) The source of fig. 13 is allegedly Iran. The piece was purchased on the market 
and is on loan to the Metropolitan Museum of Art from a private collector. Accession 
number L61.74.3. The author has seen a number of other examples of the same type of 
mirror, also with griffin handles on the market. All come evidently from Iran. The close 
similarity between the handle of this mirror and zoomorphic handles found at Oc-eo in 
Vietnam (L. MALLERET, L’Amphisbéne, « Artibus Asiae », 29 (1967), p. 85 ff.) is added evi- 
dence of contacts between Iran and southeast Asia at this period early in the first millennium 
A.D. An Iranian cameo of the third century A.D. excavated at Oc-eo is illustrated in 
«Art and Archaeology of Vietnam, Asian Crossroad of Cultures », Smithsonian Institution 
(Washington D.C., 1961, Smithsonian Publication 4430), p. 18, D 47. Western examples of 
mirrors with a handle attached to one side of the disc, datable to the second and third 
century A.D. are discussed in D.E. STRONG, « Greek and Roman Gold and Silver Plate », 
p. 179. Publication on this subject forthcoming V. Ostoia. 

(34) V. A. MESHKERIS, «Terrakoti Samarkandskogo Muzeya» (Leningrad, 1962), 
p. 24, pl. 5; V. M. Masson, / Monumenti archeologici dell'Asia Centrale influenze e relazioni 
Greco-Romane, « Atti del convegno sul tema, La Persia e il mondo Greco-Romano » (Rome, 
Accademia Nazionale dei Lincei, 1966), p. 37 ff., pl. 9. 
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‘“be one of those elements which we found were added to the Sasanian designs 
by silk weavers in the Mediterranean countries ” 69. It is not a flower which 
is seen in the art of Central Asia at this period nor is it often used in Sasanian 
art outside of these vessels. 

To move from the objects held by the females to the architectural frames 
in which they are placed, there are again some details, the heart-shaped design 
or the twisting grape vine on the columns, which are widespread by the fifth 
to sixth centuries A.D. in the west and the Near East. More limited in appea- 
rance is the type of capital on the Metropolitan Museum ewer and on one 
bottle in the Hermitage Museum (fig. 6). This simplified and stylized capital 
with two acanthus leaves and a central three-petalled bud, does exist on other 
monuments, not architectural ones, but in the minor arts. Where the 
provenance of these pieces is known, it is in the west. A_carved ivory diptych 
of Probianus dating around 400 A.D. provides an almost exact parallel 69, 
Less close, but of the same type is a capital in relief on a fifth century 
sarcophagus in Istanbul 67. A textile now in Aachen 68, related in style 
to the Antinoe silks, illustrates a still simpler version of this capital, as does 
another textile in Diisseldorf with Daniel and the lions 639. Both are probably 
of the fifth to sixth century A.D. in date. Although this capital is not complex 
in its design, it does not occur to my knowledge in the east, in Gandharan 
art nor later in Sogdian or Hephthalite representations. 

To pass to the ladies themselves they have long been noted as rather sty- 
lized versions of late antique models. There are idiosyncracies in their dress 
and hair which prevents any confusion with the western types, but they are 
clearly derived from them. One feature of interest appearing in many exam- 
ples is the dot which may be placed in the center of the forehead. As with 
the type of mirror on the Metropolitan Museum’s ewer, the original source 
of this detail is in the east. By the period with which we are concerned, 
however, it was fairly widespread. It occurs on Coptic textiles with some 
frequency, a beautiful example of the fourth century A.D. being a textile 
with Meleager and Atalante in the Abegg-Stiftung, Bern 49. 

It was noted above that the plate in the Bibliothèque Nationale (PI. I) 
is connected with this group of representations because of the presence on it 
of four figures bearing the same attributes as those females discussed above. 
Two of the figures on this plate, however, bear objects of a ritual nature 
nowhere else occuring in illustrations of this theme (fig. 5, a, c). The 
sex of these persons is admittedly open to question but the nature of the 


(35) E. KITZINGER, Ze Morse and Lion Tapestry, «Dumbarton Oaks Papers», 3 
(Cambridge, 1946), pp. 31, 32. 

(36) R. DELBRÙCK, « Die consulardiptychen » (Berlin, Leipzig, 1929), pl. 65. 

(37) D. T. RICE, «Constantinople » (New York, 1965), fig. 31. 

(38) O. VON FALKE, «Decorative Silks» (New York, 1922) fig. 18. 

(39) O. VON FALKE, «Decorative Silks », fig. 28. 

(40) E. Simon, «Meleager und Atalante » (Abegg-Stiftung, Bern, 1970), p. 59, pl. 6. 
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objects they hold is not. In both cases these are portable altars or incense 
burners. One is covered, the other has flames rising from a crescentic bowl. 
Whatever their function in this scene the prototypes in this case clearly do 
not come from the west. The covered stand, in two parts, consists of a tall 
pedestal base which widens to a bowl at the top and has a lid in which 
there are openings in the shape of arrows. The lid is surmounted by a small 
finial. In these details this object is a clear descendant of the incense burners 
on the reliefs from Persepolis ‘0 and to a smaller portable example, a recent 
discovery of the Achaemenid period from Ushak in Turkey . The stepped 
profile of the Achaemenid examples no longer exists on the Bibliothèque 
Nationale plate, but the long stemmed vessel, the arrows cut out of the lid 
and the finial which tops it are the same. The altar or incense burner with 
flames on the Bibliothèque Nationale dish is similar in form to altars in the 
wall paintings of Varakshah and Piandjikent 43). If the tray with bells on 
the Varakshah painting is removed, this is apparent. The eastern examples 
are also topped by a crescentic-shaped vessel from which the flames rise. 
Geo Widengren has referred to the passage in Sebeos” History of Heraclius 
in which there is a description of the capture by the Armenians of the tent 
of Khosro I, of his weighty golden couch covered with precious stones and 
pearls and the 4ra? that he carries with him always as an auxiliary force and 
which was reputed more august than all the altars of fire 4. Apparently 
it is in the realm of religious or ritual objects that a tradition is maintained 
which is specifically Iranian and has prototypes or parallels chiefly among 
Iranian peoples. 

The subject illustrated on the vessels discussed above indicates the extent 
to which there was an artistic koine on the mid-first millennium A.D. in the 
eastern Mediterranean countries and the Near East. This is apparent not 
only in the class of vessels considered here, but also to a degree on those 
with hunting scenes. The methods of killing animals, the poses of animals 
alive and dead and of the royal figures who chase them can be found in many 
instances in the west. Although an understanding of this common language 
of art may not help us to comprehend the meaning of these scenes, it is 
important to recognize if we are to understand the nature of Sasanian art. 
On the Near Eastern vessels with female figures it is not only the general 
framework or pattern, but also to a large degree the specific form of the various 
details which has been adopted. Elements otherwise unknown or uncommon 


(41) E. F. SCHMIDT, «Persepolis I» (Oriental Institute Publications 68, Chicago, 
1953), pl. 121. 

(42) «The American Journal of Archeology », 71, no. 2 (April, 1967), pl. 59, figs. 20, 21. 

(43) V. A. SHISHKIN, Varakshah, «Soviet Archaeology », 23 (1955), p. III, fig. 6; 
«Materiali i issledovania po arkheologii CCCP », 37, Tadjikiskaia arkheologicheskaia expe- 
ditsia (1953) pl. 6 

(44) G. WIDENGREN, «Les religions de l'Iran» (Paris, 1968), p. 304; « Histoire d’Héra- 
clius par l’évéque Sebeos », trans. by F. Macler (Paris, 1904), pp. 6-7. 
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in Sasanian art occur here. For this reason one must suppose that the Near 
Eastern artisan knew of and to a large extent copied a set of designs, quite 
possibly those of the Seasons and the Months, derived from the west. Additions 
or variations occur but are minor elements in the overall scheme. On the 
Bibliothèque Nationale plate there is the first real transformation of the theme 
with the inclusion of additional figures and essentially Iranian ritual objects. 
This suggests a break in the cultural sequence which historically may be 
linked to the conquests of the Arabs and the advent in Iran of a period of 
division and isolation. Such changes in iconography are at this period one 
of the few indications of the passage of time since the style remains essentially 
Sasanian. In any event, whether the explanation for this difference is one 
of period or place of manufacture, the plate in the Bibliothèque Nationale 
already leads us beyond the scope of this paper and the set of vessels 
described above which bear representations closely bound to the culture of 
the late antique world. 


PRUDENCE OLIVER HARPER — Sources of certain female representations PLATE I. 
in Sasanian art. 


Silver-gilt plate, Bibliothèque National, Paris. 


PRUDENCE OLIVER HARPER — Sources of certain female representations PLATE II. 
in Sasanian art. 


Fig. 1. — Silver-gilt ewer, The Metropolitan 
Museum of Art, 67.10, Gift of Mr. and Mrs. 
C. Douglas Dillon, Rogers Fund. Height 
34.2 cm. 


Fig. 2. — Silver-gilt ewer, The 
Metropolitan Museum of Art, 67.10. 


PRUDENCE OLIVER HARPER — Sources of certain female representations PLATE III. 
in Sasanian art. 


Fig. 1. — The Badminton sarcophagus, The Metropolitan Museum of Art, 
55.11.5, Joseph Pulitser Bequest. 


Fig. 2. —- Same as PI. III, fig. 1. 


PRUDENCE OLIVER HARPER — Sources of certain female representations 
in Sasanian art. 


PLATE IV. 


Fig. 2. — Same as PI. III, fig. 1. 


PRUDENCE OLIVER HARPER — Sources of certain female representations 
in Sasanian art. 


Fig. 1. — Silver fluted bowl, The Metropolitan Museum 
of Art, 62.46, Rogers Fund. Height 11.2 cm. 


PLATE V. 


Fig. 2. — Bronze mirror, Anonymous loan, The Metropolitan Museum of Art, L61. 


74.3. Diameter 12.7 cm. 


PHILIPPE GIGNOUX 


LES COLEESCTIONS:. DE SGHAUX=ET. (DE. BUEEES 
SASSANIDES DE LA BIBLIOTHEQUE NATIONALE DE PARIS 


Les collections de sceaux et de bulles sassanides, conservées dans les 
Musées nationaux, commencent à étre publiées sous forme de catalogues ©. 
C'est sur la proposition de M. Raoul Curiel, et avec sa collaboration, que 
j'ai entrepris un Catalogue des sceaux inscrits et des bulles de la Bibliothèque 
Nationale de Paris, qui possède sans doute Ja plus belle collection existante 
à l’heure actuelle ©. Parmi les sceaux inscrits, la moitié environ a été acquise 
au fil des ans, à partir de la seconde moitié du igeme siècle, sauf la petite 
collection de Luynes (acquise en 1863); l’autre moitié étant constituée par 
la collection de Clerq (acquise en 1968) et par des collections en cours d’acqui- 
sition et qui appartiennent à des particuliers. Cet ensemble représente environ 
280 objets. Quant aux bulles, on peut les classer en deux groupes: l'un com- 
prend 150 pièces, appartenant à un collectionneur, et dont la provenance, 
indiguée parfois par le vendeur, est le plus souvent inconnue; l’autre groupe 
est la collection du Musée du Louvre, maintenant déposée à la Bibl. Natio- 
nale et comprenant 33 bulles rapportées des fouilles de Suse par R. de Mec- 
quenem, J. de Morgan et R. Ghirshman, auxquelles s’ajoutent une quaran- 
taine de pièces, sans indication de provenance et d’importance mineure. 

Sans négliger l’intérét iconographique de ces objets, je voudrais surtout 
montrer ici leur importance sur le plan linguistique, puisqu’aussi bien, mise 
à part une partie des bulles (le 1/3), c'est à un matériel inscrit que nous avons 
affaire, et qui me semble représenter un apport précieux dans trois domaines, 
pour l’onomastique, la toponymie et la titulature sassanides. 


I. ONOMASTIQUE 


On peut classer les noms propres en trois groupes: formes simples, formes 
dérivées et formes composées. 


(1) Cf. A. D. H. BIVAR, Catalogue of the Western Asiatic Seals în the British Museum, 
Stamp Seals — II: The Sassanian Dynasty, London, 1969, après le catalogue des sceaux de 
l’Ermitage, A. YA. Borisov & V. G. LUKONIN, Sasaridskie gemmy, Léningrad 1963. On 
attend la publication du catalogue des sceaux de Berlin, par le prof. J. Harmatta, et des bulles 
de Taxt-i Suleiman par le prof. R. Gobl. 

(2) La collection fort riche du British Museum comprend environ 230 sceaux inscrits, 
et seulement quelques bulles. 
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a) Parmi les premières, j'en retiendrai seulement deux, qui doivent 
étre étudiées ensemble. On lit sur un cachet d’une coll. privée: 


bwly gwsnspy = Bor Gusnasp 


Le premier de ces deux noms est certes bien connu sous ses formes déri- 
vées ou composées: Boran, Boranduxt, Borasp, mais il n’était pas encore 
attesté, à ma connaissance, sous sa forme simple. Dans le pehlevi des livres, 
il s'agit d’un adjectif dont le sens est clair: brun, rougeàtre, bai (en parlant 


d’un cheval). 


Par ailleurs, sur un autre sceau se trouve l’inscription suivante: 
$yty YWM SPYL = Sed, ròz veh 


On pourrait hésiter sur la valeur du premier terme, mais des inscriptions 
du méme type, où un nom propre est suivi d’une formule, sont bien attestées 
ailleurs. Ainsi, sur un sceau du Brit. Mus. ‘3, on lit: 


ykwpy YWM SPYR= Yakob, roz veh (Jacob): 
et sur un autre sceau ‘4: 


nrsky YWM SPYL = Narsak (?), ròz veh. 


Le mot $y#y doit donc ètre considéré comme un nom propre, et n’est rien 
d’autre que la forme moyen-iranienne de l’ancien adjectif xSaéta- ‘9, qui 
signifie, dans le pehlevi des livres, brillant mais aussi alezan (en parlant d’un 
cheval): et c'est ce dernier sens qui convient seulement dans un composé 
comme Sz4asp ‘9. Il est donc légitime de penser que ces deux adjectifs, qui 
servent à qualifier la couleur du cheval, ont pu conserver ce sens précis, mème 
lorsqu’ils étaient employés sous leur forme simple substantivée, bien qu'il 
soit impossible de savoir au sujet de ces noms, Sed et Sèdasp (de méme que 
Bor et Borasp), lequel a pu exister le premier. 


5) Les noms dérivés par suffixation constituent des classes nombreuses, 
dont la formation en —ak/g et en —eén ‘? semble surtout vivante, si l’on en 
croit le témoignage des collections de la B.N. Je me bornerai è montrer l’abon- 
dance de ces dérivés: 


(3) N. AC rI/r20180. Cf. A. D. H. Bivar, Cazalogue, p. 48. 

(4) A. D. H. BIVAR, Cazalogue, p. 87. 

(5) Le groupe -x$- est encore noté en parthe, à l’initiale comme è l’intérieur (cf. plus 
loin note 12). En pehlevi, il est de règle, semble-t-il de le noter seulement è l’intérieur: par 
ex. zvarsed s’écrit en m. perse man.: xwrx3yd, en syr. kwrkSyd, et en pehl. hwlhsyd et 
hwl$yd. 

(6) Cf. JUSTI, Namenbuch, p. 294; pour BSrasp, id. p. 70: Bépaoroc 

(7) Nombreux exemples dans JUSTI, Namenbuck, p. 521 et 524. 
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I - en -akj/g: 
Itky =. Ardak (Cat. Chabouillet ®, n. 1367) 
b’pk' =. Bata (1854/D. 3397) ‘9 
brk’n =» filside Barak (coll. privée) 
bwhtky = Boxtag (coll. privée) 
d’Iky =. Darak (coll. privée) 
msdkn = fils de Masdak (?) (coll. de Clercq, 172) 
mysky =  Mésak 00 (Chab. n. 1358) 
ppky =  Pabag (coll. privée) 
plck’n = fils de Frazag (1907/M. 6599) 
Sytky =  Sédak (coll. privée) 
yzdky =  YVazdak (provenance inconnue) 
zylky = <Zirak (1910 /M. 7455) 

2 —tenhaez: 
(b)wcyn = Bozen (1854/D. 3369) 
b[wl]cyn® =  Burzeén (bulle) 
b[w]htyny =  Boxtén (coll. privée) 
gwleyn =  GurgénS® (Chab. 1350) 
k'Iny = Karen 0 (1907/M.6676) 
mtryny =  Mihren (1917/N.4798) 
tylyny = ren (1899/M.284.5) 
wlyny = VareénG9 (coll. privée) 


(8) CHABOUILLET, Catalogue méthodique et raisonné des camées et pierres gravées de la 
Bibliothèque Nationare, Paris 1858. 

(9) Le premier chiffre est l’année d’acquisition de l’objet, le deuxième le numéro d’in- 
ventaire de la B.N. 

(10) Ainsi que l’avait indiqué A. Mordtmann, Studien tber geschnittene Steine mit 
Pehlevi-Inschriften, «ZDMG» XVIII (1964), pp. 1-52, deux lectures sont possibles: mtr- 
mysky/msyky, mais la première semble bien devoir s’imposer, en raison des formes paral- 
lèles en arménien: mesakés, et en grec: Mioaxog (cf. JUSTI, 216). 

(11) Cf. pers. mod.: 8; }3 (JUSTI, 98). 

(12) Cest un dérivé de Sed, expliqué ci-dessus. Le nom est aussi attesté en parthe, à 
Nisa, où il est porté par un scribe: h$ytk SPR’ (I. M. DiAKoNov & V. A. LIVSHITS, Dokw- 
menty iz Nîsy Iv. Do H.3., Moscou 1960, ostr. n. 1427 ligne 4, 1951 1.3) La graphie hs- 
à l’initiale est de règle en parthe (cf. hòtr, h$trp, etc.). Sur une bulle de Qasr-i Abu Nasr, R. 
N. Frye lit: ’twl $ydky ZY mgw (n. D 2). Il pourrait s'agir d’un mage appelé: Adur-Sedak, 
mais la présence du 4 (au lieu du # attendu) dans $ydky rend cette lecture très douteuse. 
Je maintiens, avec E. BENVENISTE (7%7es ef noms propres en iranien ancien, Paris, 1966, 
p. 21) la distinction de deux xSaéta-. 

(13) < av. vahrkaena—. La forme est connue en pers. mod., chez Firdousi: Gurgin. 

(14) Sur un beau cristal de roche, appartenant è une femme, on lit clairement: $hpwhry 
k’Iny mtryn BRTH: Sabuhr Karen Mihrèn-duxt. Ce célèbre nom de famille était attesté 
jusqu’ici dans les inscriptions de Sabuhr I (Ka‘aba de Z., 1.29 & 31) et de Narseh (Paikuli, 
1.17 (bloc 76 inédit). 

(15) Cf. arm. Varéen. 
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c) Parmi les composés, il est une classe de noms propres, qui n’a pas 
été signalée jusqu’à présent, et dont la formation est du type * dipi-bara-, 
qui a donné en moyen-iranien 467, étymolog. « qui porte, qui a charge de 
l’écriture » (= scribe). Les collections de la B.N. nous livrent deux noms de 
cette classe. Ce sont: 


I) d’nyly = Daniîr (Chab. 1240) 0 < *dani-bara- «qui a 
q 
charge du savoir » 


2) mnyly = Maniîr (1849 /C.2971) 1? < *manyu-bara- « qui a 
y q 
charge de la pensée », 


C'est à cette méme classe qu’appartient un nom célèbre, qui n’a pas été 
je crois, encore expliqué: il s'agit du grand Mage Kartir, qui a été lu de toutes 
sortes de manières © et dont le sens originel, selon Henning 09, serait è 
peu près « efficacious » ou « energetic ». L’étymologie que je propose ici con- 
firme ce sens, s’il s’agit bien d’un composé du méme type, avec un premier 
élément abstrait en —i: *krti-bara > Azr7d?r. «qui a charge de l’action ». 

Par ailleurs, ces composés pourraient bien avoir une connotation reli- 
gieuse, car deux d’entre eux se rapportent à la pensée et à l'action, et peuvent 
se référer à la triade de la Bonne pensée, de la Bonne parole, de la Bonne 
action, si toutefois le composé relatif à la parole pouvait étre aussi découvert. 

Les noms composés sont en effet très souvent d'origine religieuse ©0), 
ce qui peut s’expliquer, mais pas uniquement, si l’on tient compte du grand 
nombre de cachets appartenant à des mages. Il suffira, pour s’en persuader, 


de considérer les très nombreux composés dont le premier élément est le nom 
du feu, Adur: 


[]twlb't'n fils d’Adurbad (provenance inconnue) 
"twrbndky Adur-bandag (1898 /M. 2540) 


(16) Déjà publié par F. LAJARD, Zuzroduction à l’étude du culte public et des mystères 
de Mithra en Orient et en Occident, Paris, 1847, pl. LIII, n. 2. MORDTMANN, 07. ciz., n. 21 
p. 15, avait lu correctement ce sceau. 

(17) Cf. MORDTMANN, 07. cit., n. 70, pp. 26-27; E. HERZFELD, Paikuli p. 82; J. HAR- 
matta, Die sassanidischen Stiegelinschriften als geschichtliche Quellen, dans « Acta Ant. Acad. 
Scient. Hung. », t. XII, p. 228. L’étymologie proposée par HERZFELD (Arch. Mitteilungen 
aus Iran, t. VII (1935) p. 45 n. 2) est à rejeter: ce serait un ancien (vanhu) manah- 
varya, composé du méme type que Sa0ra-varya—. S’il en était ainsi, on devrait avoir 7727220/y 
et non pas 727y/y. On retiendra seulement qu’il met ce terme en rapport avec la bonne pensée. 

(18) Ainsi à céòté de Kartir, on trouve Karter (Herzfeld), Kardèr (W. Hinz), Kerder 
(Henning), Kirdèr (que j'ai moi-méme proposé dans le « J. A. », 1967, p. 338 n. 1, et utilisé 
dans mon édition de Sar-Majshad,«]. A.» 1968). 

(19) W. B. HENNING, MIanis last Journey, dans « B.S.0.A.S.», t. X (1939), p. 952 
note 5. On sait que ce nom est attesté aussi en moyen—perse man. sous la forme kyrdyl. Hen- 
ning a d’ailleurs suggéré la méme étymologie que moi (cf. « A list of Middle—Persian and Par- 
thian words » dans BSOS 1937, p. 84) mais il l’a ensuite rejetée (cf. «Mahni’s Last Journey » 
dans BSOAS 1942 p. 952 n. 5). 

(20) Ce caractère religieux des noms zoroastriens a été noté par A. CHRISTENSEN, L’/rax 
sous les Sassanides, 2ème éd. Copenhague, 1944, pp. 325-326. 
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‘twrbwlemtry Adur-Burz-Mihr (coll. privée) 
‘twrdwhty Adur-duxt (n. de femme) (1968 / 412) 
"twrplnbg Adur-Farnbay (1854/D. 3447) 
‘twr$hpwhry Adur-Sabuhr (Chab. 1117) 
"[t]wrthmy  Adur-tahm (1854/D. 3399) 
‘twlwsnspy Adur-Viènasp (coll. privée) 
‘twry(mt)ry Adur-Mihr (Chab. 1355) 
‘twryzd’n’n fils d'Adur-Yazdan (coll. privée) 
‘twryzdkrty  Adur-VYazdigird (coll. privée) 


Les noms composés de Mihr sont aussi abondants. Il faut signaler encore 
la présence dans ces collections de composés à trois termes juxtaposés, tels 
que: n 

b[']p'twrmtr't'n = fils de Baf-Adur-Mihrad (coll. de Clercq, 113) @2 
mtr'twrgwsnsp" = Mihr-Adur-Guènasp (coll. privée) 
plhw'twrgwènsp = Farrox-Adur-Gusnasp  (bulle) 

Il est enfin intéressant de relever sur les sceaux de Paris quelques com- 


posés, d’un type assez rare en iranien, où le déterminant est le premier élé- 
ment du composé, du type boxt-ruvàn (2. 


d[']tgwsnspy Dad-Gusnasp (coll. de Luynes, 303) @3° 
d’t'whrmzd’n fils de Dad-Ohrmazd (coll. privée) 
bwhthwt'dy  Boxt-Xvaday (coll. privée) 
[bw]htnrshy  Boxt-Narseh (Chab. 1348) 


II. TOPONYMIE 


Les collections de la B.N. nous livrent également une importante docu- 
mentation sur les noms de lieux. Beaucoup sont bien connus, gràce aux tra- 
vaux d’E. Herzfeld et d’A. Maricq. J’en dresserai ici la liste, par ordre alpha- 
bétique, sans toutefois tenir compte de ceux pour lesquels je n’ai pas d’inter- 
prétation certaine, mais en ajoutant un nouveau nom de ville, découvert 
avec l’aide du Dr. Bivar @@, et en en retranchant un, qui a été lu par erreur 
sur un sceau de la collection Seyrig @9. . 


(21) Publié par P. Horn, Zu MM. de Clergs Catalog seiner Sammlung sasanidische Gem- 
mer, « Z.D.M.G. », 1891, p. 430, mais lu faussement: b’p’twrmtrbwtbg'n. Le groupe —bg- est en 
réalité la queue du sanglier représenté sur le sceau. 

(22) bwhtlwb’n: inscr. de Kirdir à N. Rajab 1. 30 et è K. Z. 9, 11, 18. 

(23) Cette collection a été publiée par L. DELAPORTE, Cackezs orientaux de la collection 
de Luynes, dans « Aréthuse », Paris, 1928, pp. 41-65, particulièrement pp. 60-62 pour les in- 
tailles sassanides, mais il n’y a pas de déchiffrement des inscriptions. 

(24) Qui m’a fait connaître son identification par l’intermédiaire d’une correspondance 
avec D. N. MacKenzie, et que je rtemercie très vivement ici. 

(25) A. MARICQ (Classica et Orientalia, pp. 145-146) a cru identifier une ville, appelée 
Veh-az-Amid-Kavad, qu’il rapprochait de Veh-Amid i Kavad. Comme je le montrerai 
ailleurs, la graphie ne permet pas une telle interprétation. 


3840, — 


’hmt’n Ahmadan (Hamadan) (bulle) 

’pIstl Abarsahr (Nisabuhr) (bulle) 

"rthstr-GDH ArdaxSîr-Xvarrah (GOr) (Chab. 1339) 

‘yl’n-GDH-è’ pwhl Eran-Xvarrah-Sabuhr (Suse) (bulle de Mecque- 
nem 7318 & 
7327) 

byè pwhr' Bisabuhr @9 (prov. inconnue?)@6) 

hwslwd-3't-hwhlmzdy Xosròy-sad-Ohrmazd (Ctésiphon) (coll. Seyrig) 

ld, Idy Ray (nombreuses bulles) 

1[yw]'lthst] Rev-ArdaxSîr (bulle deMecque 
nem 7327) 

m'dy Mad (Médie) (bulles) 

nym’wndy Nemavand (?) (bulles) 

sph’n Spahan (Ispahan) (1905 /M.6108) 

sthr Staxr (Istaxr) @9 (prov. inconnue) 

why'Ithstl Veh-Ardaxòîr (Séleucie) (coll. 
privée) @7) 

wldhèp'ty ValaxSabad 9) (coll. privée) 

ziny Zarang(?) 29 (bulle) 


Le nouveau nom de lieu, que j'ai annoncé, se trouve associé aux villes 
de Suse et de Rév-Ardaxsîr, et apparaît sur trois bulles différentes 639. Sur 
l’une d’entre elles ‘2, on lit l’inscription suivante, en écriture lapidaire: 


. yo GDH 

. Shpwhr(y) 

. [W]whw[m]n 
. [']rtbstr 

. hm'Ikly 


1a VU N Mm 


c'est-à-dire: Erin-Xvarrah-Sabuhr ud Vahman-ArdaxSîr hamargar 
«comptable d’Eran-xvarrah-Sabuhr et de Vahman- Ar- 
daxSîr ». 


(26) Publié par A. Maricq dans le mème article cité n. 25. 

(27) Cf. A. MARICO, Vologésias, l’emporium de Ctésifhon, dans «Syria », t. 36 (1959), 
p. 268. 

(28) Ce lieu a été identifié avec Vologesias et Vologesocerta, d’une manière convain- 
cante, par Maricq, dans le méme article cité, pp. 267-268. 

(29) Pour Zarang, on a sur les monnaies, ZR et ZRN. (cf. R. GoBL, Sasaridische Numi- 
smatik, p. 85). 

(30) Sur 2 bulles de la coll. de Mecquenem n. 7323 et 7327, on a deux empreintes iden- 
tiques, où les 3 noms de lieux sont suivis d’une titulature, que je n’ai pas réussi à identifier. 
Ces bulles ont été publiées par P. CASANOVA, Sceaux sassanides, dans « Revue d’Assy- 
riologie », t. XXII (1925), pp. 135-140, mais il n’avait pas reconnu: ww, et lisait seule- 
ment ww. i 

(31) Bulle de Morgan, n. 3674. 


SVISANSE 


Le nom de cette ville nous est connu par Hamza Isfahanî, qui la situe 
sur le Tigre. Son association avec le nom de Suse, et de Rèv-ArdaxSîr rend 
donc plausible cette interprétation. On peut se demander aussi si le canal 
de Bahamshiîr ‘2, situé près du Tigre à Abadan, n’est pas à mettre en rapport 
avec ce nom de lieu. Quoi qu'il en soit, cette ville est désormais à compter 
parmi les nombreuses fondations que réalisa le premier Sassanide en Perside 
et Susiane. 


III. TITULATURE 
En ce qui concerne les titres, administratifs et religieux, il faut constater 


une grande variété, qu’atteste la liste suivante, pourtant incomplète: 
’mIkly/hm’Ikly (h)amargar comptable (bulles Ghirshman, etc...) 


mgw et mgwpty mage, chef-mage (passim) 

Stldry Sahryar gouverneur (bulle) 

plm't'1 framadar commandeur (1905 /M. 6108) 

St[p]y Sahrab satrape (bulle) 

tiImym'l ?...-ar (2) 69 (bulle deMecquenem 7323) 


Il faut citer enfin le titre de « dlgws’n y’tkgwby W d’twbly », qui appa- 
raît sur plusieurs bulles 69, et qui fut signalé par Henning ‘©9 et étudié par 
le P. de Menasce dans sa signification religieuse 639, 


* 
* * 


Pour étre complet, il faudrait parler des nombreuses formules, reli- 
gieuses ou non, qui émaillent un grand nombre d’objets. Je n’en retiendrai 
que deux, qui me paraissent originales: 

Sur une intaille d’une coll. privée, on lit, dans une écriture lapidaire: 


yzdy LY ’wlwn HZYTN 


qui peut ètre ainsi transcrit et interprété: 
Yazd, man 6ròn ven! «O Dieu, regarde vers moi!» (de mon còté). 


(32) V. MINORSKY, Hudud al-‘Alam, p. 214. Pour les références è Vahman-Ardaxòiîr, 
en pers. et syr., cf. J. MARQUART, ZrarSekr, p. 41, qui la situe è proximité ou à l’emplace- 
ment de Basra. Je me rends compte seulement maintenant, au moment de la publication, 
que cette identification avait été proposée avant moi par J. M. UNVALA, «Sassanian seals 
and sassanian Monograms » dans le M. P. Kkaregat Memorial Volume, Bombay 1953, tome 
I p. 58-59, qui donne toutes les références nécessaires. Je prie le lecteur de bien vouloir m’en 
excuser. 

(33) Ce titre apparaît sur plusieurs bulles. Le suffixe de nom d’agent —d&r dont il est 
muni, ainsi que la place qu’il occupe, à la fin des inscriptions, montrent clairement qu’il 
s’agit bien d’un titre, mais son interprétation me reste inconnue. 

(34) Exactement sur trois bulles de la coll. privée. 

(35) Cf. HENNING, Handbuch der Orientalistik, p. 46. Mais c'est à Herzfeld que revient 
la découverte de cette titulature: cf. Trarsactions of the Intern. Numismatic Congress, London 
1938, p. 417, qui la traduit par « solicitor judge of the poor». 

(36) Ze protecteur des pauvres dans l’ Iran sassanide, dans «Mélanges Massé », Téhéran, 
1963, pp. 1-6. A sa suite, il faut entendre « un protecteur et juge des pauvres ». 


22 MEggnza 


On notera l’emploi intéressant de 6ròn ‘37? comme postposition, emploi 
attesté ailleurs en pehlevi. L’idéogramme verbal pourrait ètre considéré 
comme un participe passé (474), mais ce qui nous incite à opter pour un 
impératif, c'est l’attestation d’une formule à peu près similaire sur un cachet 
publié par H. Seyrig 6%, et que le P. de Menasce lit ainsi: 


mtrky ZY pl’h°t'n wyn whit ZY lwsny 
et qui est è comprendre: 


Mihrak i Frahadan ven vahist i roîn 
«Mihrak, fils de Frahad, vois le paradis lumineux!» 


Certes, le verbe est écrit ici sous une graphie phonétique, et construit 
d’une manière différente, mais de part et d’autre, on a un vocatif suivi d'une 
sentence injonctive. 

Sur une petite intaille ronde, acquise très récemment (1968/414), on lit 
l’inscription suivante: 


I. ywyt'n 
2 pen 
45 St 


c'est-à-dire: Javédan abadan 0 sahr 
« Eternellement prospère dans le pays». 


C'est ce souhait que je veux formuler moi-méme, à l’adresse de cette 
Académie qui nous accueille avec tant d’hospitalité et de générosité. 


(37) Je dois publier prochainement une étude à ce sujet. 
(38) H. SEYRIG, Un portrait de Tibère, dans « Revue Numismatique », t. X (1968), 


pp. 175-178. 


Eicdia 


Discussione 


DUCHESNE-GUILLEMIN. - Gràce à Monsieur Gignoux, on voit de mieux 
en mieux quelque chose se cristalliser dans ce Convegno dei Lincei qui mar- 
quera une date par cela méme, sinon par autre chose encore, dans l’histoire 
des études iraniennes. Pensez que, il y a quelques années, on n’avait au- 
cun moyen d’accès un peu moderne, un peu convenable, up to date, aux 
sceaux, et que brusquement, successivement ont été publiés les sceaux de 
Leningrad et ceux du British Museum, et que vont l’ètre ceux de la Nationale 
et ceux de la collection que nous avons vue hier et qui va étre confiée à nos 
amis italiens. 

Je suis particuliètrement fier d’avoir amené ici Monsieur Gignoux, qui 
est une de mes découvertes les plus récentes. On a déjà beaucoup parlé de 
lui, comme il le mérite, à propos de Karder. Il est, pourrait-on dire, le second 
parrain de Karder. Et c'est lui aussi qui a trouvé (dans le pullman) la véri- 
table lecture de Zurvan. 

Je le félicite encore de tout coeur. 

Est-ce que quelqu’un a des questions à poser? Monsieur Faravachi, 
je vous en prie. 

Je suis certain qu'on va l’assaillir de questions en privé. D'’ailleurs ca 
n’a pas manqué mèéme avant sa communication. Je l’ai vu parler avec Mon- 
sieur Harmatta d’une facon très technique. 


FARAVASHI. — C'est une proposition à propos de ce fameux « Kartir ». 
Je pense qu'on n’aura pas besoin de penser à un « karti bara » parce que nous 
pouvons analyser «kartir » comme ga (scrive alla lavagna). Puisque nous 
avons maintenant dans les textes «tir gar », car le changement de g à k est 
régulier. Alors, «tir gar» c'est celui qui fait des dards ou bien des flèches. 
Alors donc, on pourra penser que ce « kartir » c'est la mème chose. Seulement, 
gar est placé avant. 

Et puis, nous avons des composés comme ga, nous avons des composés 
comme « kantir» aussi, dans les textes persans, dans les dictionnaires ca 
signifie:  carquois. 

Alors donc, vous savez ma proposition là-dessus. 


DUCHESNE-GUILLEMIN. — Je vous remercie, Monsieur Faravashi. 

Evidemment, l’objection c'est l’ordre des termes. Je n’ai pas d’autres 
exemples dans la mémoire d’un verbal qui soit mis avant son régime, dans 
un composé penlevi. 

(Une voix dans la salle: «Tir» serait représenté par...). 

Ah! Voilà une autre objection: « Tir » était toujours écrit avec «t g r». 

Graphie archaique, mais c’est toujours ce qu’on voit dans l’inscription 
de « Hadjiabad » par exemple. 

Vous n’étes pas d’accord? Evidemment, vous pouvez supposer une graphie 
plus jeune, mais c’est quand mème une objection. 


Mi PACO 


Hinz. — Encore un dernier mot sur Kardér, ce soir. Nous avons dans 
la version grecque de l’inscription de la Ka‘ba de Zoroastre à Nagqò-e Rostam 
« Kirdeir » et « Karteir ». C'est la mème chose comme en temps achéménide 
où étymologiquement on dirait « krtam » pour « fait », mais où les Élamites 
ont transcrit « kartam ». Encore aujourd’hui, nous avons «kardé » = « fait », 
mais «kirdegar» = «créateur». Donc je crois bien qu'étymologiquement 
ce serait «kr» (ou, si vous voulez, « kir »), mais la langue parlée a toujours, 
à ce qu'il me paraît, eu une tendance vers une prononciation « kar— )» comme 
aujourd’hui encore. A mon avis, on peut donc lire soit « Karder », soit « Kirder ». 


DUCHESNE-GUILLEMIN. — Qui, seulement vous maintenez «er», ce qui 
fait que vous rejetez implicitement l’explication par «ibara». 


Hinz. — (dalla sala) Vous savez le « d » dans la version grecque. 


DUCHESNE-GUILLEMIN. — Oui le « d ». Mais le « e »? Ah, le «e »? Le «e dI 
Non, le « d », ca n’entre pas en question, parce qu'on sait bien que ca revient 
au méme. 

Si vous maintenez « karder », évidemment le grec donne « kardér » avec 
«e». 


HInz. — Non, non, avec «d». C'est le 

DUCHESNE-GUILLEMIN. — Non, non (rire), je parle de la voyelle. La 
voyelle «e ». Est-ce que la voyelle «e» ne vous empéche pas de supposer 
«ibara »? 

GIGNOUX. - (dalla sala) Ah, sil 


DUCHESNE-GUILLEMIN. — Ah, vous n’avez pas pensé au grec? 


GIGNOUX. — (dalla sala) Qui. Non. Enfin, cui et non. Ce sont tout de 
méme des formes extérieures. 


DUCHESNE-GUILLEMIN. — Ah, oui! Mais faute d’autre chose... 


GIGNOUX. — (dalla sala)... mais qui ont quand méème leur valeur! 


DUCHESNE-GUILLEMIN. — On pourrait penser à un autre sens de la racine 
« kar », si les Denkart ne sont pas les actes de la religion, mais les « souvenirs » 
de la religion. On pourrait admettre que «kirti-bara» est «celui qui porte 
la doctrine », ce qui vaudrait encore mieux: ce serait mieux dans le style 
de la grande figure qui a revécu aujourd’hui un moment. 


La seduta è chiusa. 


VIII SEDUTA 
4 aprile 1970 - ore 10 


Presiede il prof. A. Zajackozwski | 


FRITZ MEIER 


HURASAN UND DAS ENDE DER KLASSISCHEN SUFIK 


Die sufik hat seit ihren ersten anfàngen im 8. jahrhundert n. Chr. bis 
heute manche ziige bewahrt, einige aber auch veràndert. Vergleichen wir 
die sufik des 9. mit der sufik des 14. jahrhunderts, so fallen schon auf den 
ersten blick etwa folgende verschiedenheiten auf: Im o. jahrhundert spricht 
die sufik mit ausnahme weniger uns erhaltener brocken natiirlich nur arabisch, 
wie alle damaligen erscheinungen der islamischen geistesgeschichte, im 14. 
jh. spricht sie auch andere sprachen, vor allem persisch. — Im 9. jh. steht: 
die sufik noch nicht im verband der allgemein anerkannten religiòsen diszip- 
linen, im 14. jh. ist sie diesen angeschlossen. — Im 9. jh. ist die sufik in den 
augen der regierung eher suspekt, im 14. jh. steht sie bei der regierung meist 
geradezu in besonderer gunst. — Im 9. jh. ist die sufik in ihren einrichtungen 
weitgehend auf sich selbst angewiesen und ruht auf persònlicher basis, im 
14. jh. ist sie zu einem grossen teil in orden und lebenskràftigen familienun- 
ternehmungen organisiert und wird vielfach von gònnern und der regierung 
getragen. Ihre leitungsorgane werden teilweise von den mazenaten ernannt. 
An manchen orten hat sich umgekehrt der urspriinglich  bloss innere 
gegensatz zwischen sufik und regierung sogar zu einem politischen machtge- 
gensatz ausgewachsen. — Im 9. jh. fehlt der sufik das filosofisch-metafysische 
interesse fast ganz, im 14. jh. ist es fast ùberall vorhanden. — Im 9. jh. wird 
von den klassikern das visionàre element méglichst unterdriickt, im 14. jh. 
bildet es einen anerkannten bestandteil des suùfischen geisteslebens. — Im 9. 
jh. ist der sufischeich, àhnlich wie der gelehrte eines theologischen faches, 
ein lehrer suifischer weisheiten und der schiiler ein student, im 14. jh. ist der 
scheich wesentlich betreuer einer gruppe von zòglingen, die er zu adepten 
auszubilden sucht. 

Das sind nur einige der unterschiede. Die erscheinungen der einen epoche 
sind sicher durch zahlreiche beziehungen miteinander verflochten. Das bedeutet 
aber nicht, dass sich alle diese verànderungen gleichzeitig vollzogen haben 
mussen. Es ist auch nicht gesagt, dass die einzelnen verànderungen mit einem 
schlag stattgefunden haben und sich genau datieren lassen. Falsch ware es 
auch zu behaupten, der schnitt gehe bei jeder einzelnen erscheinung durch. 
Nein, vieles alte làuft unbehindert daneben weiter. Vorsicht ist am platze 
gegeniiber der versuchung, fir die umstellungen bestimmte aussere ereignisse 
verantwortlich zu machen. Nachweislich falsch ist der so naheliegende gedanke, 
der mongoleneinfall im 13. jh. habe die prozesse herbeigefùhrt oder 
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beschleunigt. Die verinderung hat in allen angefiuhrten beispielen friùher 
eingesetzt. 

Wir greifen hier das zuletzt genannte fanomen, die verwandlung des 
dozierenden scheichs in einen schulmassig unterrichtenden, heraus. Diesen. 
wandel hat als erster ein sufi in Marokko, der 1390 verstorbene Ibn ‘Abbad 
ar-Rundi, erkannt ©, Er bezeichnet den alteren typus des scheichs als $ayl 


(1) PAUL Nwyia, /n ‘Abbéd de Ronda (1333-1390), Lettres de direction spirituelle 
(ar- Rasa?il as-Sugra), Beirut 1958, 106-115; 125-138. Muhammad b. Tawit at- 
Tangi, Sie as-sdil li-tahdib al-masd'il, Istanbul 1957-58, 111-127. Ahmad b. ‘Agiba 
(gest. 1809) schreibt die unterscheidung irrtimlich Abu’1-Abbas al-Mursi (gest. wahrscheinlich 
1287) zu (J.-L. MicHONin «Arabica» 16, 1969, 119 f.). Auf Rundi’s erkenntnis habe ich schon 
in meinem aufsatz QuSayrî?s Tartib as-sulik in « Oriens », 16 (1963) 2-4, aufmerksam gemacht. 

Zu QuSayri's 7ar45 seien mir hier folgende bemerkungen gestattet: Die schrift ist 
unterdessen nochmal in dem sammelband A7-rasd?:/ al-quSayriyya, ed. Fir Muhammad Hasan, 
al-ma‘had al-markazi lil-abhat al-islamiyya, ohne ort und jahr, Pakistan, 64-80, und 
dann auch von QASSIM AL-SAMARRAI, Ze Theme of Ascension in Mystical Writings, 
Bagdad 1968, I, 155-177, herausgegeben worden. Die pakistaner edition, 69 anm. 1 und 2, 
glaubt, den ratselhaften Abu’l-Fawaris («Oriens» 76, 7-8) mit Abu’l-Fawaris al-Hasan b. 
Ahmad b. Muhammad b. Faris b. Sahl al-Bazzaz (344-421 h. /955-1030 in Bagdad) und den 
nicht minder ràtselhaften Abu’l-Hasan mit Haragani (gest. 428/1033) identifizieren zu kònnen. 
Da Qusayri mit Haragani zusammengekommen sein soll (Kasf ulmatgub, ed. Shukovky 
205,5—-7 /transl. Nicholson 163), wàre die zweite identifikation an sich nicht unmîglich. 
Aber bewiesen ist nichts, und das problem kompliziert sich noch durch einen wichtigen 
hinweis, den ich durch einen brief vom 17. november 1964 von Ch. Abdul Aziz, Karachi, 
erhalten habe: dass nàmlich persische ausziige aus dem 77775 — es handelt sich um solche 
aus fasl 1, 5, 8 und 9 meiner ausgabe — in ‘Attar’s Zadkirat ul-awliya 2,307, 4-24 und 
308, 25-309, II vorligen und dort Abi ‘Utman al-Magribi (gest. 373/983 in Nay3abir) 
statt Qusayri zugeschrieben wiirden. Darunter findet sich eben auch die geschichte von 
Abu’l-Fawaris (Zadkira: Abu’l-Faris, mit variante), Die frage ist von J. PEDERSEN, Le Tunz- 
sien Ab ‘Utman al-Magribi et le sufisme occidental, in « Etudes d’Orientalisme dédiées à 
la mémoire de Lévi-Provengal », Paris 1962, 705-716, nicht behandelt worden und muss noch 
geklart werden. 

Weder die pakistaner ausgabe des 77775 noch die von Samarrai geben mir veranlassung, 
meinen text zu Andern, ausser vielleicht an drei stellen: « Oriens », 76, 24, 2 ist vielleicht besser 
hattà takina statt hattà yakina, 24, 12 vielleicht matalu’!mubtadi’i statt gila: al-mubtadi’u 
und 24, 13 vielleicht yatawehhama statt fawahhama zu lesen. Matalu steht zwar nirgends in 
den handschriften, aber Qu$a3i hat 722#4/x. Matalu kann leicht zu 97/2 verderbt worden sein. 
Aber sicher ist das nicht. Vazawakhama kéònnte tatsichlich in V ùberliefert sein, ist aber in 
meiner foto kaum zu erkennen. Weiter ist 23,3 vorsichtshalber das @da7zz7a iber dem persi- 
schen 4e4 zu streichen. Ich weiss aber mit der persischen redensart dal-ydzdah u dah-ntm 
immer noch nichts anzufangen. Immerhin ist mir unterdessen das de4-ydzdah in einem satz 
des Sams ud-din Muhammad-i D aqa&’iqi-i Marwaziî, Rabat ularwah 
fi suritr al-mifrah (Bahtyàrnama), Teheran 1345, 172, begegnet: « Durch die zusammenhànge 
wurde ihr klar, dass das geschehene dem kéònig zu ohren gekommen war und er die umstànde 
der dinge da-dah-yazdah gehòrt hatte ». Das lasst vielleicht auf eine bedeutung wie « voll- 
stàndig » schliessen. In meiner iibersetzung «Oriens » 16,35 ist daher der entsprechende satzteil 
offen zu lassen (ich hatte ihn mit fragezeichen versehen). Ferner bitte ich, in meiner lberset- 
zung 38 anm. 2 zu streichen, 39 pu «lebenskraft » zu iibersetzen und die zugehòrige anmer- 
kung 4 zu streichen (es ist quwwaf an-nafs zu lesen). 

Was meinen apparatus criticus zum text des 7775 betrifft, so sind Samarrai einige 
geringfiigige korrekturen zuzugestehen, aber auch mehrere fehler, auf die ich hier nicht 
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at-ta'ltm « belehrenden meister » und den jiingeren als Say at-tarbiva « erzie- 
henden meister » oder auch Sayh at-tarbiva wa't-ta'‘Iîm «belehrenden und 
erziehenden meister ». Damit will er ausdriicken, dass der zweite typus die 
funktion des akademischen lehrers nicht einfach verliert, sondern eine doppel- 
funktion ubernimmt, die eines erziehers und die eines lehrers. Rundi verhehlt 
nicht, dass er den belehrenden meister etwa einem wandelnden lehrbuch 
gleichsetzt. Er sagt es zwar umgekehrt, nàmlich: wenn man ein sùfisches 
lehrbuch lese, laufe das praktisch auf das gleiche hinaus, wie wenn man einen 
belehrenden scheich hòre. Hellere kòpfe unter den gottsuchern brauchten, 
laut Rundi, denn auch nichts weiter, und da in der friiheren epoche — nach 
dem bekannten vorstellungsmodell von der « guten alten zeit » — hellere kòpfe 
die regel gewesen seien, habe es damals auch nur den sayk at-ta'‘lim gegeben. 
Durch langere aufenthalte (su45a) und besuche bei solchen meistern hàtten sich 
die lernbeflissenen das nétige wissen angeeignet. Der sicherere weg sei aller- 
dings die spaàter iblich gewordene erziehung durch einen Sayb tarbiya, in 
der die psychagogische behandlung im mittelpunkt gestanden habe, und 
im grunde sei ja niemand frei von sperrungen des ichs. Die zeit des um- 
bruchs scheint Rundi etwa ins 11.jh.n.Chr. gesetzt zu haben, denn er bemerkt, 
Mubasibi (gest. 857), Abù Talib al-Makki (gest. 996) «und andere» liessen 
noch nichts von einer farbiya in seinem sinne erkennen. 

Der vergleich etwa eines sufischen lehrbuchs des 10.jh.wie der ZLuma' 
des Sarraò mit einem sufischen lehrbuch aus der zeit um 1200 wie den 
‘Awdrif al-ma'drif des ‘Umar as-Suhrawardi zeigt sofort, dass sich ein wandel 
in dieser richtung und um diese zeit vollzogen hat. Aber stutzig macht die 
behauptung, die alteren sùfiyya hatten eine erziehung noch nicht nétig gehabt 
und daher auch nicht genossen. Dies gilt es zu iberpriifen, und zu diesem 
zweck muss zunàchst einmal geklàrt werden, was wir unter sufischem za‘Zim 
und sùfischer f#2752ya — um bei diesen beiden ausdriicken Rundi’s zu bleiben — 
verstehen wollen. Dann kònnen wir uns der frage zuwenden, was die quellen 
uber den umbruch sagen. 


eingehe, anzulasten. Seine wiederholte bemerkung, dass ich die varianten nicht vollstàndig 
angegeben hàatte, erledigt sich durch meine ausdriickliche erklàrung («Oriens» 76, 14), dass 
ich auf die wiedergabe der ganzen iiberlieferung bewusst verzichten wolle. In Samarrai’s eigener 
edition sind folgende textfehler zu verbessern: 158, 22 fa-amma mà siwahu.. 159,10 gablahî 
(galbuhtî ist im zusammenhang unmòglich). 159,21 /eysa (ohne wa-) da‘da hadihi'!-hdlati 
li-ba$ariyyatihi sultanun. 159,22 sultanu hada. 160,6 wa-adkaran. 160,16 yaridu ‘ala qalbihi... 
nazarun (nicht faina nazara). 160,18 adabahi (nicht al-adaba). 161,4 al-lisani nafsihi fa- 
ida. 161,14 falaba (nicht #a/aba). 161,22 Adli hada ’*-Surbi. 161,23 hattà innahi ida. 162,5 
hadihi!-laddatu. 162,6 ida balaga. 162,10 an la yandma (das là ist notwendig). 162,5 m4d4- 
tibahu (wohl besser als muhdatabatan). 162,17 vagidu marratan kalaîman. 162,20 irtafa‘a (ohne 
wa-). 162,21 md gala (ohne dalika, das nur Zarriiq bietet). 163,2 u/t#ifa fi (s. Dozy). 163,7 
darabahi. 163,19 befriedigt nicht. 164,9 fa-tx (nicht fa-ida). 164,14-15 guz'an. 164,18 fas! 
zu streichen. 165,1 a/-fafassî (den sinn gibt meine iibersetzung). 165,14-15 4agar... (die 
stelle bleibt unsicher). 166,8-10 4ud&y (4 wird von der peisischen sprachgeschichte verlangt). 
166, 9-10 agidu fa sirrî an agulu. 
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Die erste frage, die nach der bedeutung von belehrung und erziehung, 
lisst sich etwa folgendermassen beantworten: 

Belehrung heisst, dass ein scheich in einem gespràch oder vortrag aus- 
kunft iber sufische weisheiten erteilt. Der schiiler konnte ein einzelner sein, 
es konnte sich um den scheich aber auch ein ganzer kreis von schilern ver- 
sammeln, sei es beim scheich zu hause, sei es in der moschee, sei es in einem 
konvent oder sonstwo. Die belehrungen konnten bei mehr zufalligen gele- 
genheiten oder in regelmassigen zusammenkiinften stattfinden. Sie werden 
als notwendig erachtet und sollen von den schilern eifrig eingeholt und hoch- 
gehalten werden. Die worte der scheiche gelten in der sufik etwa soviel wie 
die lehrsàtze der rechtslehrer in der kanonischen gesetzgebung und kònnen 
in ahnlicher weise auch auseinandergehen. Ihre miindliche und schriftliche 
weitergabe gewahrleistete eine gewisse kontinuitàt und bewirkte eine stetige 
vermehrung des sufischen wissens und lehrstoffs. 

Der scheich wird als der erfahrene angesehen, der das ziel des mystischen 
suchens und erkennens erreicht hat. Tinati (gest. nach 951) verlangt das und 
erklàrt: Den vorsitz als scheich verdient nur einer, der mit der selbstlàuterung 
fertig ist. Wer noch etwas zu tun ubrig hat, ist novize, und ein novize kann 
keinen novizen annehmen @). Der novize muss dieses vorbild nachahmen. 
Abù ‘Abdallah as-Sigzi (10.jh.) bemerkt: Das niitzlichste fùr den novizen 
sind der anschluss (su464) an die rechtschaffenen, die nachahmung ihrer taten, 
moralqualitàten und tugenden, der besuch der gràber der gottesfreunde und 
der dienst an den genossen und gefàhrten ‘9. Vahya b. Mu‘ad ar-Razi (gest. 
872) erklaàrt: Wer aus den taten seines scheichs nichts lernt, lernt auch aus 
seinen worten nichts ©. 

Der scheich geniesst und verdient verehrung. Mam$ad ad-Dinawari 
(gest. um II) ‘8, Ibraàhîm b. Sayban al-Qirmisini (gest. um 950) ‘0 verlangen, 
dass die scheiche geehrt werden. Ebenso Abù ‘Ali at.Tagafi (gest. 940), 
dieser, weil man sonst nichts von ihnen habe @. Ein scheich, der auf dem 
totenbett von einem mann aufgefordert wurde, das glaubensbekenntnis zu 
sprechen, erwiderte: Keine frechheiten bitte (04-4urmaztz ma-kun) ®. 


(2) /Vatd’îg 1,193 (aus Munawi). 

(3) Sulami, Zabdagai, Kairo 255,3-5 / Leiden 252,7-9. 

(4) $5a‘rani, Zabagat, sub Abù Zakariyya Yahya b . Mu‘ad, 1, 69. Erinnertan Sula- 
mi, Tabagat, Kairo 113,15-16 / Leiden 104,5-6 (var.). Sa‘rani, A/-anwar al-qudsiyya 
fi ma‘rifat gawd‘id as-stifiyya, Kairo 1962, 1, 201, schreibt den satz Abù Bakr al-Warraq zu. 

(5) Sulami, Tebagat, Kairo 318,5-7 / Leiden 320, 3-5. Gami, Nafahèt, sub Mam- 
sad ad-Dinawari, 94. In den Sulami-ausgaben ist — vielleicht richtig — MumSad volkalisiert. 

(6) Sulami, Zadagaz, Kairo 405,15-16 / Leiden 420, 9-10. Ansari, Zabagai q04. 
Gami, Nafahat, sub Ibrahim b. Sayban, 216. 

(7) Sulami, Zabagat, Kairo 363,12-13 / Leiden 372,10-11. Ansari, Tabagat 381. 
Nafahàt, sub Abù ‘Ali at-Taqafi, 203. Auch sonst òfters. 

(8) Qusayri, Riséd/a, bab ahwalihim ‘inda’l’burig min ad-dunya. Persischer satz 
im arabischen kontext. Es wird sich bei dem scheich Ahmad b. Nasr also um den gleichna- 
migen sufi von Nasa handeln, der bei Ansari: Yabagat 308 ult. und in WVafelét, sub Ahmad-i 
Nasr, 289, erwAhnt wird. 
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Die gefuhle des scheichs darf man nicht verletzen. Sonst kann es einem 
gehen wie dem mann aus Hamadan, der sich bei Ga‘far al-Huldî (gest. 959) 
abmeldete, um ein gebratenes huhn zu verspeisen: ein hund stahl es ihm ©. 
Man soll seinem scheich auch nichts bòses nachsagen lassen. Ansari (gest. 
1089) war nicht gut auf Ibn-i Sam'in (gest. 997) zu sprechen, weil dieser 
einen indirekten scheich Ansari’s, Husrî, beleidigt hatte. Wer das duldet, 
sagt Ansari, ist schlimmer als ein hund 09, 

Vor eigenen unternehmungen und reisen hat man den scheich um erlaub- 
nis zu bitten. Kazarini (gest. 1035) verlangt das 4, Ibn-i Hafif (gest. 982) 
merkt oft verletzungen dieser regel unter seinen schiilern ©, und Husrî 
(gest. 982) in Bagdad schickt einige novizen, die ohne erlaubnis ihres scheichs 
von Hirat aufgebrochen und auf die pilgerfahrt gegangen sind, wieder heim 03), 

Jede gelegenheit, scheiche zu besuchen, soll ausgenitzt werden. ‘Ali b. 
Bundar wird in Damaskus von Ibn al-Galla’ (gest. 9018-19) gefragt, wo er 
die drei tage, die er schon in Damaskus sei, zugebracht habe. ‘Al b. Bundar 
erwidert, er habe bei Ibn Gawsa %ad?t geschrieben. Ibn al-Galla’ tadelt: 
Also hat dich das bloss empfehlenswerte (suzz4) von der eigentlichen pflicht 
(farida) abgehalten. Ansari kommentiert: Besuch der pire gehòrt zu den 
pflichten dieser leute, denn durch die besuche bei piren lernen sie dinge, die 
sie sonst nirgends lernen kònnen “@. Abu’-Husayn ad-Darrag (gest. 932) 
kommt nach Rayy zu Yusuf b. al-Husayn ar-Razi (gest. 916-17) und wird 
von diesem nach dem zweck seiner reise gefragt. Er antwortet: Um dich zu 
besuchen. Razi fragt: Wenn dir unterwegs ein haus oder ein midchen ange- 
boten worden wàare, hatte dich das daran gehindert, mich zu besuchen? 
Darra$ erwidert: Ich weiss nicht, jedenfalls hat mir gott diese versuchung 
nicht geschickt G9. 

Solche besuche werden schon im 9. jh. auch um des bittgebets willen unter- 
nommen, das man sich vom scheich erhofft, und nach dem tod des scheichs 
holt man sich seinen segen durch eine wallfahrt an sein grab. Ein solches 
ziel war beispielsweise Bistami G0, 

Auch schulrichtungen haben sich gebildet. Bazzaz (9.jh.) lernte bei Sari 
und Bisr al-Hafi, folgte aber Musuhi ©. Huldi (gest. 959) war bei Nuriî, 


(9) Quiayri, Aisala, bab hifz qulib al-masayib. 

(10) Ansari, Zabagdt 449. Nafahat, sub Abu’l-Husayn b. Sam “in, 233. 

(11) Zirdaws ul-murSidiyya, « Bibliotheca Islamica» 14, 341, 18-23; 346, 16-347, 5/ 
Teheran 313, 9-14; 317,14-318,2. 

(12) Daylami 157. Ansari, Zabagat 436 (gekiirzi). 

(13) Ansari, Zabagat 450. Nafahat, sub Abi Nasr-i Habbaz, 233-234. Asil 
ud-din 23. 

(14) Sulami, 7Zabagat Kairo 502,3-6 / Leiden 534,9-12. Ansari, 7abagdt 249. 
Nafahét, sub ‘Ali b. Bundar, 115-116. Sa ‘rani: 7adagdt, sub ‘Ali b. Bundar, 1,107. 

(15) Zuma' 291, 10-14. Quiayri: Risédla, bab as-sama‘. Ansari, Tabagdi 360. 
Nafahèt, sub Abu’l-Husayn-i Darràg, 174. 

(16) Zuma' 391, 17-19. 

(17) Sulami, 7abagar Kairo 295,2-5 j Leiden 294,4-6. Ansari, Zabagdr 127. 
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Ruwaym, Samnîn, Gurayrî, Gunayd und andern, wurde aber beriihmt fiir 
seine schiilerschaft bei Gunayd 48. Duggi (gest. 970) hatte sich ebenfalls zu 
einer ganzen reihe von scheichen gesellt, folgte aber Ibn al-Galla’ 09. Haufiger 
ausdruck dafiir bei Sulami ist intama ila im gegensatz zum blossen saZzba, 
bei Ansari ùubersetzt mit nisba? kardan ba oder dda im unterschied zu suZbat 
kardan. . 

Erziehung ist in der sufik nur unscharf von belehrung zu trennen, da die 
sufik als solche zum grossen teil erziehung war und belehrungen dariiber 
naturgemiss erziehungsfragen behandeln mussten. In der literatur werden 
die begriffe belehrung und erziehung denn auch ziemlich beliebig vertauscht, 
und es ware verlorene liebesmiuh, zur ermittlung des unterschieds diesen 
wéòrtern nachgehen zu wollen. Trotzdem lisst sich erziehung als etwas beson- 
deres fassen und von der belehrung trennen, und so in einen gegensatz zur 
belehrung gestellt, bedeutet erziehung das eingreifen des scheichs in das 
verhalten des schiillers mit anweisungen, deren befolgung er ibberwacht und 
deren ergebnis er abwartet und kritisiert. 

Sarraò (gest. 988) verlangt eine solche erziehung. Er halt es zur vermei- 
dung von irrwegen der selbsttiuschung bei einem novizen fùr unerlasslich, 
dass ihn ein zuchtmeister (m0u°a44:8) abrichtet (yarzgdu) und ihm bitteres 
zu schlucken gibt @9, ferner dass er ihm die art und das mass der askese richtig 
dosiert @2. Um das jahr 1000 n. Chr. leitete in Amul (Tabaristan) scheich 
Abu’l-'Abbas-i Qassab einen konvent mit mehreren zellen fur sufiyya und 
wachte nachts dariilber, dass keiner zuviel betete ©). Abu Sa‘id b. Abi'l- 
Hayr (gest. 1049) liess sich ein jahr lang dort in die kur nehmen. Sarrag 
definiert den anfanger ausdriicklich als einen, der sich die regeln zu eigen 
zu machen und auf jemand zu hòren hat, der seine anfàngersituation kennt 
und ihn von anfang bis ende uberwacht @3). Mit diesem ende wird der abschluss 
einer probezeit oder eines einfùhrungskurses gemeint sein. Aber auch vor 
scheichen, mit denen man an einem fremden ort oder sonstwie zusammentrifft, 
soll man alles, was man zu wissen glaubt, vergessen und ihre ratschlàge 
annehmen ©“. Besserwissen kann sich ràchen. Ein ungenannter scheich 
kommt an einen ort und befiehlIt dort einem ungenannten novizen zu betteln. 
Er tut’s nicht und muss spàter « zur strafe fr seine zuwiderhandlung » gezwun- 
genermassen betteln gehen @9. Bistami (gest. vielleicht 874) soll den gehorsam 
gegen den scheich sogar iber die religiòsen pflichten gesetzt haben. Ein schiiler, 


(18) Sulami, 7abagai, Kairo 434,2-4 | Leiden 454,3-6. Ansari, Zabagat 419. Na- 
fahat, sub Ga'‘far b. Muhammad al-Huldî, 223. 

(19) Sulami, Zabdagat, Kairo 448,3-4/Leiden 469,4-5. Ansari, Zabagai 425. 
Iafahat, sub Abù Bakr ad-Dugqgi, 188. 

(20) Zuma' 410, 15. 

(21) Zuma' 417,13. 

(22) Asrdr ut-tawhid so. Halat u suhanan-i Sayh Abi Sa'id 15. 

(23) Zuma* 341,17-19. 

(24) Luma‘ 416,12-13. Daylami 18. 

(25) Zuma‘ 191,15-21. 
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der von seinem meister einen auftrag erhalten habe, sagt er, diirfe sich nicht 
einmal vom gebetsruf davon abbringen lassen, diesen auftrag auszufilhren @9, 
Spater, im 12. jh., hat Ibn Tahir al-Magdisi den spruch gepràgt: Dienst (am 
scheich) ist besser als gottesdienst @7. 

Wie diese kleine auswahl von belegen zeigt, kann keine rede davon sein, 
dass es in der Alteren zeit, die Rundi ganz fur den fa‘Zîz in anspruch nimmt, 
noch keine #ar82ya gegeben habe. Trotzdem rechtfertigt sich die beibehaltung 
von Rundi’s terminologie, weil sie eine richtige beobachtung enthàlt und 
einfach ist. Wir miissen uns nur erst klarwerden, worin diese richtige beobach- 
tung liegt. Sie liegt, um es mit einem wort zu sagen, in der erkenntnis, dass 
die erziehung vom II. jh. an einen neuen stellenwert in der sufik gewinnt. 
In der klassischen zeit wird mehr nur von der selbsterziehung gesprochen, 
die behandlung des schilers durch den meister steht noch am rande. Mit der 
fortgeschrittenen entwicklung und verfàcherung der sùfik wird nun im 11.jh. 
ein punkt erreicht, wo auch das problem der novizenerziehung stàrker ins 
blickfeld riickt. Was die praxis im laufe der zeit herausgebildet hat, tritt 
jetzt in das licht theoretischer eròrterung und wird den bisherigen gegenstan- 
den der sufischen regelsysteme angegliedert. 

Zur begriindung und erleichterung der erziehung wird jetzt der unter- 
schied zwischen meister und schiiler stàrker hervorgehoben und die distanz 
zwischen beiden im hinblick auf die stellung, die sie zueinander einnehmen, 
vergròssert. Die wiirde des scheichs erhàJt priesterliche ziige und autokratische 
reprasentanz. Der novize dagegen wird zum armen siinder und zum willen- 
losen skJlaven entmiindigt. Die figur des scheichs wird zerdehnt, die des novi- 
zen zerdriickt. Dazu werden beide engei aneinander gebunden. Der eine 
ist das, was er ist, kaum mehr ohne den andern. Fiir beide teile kann das zu 
inneren spannungen fiihren. Der scheich steht zwischen der aufgabe, im 
erkennen und wesen ein heiliger zu sein, und der aufgabe, den oder die novi- 
zen — denn meist handelt es sich um eine ganze schar — schritt fùr schritt zu 
leiten und iber die grosse innere entfernung zwischen novizen- und mei- 
sterstand langsam zu sich heriberzuholen. Er erhebt den anspruch, das eigene 
ziel erreicht zu haben, und ilbernimmt zugleich die regelrechte verantwortung, 
den novizen eben-oder fast ebensoweit zu bringen. Der novize steht zwischen 
der pflicht, dem scheich in kindlichem vertrauen alle seine seelischen regungen 
und seine geheimsten gedanken vorzulegen, und der pflicht, den massnahmen 
des scheichs widerspruchslos zu gehorchen und seine unumschrankte verfù- 
gungsgewalt und letztinstanzlichkeit anzuerkennen. Doch war die friedliche 
versòhnung der méòoglichen konflikte und auseinanderstrebenden tendenzen, 
die ein solches verhaltnis mit sich bringt, schon in einer parallele im nicht- 
sufischen leben verwirklicht: im verhàltnis vom arzt zum patienten. Es 
verwundert daher nicht, wenn der $ay4 at-tarbiya oft zum arzt und der novize 


(26) Sahlagi 144. 
(27) MASSIGNON, ZEssaz 2, 116-117. 
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zum heilungsuchenden kranken in entsprechung gesetzt wird. Der vergleich 
lag um so naher, als gerade in der kritischen zeit, im 10.jh., auch in der 
filosofie im ringen um ein filosofisches leben (sîra falsafiyya) von der seelen- 
heilkunde (af-#256 ar-rahani) und vom seelenarzt gesprochen wurde. Abù 
Bakr ar-Razi (gest. 925) fordert den filosofisch interessierten auf, einen freund 
zu verpflichten, ihn ruùcksichtslos auf alle seine fehler aufmerksam zu ma- 
chen ©, und die ilbernahme dieser gedanken durch Bayhagi (gest. 1077) 
in seinen 7&rzh 9 zeigt die streuungsbreite dieser konzeption. Selbst mit 
der kindererziehung befasste sich die arztliche filosofie des 10.jh. ‘3%. Die 
filosofie sah ihr ideal in dem tugendmenschen, der natur und seele in sich 
iberwunden und das gòttliche element des verstandes im menschen so rein 
herausgelautert hat, dass er die hòchsten begriffe zu erfassen vermag, und 
die islamische mystik, die die vorstellung vom «géttlichen funken » im men- 
schen zunachst nicht kennt, sah ihr ideal in dem meister, der sein bewusstsein 
so rein auf gott ausgerichtet hat, dass er als gottes sprachrohr dienen kann. 
Der von der sufik geforderte aufblick zu einer solchen hohen, unangreifbaren 
autoritàt ist von hitern der nichtmystischen theologie und der geltenden poli- 
tischen ordnung zuweilen mit schiitischer, insbesondere ismailitischer imam- 
verehrung in zusammenhang gebracht worden 62, und dies war ja dann 
einer der anklagepunkte, denen ‘Ayn al-qudah 1131 zum opfer gefallen ist 632, 
Querverbindungen zur schia sind méglich, aber nicht im sinne historischer 
herkunft. Wir werden es mit natirlichen ergebnissen zweier getrennt verlau- 
fender entwicklungen zu tun haben. 

Keineswegs alle angehenden sùufiyya liessen sich so an die kandare neh- 
men, wie es die neuen richtlinien der #2722ya vorsahen, und auch die scheiche 
scheinen nicht alle, zum mindesten nicht alle in gleichem masse, der nun 
reglementierten doppelten aufgabe, die novizen bis ins kleinste zu betreuen 
und zugleich den hòchsten gipfel der erkenntnis zu ersteigen oder einzu- 
nehmen, gewachsen gewesen zu sein. Ein nichtsùfischer anonymus aus 
Aleppo, dessen wirkungszeit mir unbekannt ist, schreibt: Es gibt drei vater: 


(28) Raghensis opera philosophica 1, 33-35. Ùbersetzung von A. J. ARBERRY, Z%e 
Spiritual Physick of Rhazes, London 1960,36-37. Vergleiche Tawhidi: Z4° 2,126: Hatim 
al-Asamm: Wenn du an deinem bruder einen fehler siehst und ihn ihm verheimlichst, verràtst 
du ihn. Wenn du ihn einem andern erzahlst, verleumdest du ihn. Wenn du ihn ihm ins gesicht 
sagst, verletzt du ihn. Du musst bloss darauf anspielen, ihn ihm beilaufig sagen, in einen 
satz einflechten. 

(20) Tarih-i Bayhagi, edd. Gani et Fayyad 104-106 /ed. Nafisi 1,109-112. 

(30) Ibn al-Gazzar al-Qayrawani, Siydsat as-sibyàan wa-tadbiruhum, 
Tunis 1968, 134-138. Eine schrift iiber das richtige benehmen der schullehrer sieh bei 
G. LECOMTE, Le livre des règles de conduite des maîtres d’école par Ibn Sahnwn, in « REI », 21 
(1953) 77-105. 

(31) Bakr ul-fawd'id (12. jh.), Teheran 1966, 357. 

(32) Sakwa ’I-garîb, in «JA », 1930, 35 ff., 210 ff./Teheran 1962, schlussteil, ein- 
leitung 11 ff., text lo ff. /ARBERRY, A Suf Martyr, London 1969, introduction 16, iibersetzung 
34 fl. 
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einen, der dich erzeugt, einen, der dich erzogen, und einen, der dich belehrt 
hat; der beste ist, der dich belehrt hat ‘39. Also drei verschiedene personen. 
Ans3ri (gest. 1089) bekennt, dass er durch ein einziges wort von Haragani 
tiefer in die sufik eingedrungen sei als durch die belehrungen aller andern 
scheiche, die er gekannt habe, er wiirde jedoch seine eigenen schiiler nicht 
zu diesem, sondern zuMuhammad al-Qassab al-Amuli in Damgan schicken 6%. 
Er selbst, Ansari, habe die regeln und vorschriften (4448 u rusim) bei scheich 
‘Ammi (gest. 1049-50 in Hirat) gelernt. Dieser sei sein p7r— 27544, sein pàda- 
goge. Der habe seinen beinamen ‘271724 im sinne von vorsteher (sé/à7) von 
seinem meister Abu’l-‘Abbas an-Nihawandi erhalten, mit der empfehlung 
an die sufiyya, ihn als ihren vorsteher anzuerkennen ‘59. Das kònnte auf 
eine delegierung von erziehungsaufgaben schliessen lassen, wie sie spater 
oft belegt ist 39. Jedenfalls sind in allen genannten fallen erzieher und weis- 
heitslJehrer verschiedene personen, und damit ist auch die bahn vorgezeichnet, 
in der sich nun in der neuen zeit der alte gegensatz zwischen blosser 
schulerschaft und eigentlicher schulzugehòrigkeit fortbewegen wird: Nach 
abschluss der erziehung ist der sufi ein freier mann und kann dann sehr wohl 
die fur ihn entscheidende geistige wendung bei einem andern scheich, den 
er spàter kennenlernt, durch ein buch oder sonstwie erfahren. Aber vorher 
muss oder sollte er die grundschulung, die erziehung, bei einem scheich 
durchgemacht haben. Dass der vorzeitige tod eines meisters den novizen 
veranlassen kann, einen andern erzieher aufzusuchen und dann diesen als 
seinen eigentlichen ausbildungsscheich anzusehen, versteht sich von selbst. 
Das war der fall bei Abù Sa‘id b.Abi'l-Hayr, der sich zuerst von Abu’L 
Fadl-i Sarahsi hatte unterrichten lassen und dann nach dessen tod zu Abu’ 
‘Abbas-i Qassab gezogen war ‘37. 


(33) Ahmad Salabi, 7a7îh at-tarbiya al-islàmiyya, Beirut 1954,300. Das werk 
des anonymus tràgt den titel Minhag al-muta‘allim und liegt handschriftlich vor in einem 
codex der al-Maktaba al—‘utmaniyya 1221 in Aleppo. 

(34) Magamat-i Sayh ul-islîm, ed. Arberry 65-66 /ed. Salguigi 14-17. AnsaAri, 
Tabagdt 309. Nafahat, sub Muhammad-i Qassab-i Amuli, 297. S. DE LAUGIER DE BEAURE- 
CUEIL, AAwadja ‘Abdullah Ansari, Beirut 1965,67. 

(35) Magamati Sayh ul-islîm, ed. Arberry 71 /ed. Salgigi 28-29. Nafahat, sub Sayh 
‘Ammi, 344. Das unverstàndliche *far$@4 ist in 7544 zu verbessern. DE BEAURECUEIL, 
Khwadja ‘ Abdullah Ansari 36, anm. 3. Nafahat, sub Abu’l-‘Abbas-i Nihawandi, 147. 

(36) Zum beispiel Nafekat, sub Abi ‘Alili Farmadi, 369-370: Kurrakani (Gurgani) 
liess Farmadi versammlung halten und iiberantwortete ihm seinen sohn. Fawéd':4, einleitung 
41: Yusuf al-HamadàAni ernannte Said zum /e/è, d.h. zum vorsteher und aufseher iber seine 
Jinger. HELLMUT RITTER, Phi/ologita XI, in «Der Islam», 26, (1940) 124-125: Mawlana 
liberliess seine schiiler der leitung des Salahuddin-i Zarkùb. 

(37) Asrar ut-tawhid 42-43. Halat u suhanan-i Sayh Abi Sa'‘id 13-16. So wechselte 
spàter auch Ahmad-i Yasawi nach dem tod seines ersten lehrers Bab Arslan zu Viisuf -i 
Hamadani iber; ‘Ali b. Husayn-i Wa‘iz-i KaSifi: Rasa4dt ‘ayn il-hayat, lith. 
Lucknow 1905, 8; M. MoLé, Auzour du Daré Mansour: L’apprentissage mystique de Baha' 
al-Din Nagshband, in « REI », 27 (1959), 42. 
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In der theorie sieht die neue erziehung folgendermassen aus: 

Der scheich verpflichtet den novizen in einem pakt zu widerspruchslosem 
gehorsam, zur ausfihrung jedes befehls und zur ausnahmslosen eròffnung 
aller geheimen gedanken und inneren zustànde und gleichzeitig zu deren 
geheimhaltung und zur verschwiegenheit iberhaupt gegeniber dritten. Der 
scheich darf iiber keinen fehler des novizen hinwegsehen und kann beliebige 
strafen ilber ihn verhàngen. Der novize darf nur tun, was der scheich ihm 
befiehlIt, also nicht etwa auf eigene faust zusàtzliche religiése leistungen erbrin- 
gen oder nach eigenem gutdiinken reisen irgendwelcher art unternehmen. 
Von zentraler bedeutung ist die klausur, in der er eine ihm vom scheich vorge- 
gebene formel des gottesgedenkens, zum beispiel den ersten satz des glaubens- 
bekenntnisses «es gibt keinen gott ausser gott», vor sich hersagen muss, 
um seine aufmerksamkeit vollstàndig auf das objekt dieses gedenkens zu 
polarisieren ‘9. Diese ilbungen hatte es schon lange gegeben, aber jetzt 
werden sie als bestandteil der erziehung geregelt und genau beschrieben. 
Vom 13.jh. an wird uns auch néheres iber die kòrperhaltung und das sprech- 
verfahren, das der novize dabei zu beobachten hat, mitgeteilt (9. Uber 
die innerhalb und ausserhalb der klausuren auftretenden visionàren erlebnisse 
und mystischen zustànde hat sich seit dem 11.jh.eine neue Jliteratur entwickelt, 
und seit dem 13.jh. sind uns auch briefwechsel darùber zwischen schiùier und 
lehrer erhalten 4%. Zumeist am anfang des noviziats — es konnte jedoch auch 
erst bei dessen abschluss geschehen — wurde dem neuling der flickenrock ver- 
liehen ‘2. Diese tracht ist in der sufik altbekannt, aber jetzt wird die einklei- 
dung zu einem fòrmlichen ibergangsritus. Vom 12.jh.an ist daneben auch 
der ritus des haarscherens bezeugt ‘4. Wie man sieht, ist das noviziat eine 


(38) Naheres in Aawd':4, einleitung 200 ff.; GARDET in « EI? » sub der. 

(39) MEIER, Schriften des ‘Aziz-î Nasafi, in « WZKM », 52 (1953) 164-166. Nasafi, 
Kasf ul-hag@'ig, Teheran 1965,134-135. Nasafi, Xitab ul-insan il-kamil, ed. Molé, Te- 
heran-Paris 1962,106-107. 

(40) Vgl. Fawd’ih, einleitung 42 (Baharzi und Kubra) und hs. Kòpriliù 1589, 410 a- 
412 a (Saraf ud-din-i Balbi und Magd ud-din-i Bagdadi), usw. 

(41) Fawéd'ih, einleitung 35 f. Erginzendes aus derselben zeit um 1200 bei Abi Ga‘- 
far Muhammad b. Abi Zayd al-Katib, Sardi muridi, in « Farhang-i 
Iranzamin », 14 (1345), 325-326. 

(42) Ibn al-Gawzi, Muntazam t10, 69, 13 (jahr 531 h./1137 d.). Anonymus, 
Mandgib-i Awhad ud-din-i Kirmanîi, ed. Furùzanfar, Teheran 1969, einleitung 41-42. Ibn-i 
Bibi, Muhtasar-i Salgugnama, ed. Houtsma, 96, 11 / ibersetzt von H. W. DUDA, Die Seltschu- 
kengeschichte des Ibn Bibi, Kopenhagen 1959, 103, besonders anm. b. (jahr 617-18/1220-21). 
Ibn Hallikan, Wafayat al-a‘yàn, nr. 468 ('Umar as-Suhrawardi). Airdaws ulmursi- 
diyya, « Bibliotheca Islamica», 14, einleitung 65 und die textstellen 453,12; 470,8; 472,7; 487,19 / 
Teheran 413, II} 427,18; 429,18; 443,12. Mahmid-i Kasani, Misbah ul-hidaya, 
ed. Huma'i Teheran 1323,149. Ibn Battuta, Az//a, ed. und ibers. v. Defrémery & 
Sanguinetti, Paris 1843 ff., 2,28 /transl. H. A. R. Gibb, Cambridge 1956 ff. 2, 286. Allgemei- 
nes iiber die weitere literatur und den gesamtkomplex des haarscherens siehe bei JOSEPH 
HENNINGER, Zur Frage des Haaroffers bei den Semiten, in « Die Wiener Schule der Vòlker- 
kunde », Festschrift zum 25jàhrigen Bestand 1929-1954, 349-368. 
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initiation geworden. Um missverstàndnissen vorzubeugen: nicht eine aufnahme 
in einen orden, sondern eine einweihung in die sufik ganz allgemein. Die 
orden stehen hier nicht zur diskussion. Doch bedeutet die verleihung des 
flickenrocks seit dem 10.jh. zugleich die aufnahme in einen geistigen stamm- 
baum (se/sila, Sagara-i iràdat u.à.). Vielleicht ist eine weitere warnung am 
platz: mit dem empfang des flickenrocks wird der sufi nicht etwa zum nach- 
folger des scheichs und in dessen amt als ordensleiter eingesetzt. 

Wahrend der erziehung steht der scheich zwischen dem zògling und gott. 
Im 9.jh. hatte Sahl b. ‘Abdallah at-Tustari die unterste stufe des gottver- 
trauens so umschrieben, dass man vor gott sei wie der tote auf dem brett vor 
dem leichenwascher ‘49. Zu beginn des 12.jh. iibertrugen zwei unmittelbare 
schiiler des Gazzali, ‘Ayn al-qudah al-Hamadani und ein gewisser ‘Abdalkarim 
ar-Razi, dieses bild, soviel ich sehe, zum erstenmal auf das verhaltnis vom 
novizen zum scheich, und ‘Abdalkarîm erklarte daran den unterschied zwi- 
schen dem juristischen und dem sùfischen lehrbetrieb: ersterer  verlange, 
letzterer verbiete die opposition ‘49. Gazzali selbst hatte noch, bescheidener, 
vom blinden gesprochen, der sich am ufer eines flusses einem fiihrer anver- 
trauen milsse ‘45. Von diesem zeitpunkt an wiederholt aber die literatur 
oft, dass der novize vor seinem scheich perinde ac cadaver sein miisse. 
Dem inhalt nach wird das schon bei Qusayri im 11.jh. und frilher verlangt. 
Den profetenauspruch, dass die gelehrten die erben der profeten seien, 
hatten die sufiyya Jingst auf sich bezogen. Die verwaltung des traditions- 
. guts hatten sie den eigentlichen gelehrten, den theologen, iberlassen und 
ihren eigenen erbanspruch anders verstanden, nimlich so, dass sie die 
lebensart des profeten nachvollzògen und wie er als empfanger gòttlichen 
wissens eine neue art von gottesboten, zum unterschied von den pro- 
fetischen 7usu/ gelegentlich als sufarà’ bezeichnet, bildeten (49. Abù Sa'id 
b.Abi'--Hayr (gest. 1049) soll zu seinen anhingern gesagt haben: Unser 
(gemeint ist: mein) vorzug (als scheich) vor euch (als novizen) ist der, 
dass ihr zu uns und wir zu ihm (gott) sprechen, dass ihr von uns und wir 
von ihm hòren und dass ihr bei uns und wir bei ihm sind %?. «Der scheich ist 
fur seine leute was der profet fùr seine gemeinde », heisst es. In der neuen 
zeit wird er oft mit Hadir, der mehr wusste als Moses und diesem jede kritik 


(43) Qusayri, Aisd/a, bab at-tawakkul. BENEDIKT REINERT, Die Lekre vom 
tawakkul 22 der klassischen Sufik, Berlin 1968,96, unten b) 1. 

(44) Brief bei ‘Afif ‘Usayran, Musannafat-i ‘Ayn ul-qudati Hamadani, 
Teheran 1962, bd 1, teil 3 (SaZwé), einleitung 12. Subki, 7abagat at-Saf‘iyya al- 
kubrà, Kairo 1324, 4, 258. IGNAZ GOLDZIHER, Vorlesungen uber den Islam®, Heidelberg 
1925, 339, anm. 78. 

(45) Zhya° ‘ulim ad-din, 3. teil: ‘agà’ib al-qalb, bayaAn surit al-iràda, Kairo 1348,3,65. 

(46) Anonymus (lo. jh.): Ad23 a/-muluk, hs. Hangah-i Ahmadi 83 (Siraz), bab ta‘abbud 
as-sufiyya (seite 34), bab buslsiyyat as-sifiyya (s. 41-42); MEIER in «Oriens » 20 (1967) 83 f. 

(47) Asrar ut-tawhid 306. In Tadkira 2, 184, 17-20, seinem lehrer Abu’l ‘Abbas-i 
Qassab zugeschrieben. 


verbot ‘4, oder als «treuhànder der eingebung » mit Gabriel verglichen ‘49, 
ja zum «untern herrn» (ar-ra05 al-adna) gegeniber dem « obern herrn» 
(gott) gestempelt ‘59. Er ist eine « erinnerung » gottes und seines gesandten ‘52, 
wird zum stellvertreter gottes auf erden ‘52, seine verehrung ist die verehrung 
gottes €53), sein befehl ist der befehl gottes ‘59. OuSsayri, Ansari und ‘Ayn 
al-qudah warnen noch davor, den scheich als unfehlbar zu betrachten 659, 
aber die vorstellung, dass gott durch den scheich spreche, liess diese warnung 
oft genug in vergessenheit geraten und desavouiert sie schon theoretisch. 

Wir kommen nun zu der frage: Wie, wann und wo hat sich der ibergang 
vom Sayh at-ta'lim zum Sayh at-tarbiya vollzogen? Die antwort, die ich zu 
geben vermag, lautet: Der ibergang làsst sich an einer stelle als langsame 
verànderung vom 9. bis ins 11.jh. beobachten. Das ist Naysabùr in Hurasan. 
Meine zeugnisse, chronologisch geordnet, sind folgende: 

Abù Hafs an-Naysabùri (alias al-Haddad, gest. um 880), dessen bedeu- 
tung fiir Hurasin Abu Talib al-Makki mit der bedeutung Gunayd’s fir 
Bagdad vergleicht ‘9, kam einmal mit seinen jiingern nach Bagdad. Gunayd 
sagte zu ihm: Du hast deinen schiilern ja die zucht (a4a8) der sultane beige- 
bracht (d.h. sie so gedrillt wie sultane ihre soldaten). Abù Hafs erwiderte: 
Gute zucht ausserlich ist das beste zeichen fur gute zucht innerlich ‘7. — Sùfik 
besteht aus lauter verhaltensregeln (4445), sagte er ein andermal ‘69. — Als 
er gefragt wurde: Womit hast du deine zustànde erreicht? antwortete er: 


(48) Drei beispiele fir viele: QuSayri, Aisala, bab hifz qulub al-masayib, anfang. 
Gazzal i, Kimiyay-i sa‘adat, 3. rukn (muhlikat), 1. asl, $ara’'it-i murîd. ‘Umar as- 
Suhrawardi: ‘Awdarif al-ma‘drif, kp. 51 (adab al-murid). 

(49) ‘Awdarif, kp. 51: Der scheich ist fir die novizen der treuhAnder der eingebung 
(amin al-ilham) wie Gabriel der treuhànder der offenbarung (anziz al-wahy). 

(50) Iisbah ul-hidaya 218. 

(51) ‘Awarif, kp. 51: fadkira min allah wa-rasulihi. 

(52) Ibn ‘Arabi, Zw#zhat, kp. 181. Muhammad b. Mutahhar b. s3ayh 
ul-islam Ahmad-iGam, ZHadigat ul-hagiga (verfasst 1244), Teheran 1964, 12-13. 

(53) AFutuhat, kp. 181. 

(54) ‘Ayn ul-qudat, Zamkidat 35,7-8. 

(55) Quiavyri, Azsala, bab al-wasiyya lil-muridin / kommentar Zakariyya al-An- 
sari 4,218 / ibersetzt von RICHARD HARTMANN, A/-Kwuschairîis Darstellung des Stifi- 
Zums, in «Tuùrkische Bibliothek », 78, Berlin 1914,195. Ansari, 7Zadagàt 462-463. ‘Ayn 
ul-qudat, Zamkidat 31,4-5. 

(56) Qut al-gulub, Kairo 1351, 2, 31, 2-3 (bab wasf al—‘ilm). JOSEF VAN Ess, Die Erkennt- 
nislehre des ‘Adudaddin al-Îci, Akademie Wiss. Mainz, Veròff. d. Orientalischen Kommission 
22, 1966, 224, bezweifelt mit recht die identitàt unseres mystikers mit dem schiitischen dog- 
matiker Abù Hafs al-Haddad. Die verschiedenheit der personen wird auch durch ‘Ali b. 
Muhammad ad-Daylami, ‘Aff alalif, ed. J.C. Vadet, Kairo, Institut Frangais 
d’Archéologie Orientale, 1962, 13, nr. 44, und 80, nr 283, nahegelegt, wo ein Abù Hafs 
al-Haddad nicht unter die sifiyya, sondern unter die mutakallimin gestellt ist. 

(57) QuSayri, Riséla, bab al-adab /kommentar Zakariyyaà al-Ansàri 4,18. 7ad- 
kira 1,326,30-25. 

(58) Sulami, Tabagat, Kairo 119, 13 /Leiden 110,2-3. Zadkira 1, 331, 6. Der ge- 
danke ist auch sonst verbreitet und mehrdeutig. 
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Durch annehmen dessen, was meine scheiche (plural!) mir anbefohlen haben, 
ohne in mir zu zweifeln oder bedenken zu tragen ‘59. — Einem anhànger, der 
niedrige dienste unter seinen jùngern verrichtete, gestattete er nicht, ein einziges 
wort zu sprechen, obwohl dieser getreue grosse summen fùr ihn ausgelegt 
und noch ebenso hohe schulden auf sich genommen hatte (60, — Als Abi 
Flafs seinen nachmaligen schiiler, den jungen Abù ‘Utman al-Hiîrî, von sich 
wies, ging dieser, das gesicht ihm zugekehrt, rickwàarts zur tir hinaus, grub 
sich draussen in den boden und wartete auf seine erlaubnis, aus dem loch 
herauszukommen ‘62, 

Abù ‘Utman al-Hiri an-Naysaburi (gest. 910) wird von Sulami und 
Gullabi als der mann hingestellt, durch den die sufik in Nay$abtr gross gewor- 
den sei‘). Sein profil wird vielleicht am deutlichsten sichtbar auf dem 
hintergrund der kritik, die al-Hakîm at-Tirmidi und Abù Bakr al-Wasiti 
(alias Ibn al-Fargani, in Marw, gest. nach 932) an ihm geùbt haben. Tirmidi 
machte ihm in einem brief den vorwurf, seine ganze aufmerksamkeit den 
fehlern der seele statt gott zu schenken, so gelange das herz nie aus der fin- 
sternis ins licht der gewissheit ‘39. Und Wasiti erfuhr in Naysabiùr von anhàn- 
gern Hiri's, dass dieser ihnen geboten habe, die gehorsamstaten strengstens 
auszufuhren und doch immer nur das zu sehen, was daran noch besser gemacht 
werden kònnte. Wasitî bezeichnete dies als dualismus und bedauert, dass 
Hiri ihren blick nicht allein auf gott gelenkt habe ‘69. Der erste uns nàher 
bekannte spezialist fùr die fehler der seele war Mubasibi (gest. 857), kein 
sufi und in Bagdad wirkend. Auch ausserhalb Naysaburs haben sufiyya 
uber die fehler und die exerzitien oft gesprochen und geschrieben, beispiels- 
weise Tustari in Tustar ‘69, Abù Bakr al-Warrag in Balb (69, Guzgani ‘7 
und viele andere, eingeschlossen Hiri's kritiker. Aber auffallig ist doch, dass 
Hiri der vorwurf gemacht wird, einer gewissen fixation anheimgefallen zu 
sein, und dass es dann Hirî's schiler in Naysabùr waren, die diesen zweig 
der sufischen erziehung besonders gepflegt haben: Abu’l-Husayn al-Warraq 


(59) Sulami, Gawami* ddab as-sifiyya, hs. Berlin Ahlwardt nr 3081,64 b. 

(60) Zuma' 177, 10-14. QuSayri: zsdla, bab as-suhba. Zadkira 1, 327,9-15. 

(61) QuSayri, Azsala, sub Abù ‘Utman Sa‘id al-Hiri. Zadkira 2, 57,11-16. 

(62) Sulami, Zabagat Kairo 170,6-7 / Leiden 159,7. Kasf ul-mahgub, ed. Shukovsky 
168,15-16 /transl. Nicholson 134: in NaySabir und Hurasan. Zadkira 2,56,1: in Hurasan. 

(63) Masala, hs. Îsmail Saib I (Ankara) 1571,61 a-62 a. Verzeichnet bei OTHMAN 
YAHYA, L’oeuvre de Tirmidi, in «Mélanges Louis Massignon », Damaskus-Paris 1957,455, 
n. 75 

(64) QuSayri, Risale, bab tafsir alfaz, sub maqgim/kommentar von Zakariyyà 
al-Ansari 2,28-29. Ansari, Zabagat 364. Nafahat, sub Abi Bakr al-Wasiti, 178. Zadkira 
2,268,4-7. ‘Ayn al-qudah, Sakwa, in «JA», 1930 58,247 /Teheran 1962, schlussteil 
33,7-9 | iibersetzt von A. J. ARBERRY, A Suf Martyr 61. Statt Wasiti wird als kritiker auch 
Abù Bakr al-Qahtabi angefàhrt; Kalabadi, Za‘rr4f, kp. 42, Ansari, Zabagai 364. 

(65) Sulami, Zadagat, Kairo 206,4 / Leiden 199,5. 

(66) Sulami, Zabagat, Kairo 221,6 / Leiden 216,5-6. 

(67) Sulami, Zabagat, Kairo 246,3 | Leiden 242,4 (var.). 


— 558 — 


(gest. vor 932), dieser ausdriicklich nach art (‘ala sazan) des Hiri‘6®, und 
Abi ‘Ali at-Tagafi (gest. 940) ‘9. Ein bewunderer Hirî's, der viele grosse 
meister besucht hatte, gesteht, keinen besseren kenner des «weges zu gott » 
gesehen zu haben als Hiri 99. 

Was Sulami und Gullabi von Hîrî, behauptet Qu$ayrti von dessen schiiler 
Abu ‘Ali at-Tagafi (gest. 940): durch ihn sei die sufik in NaySabur bekannt 
geworden 2. Taqafi hat die schon immer verkiindete, spàter manchmal 
eingeschrànkte notwendigkeit eines meisters mit besonderer schàrfe formuliert 
und zum erstenmal die forderung nach einer « erziehung » und nicht bloss 
einem studium erhoben: Wenn einer sàmtliche wissenschaften sammelte und 
eine ganze schar von menschen besuchte (saZzba), wiirde er doch zu einem 
mann nur werden durch das exerzitium bei einem scheich, einer autoritàt, einem 
wohlmeinenden zuchtmeister (724° ad4:8). Wer seine zucht nicht von jemand 
erhalt, der ihm befiehIt und verbietet und ihm die fehler in seinen werken 


(68) Sulami, Zabagat, Kairo 299,3 / Leiden 298,4. Vgl. auch Ansari, 7abagat 
359, Nafakét, sub Abu'l-Husayn (korr.) al-Warrag, 173-174. 

(69) Sulami, Zabagat Kairo 361,8 / Leiden 370,8-9. Ansari, Zabagat 381. Nafahat, 
sub Abu ‘Ali at-Tagafi, 203. 

(70) Sula mi, Zabagat, Kairo 170,8-10 / Leiden 159,8-11. In Tad&ira 2,55,24 verkirzt 
zu «kenner gottes ». — Hier nicht verwendbar ist der satz, den Hiri an seinen schiller Abù 
‘Amr b. Nugayd gerichtet haben soll: Verlass dich nicht auf die freundschaft derer, die dich 
nicht lieben, ausser du seist unfehlbar (724‘s272)! So Zuma* 208,14-15. Bei QuSayri, 
Risala, bab at-tawba, und in interpretierender erweiterung auch bei ‘Attar, Zadkira 
2,58,10-17, erscheint der satz in einer bekehrungsgeschichte: Ibn Nugayd besuchte am anfang 
die versammlung des Hiri, und dessen wort bewirkte, dass er sich bekehrte. Dann aber trat 
eine gewisse lustlosigkeit ein und veranlasste Ibn Nugayd, seinen lehrer zu meiden. Bei einer 
zufalligen begegnung wollte Ibn Nugayd ausweichen, aber Hiri folgte ihm und sagte dann, 
als er ihn eingeholt hatte, zu ihm: Mein lieber sohn, geselle dich nicht zu leuten, die dich nicht 
lieben, ausser du seist unfehlbar! Ich kann dir in diesem zustand niitzlich sein. Ibn Nugayd 
soll darauf sein mystisches streben oder sein noviziat wiederaufgenommen haben. In dieser 
version laàsst Hiri durchblicken, dass er seinen schiler fehlerlos machen kònne — wenn er 
nicht einfach meint: Ich bin ein wahrer freund von dir, also brauchst du vor mir keine bange 
zu haben sondern ich biete dir eher schutz. Ab ù Hayyan at-Tawhidi, As-saddga 
wa°s-sadig, Damaskus 1964,35, bringt den satz genau im wortlaut der Za‘, schreibt ihn 
aber Abù Hafs an-Naysaburi zu. Die geschichte ist dort die: Abù Hafs missbilligte etwas an 
seinem schiiler Abi ‘Utman al-Hirî. Dieser wusste sich nicht mehr zu helfen und ware am 
liebsten im erdinneren verkrochen gewesen, um ihm nicht mehr unter die augen treten zu 
missen. Abu Hafs merkte das und sagte dann zu ihm: Abù ‘Utman, verlass dich nicht auf 
die freundschaft derer, die dich nicht lieben ,ausser du seist unfehlbar! Hirî beruhigte sich und 
wurde wieder normal. Gemeint ist wohl auch hier: Ausweichen zu andern als freunden ist 
nur ratsam, wenn man ibelwollenden keine angriffsflichen bietet, und auch hier scheint sich 
der lehrer, obwohl es nicht ausdriicklich gesagt wird, bereitzuhalten, den schiiler in dieser 
richtung vorwàrtszubringen. Die persische ibersetzung des QuSayri iibertràgt ihre arabische 
vorlage falsch: Geselle dich zu niemand, der dich nur fùr unfehlbar halt (?). Vielleicht ist 
dist ausgefallen und zu lesen: der dich nur als unfehlbaren liebt (139,16) — was mit dem 
arabischen wortlaut durchaus in einklang zu bringen ware. Die unklarheiten und wider- 
spriiche in der iiberlieferung lassen jedoch eine eindeutige auswertung und sichere schluss- 
folgerung nicht zu. 

(71) Quiayri, Azséle, sub Abi ‘Ali Muhammad b. ‘Abdalwahhab at-Tagqafi. 


— 559 — 


und die albernheiten seines ichs zeigt, taugt spàter selber nicht, fir das inord- 
nungbringen der religiòsen handlungen zum vorbild genommen zu werden 072. 
Dass der erzieher ein einziger sein miisse, ist damit noch nicht gesagt, und 
einige berichte, die freilich im einzelnen undurchsichtig sind, scheinen zu 
verraten, dass man in Naysabur damals lehrerwechsel durchaus nicht verpònt 
hat. Murta'iò von NaySabur (gest. 940) lernte bei Abi Hafs und Hirî, traf 
dann aber Gunayd und blieb bei ihm. Zaggagi von NaySabur (gest. 959) 
war schiler von Hiri, Gunayd, Nuri, Ruwaym, Ibrahim al-Hawwas. Ar- 
Razi as-Sa‘rani von Naysabùr (gest. 964) war schiiler von mehreren hervorra- 
genden scheichen, besonders aber von Hirî, und wurde von diesem hoch- 
geschatzt 73). Abu Sahl as-Su'lùki von Naysabir (gest. 980) war schiiler von 
Sibli, Murta‘i$ und Taqafi %#. Undurchsichtig sind diese berichte, weil sie 
nicht erkennen lassen, bei wem diese leute jeweils ihre grunderziehung, wenn 
man schon von einer solchen sprechen darf, abgeschlossen haben. 

Weiter taucht dann in Naysabuùr zum erstenmal die forderung auf, dem 
scheich so willenlos zu gehorchen, dass man nicht einmal nach dem grund 
eines befehls fragt. Tagafi's hochgebildeter naysaburer schiùler Abù Sahl] 
Muhammad as-Su'lùki (gest. 980) priàgte den satz: Wer seinen meister fragt: 
Warum? wird niemals zu etwas kommen 5. Sulami (gest. 1021), Su‘lùkî's 
schiiler, ebenfalls aus Nay$abur, stellt die regel auf, dass alles, was der scheich 
einem befehle, angenommen werden miisse, ob man den sinn des befehls 
erkenne oder nicht 9. Und Su'lùki's sohn Sahl (gest. 1014) verzerrt die pro- 
portion « schiler zu lehrer wie sohn zu vater » in der weise, dass er behauptet: 
Ungehorsam gegen die eltern kann durch busse getilet werden, ungehorsam 
gegen den meister jedoch ist schlechthin untilgbar 97. Abù ‘Ali ad-Daggaq 
(gest. 1015) und sein schiiler QuSayri (gest. 1072) fùhren die strengen bràuche 
in Naysabur fort. Doch méchte Qusayrî nicht gar so weit gehen wie Sahl 


(72) Sulami, Zadagat, Kairo 365,8-11 / Leiden 373,10-374,3. Quiayri, Aisdla, 
sub Abi ‘Ali at-Tagafi. ‘Ayn al-qudah: Sakwé, in «JA» 1930, 47 und 226 / Teheran 1962, 
schlussteil 22,17-23,1/ARBERRY, A Suf Martyr 48. Tadkira 2,282,13-16. Der satz wird 
von Ahmad b. ‘Agiba (gest. 1809) falschlicherweise Ibrahim b. Sayban al-Qirmisini zuge- 
schrieben (J.-L. MICHON in « Arabica », 16 (1969) 119). 

(73) Sulami, 7Zabagdt, unter den betreffenden namen. Abù Hafs selber hatte mehrere 
scheiche gehabt (hier anm. 59). Hiri soll zuerst von Yahya b. Mu‘ad ar-Razi, dann von 
Sah Suga' al-Kirmani und schliesslich von Abi Hafs unterrichtet und gefiihrt worden sein 
(Kasf ul-mahg2b, ed. Shukovsky 167-168 /transl. Nicholson 132-134). 

(74) Ansari, Zabagat 498. Nicht ganz verstAàndlich ist mir die mitteilung, Tagafi 
sei gezwungen gewesen, nur zu sich selbst und nicht zu den leuten zu sprechen, und darum 
habe ihn der segen seiner worte nicht erreicht (Sulami, 7abagdz, Kairo 396,6-7 / Leiden 
378,8-10). 

(75) Sulami, Gawémi'‘ adab as-sUfiyya, hs. Berlin Ahlwardt nr 3081,64b.Quiayri, 
Itisala, bab hifz qulub al-masayib. Sub ki, Zabagat af-Safi‘iyya al-kubrà 2,163. GOLDZIHER, 
Vorlesungen? 339, anm. 78. 

(76) Sulami, Gawdmi* 64 b. 

(77) Ansari, Zabagîti 499. Bei Subki, 7abagai 2,163, seinem vater Abù 
Sahl zugeschrieben und als bericht Sulami’s ausgegeben. 
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as-Su‘lùkî. Daggag zitiert den satz: Der anfang der haresie ist die zuwider- 
handlung 9%, und Qusayri kommentiert: Das heisst: Wer seinem scheich 
zuwiderhandelt (oder: widerspricht), geràt ausserhalb von dessen weg (#a7790), 
und die verbindung zwischen beiden bricht ab, auch wenn die beiden noch 
durch denselben konvent vereinigt bleiben. Wer schiiler eines scheichs wird 
(sakiba) und sich ihm dann im herzen widersetzt, bricht den pakt der schii- 
lerschaft (suZ5a) und hat busse zu tun, obwohl die scheiche gesagt haben: 
Fiir ungehorsam gegen die meister gibt es gar keine busse 49. Damit riickt 
auch QuSayri's bericht iber seinen lebenslangen respekt vor Daqgaq in das 
richtige licht. Daqgaq war in die versammlung seines lehrers Nasrabadi nur 
nach ritueller vollwaschung gegangen, QuSayri ging zu Daggag nie anders 
als nach ritueller vollwaschung und im fastenzustand. Oft kam ich, so erzahlt 
er, an die tiùr seiner lehranstalt ‘8° und kehrte wieder um, weil ich zu schichtern 
war, vor ihn zu treten. Hatte ich doch einmal den mut, so befiel mich, wenn ich 
in der mitte der lehranstalt angekommen war, etwas wie eine gefuhlsbetàubung, 
so dass ich, wenn man mich mit einer nadel gestochen hatte, wahrscheinlich 
nichts gespiirt hatte. Setzte ich mich dann wegen einer vision, die ich gehabt 
hatte, so brauchte ich ihm die frage gar nicht erst vorzulegen. Wie ich mich 
gesetzt hatte, begann er schon meine vision zu erklàren: Oft habe ich das 
bei ihm erlebt, und oft dachte ich bei mir, wenn gott zu meiner zeit noch 
einen gesandten zu den menschen schickte, ob ich vor ihm schiichterner sein 
kòénnte als vor diesem meister. Ich konnte mir nicht vorstellen, dass dies 
méoglich ware. Und ich erinnere mich nicht, dass solange ich seine versamm- 
lung besuchte und ich nach der herstellung der engeren bande mit ihm bei 
ihm war, jemals durch mein herz oder durch meinen sinn eine widersetzlichkeit 
gegangen ware — bis er von dieser welt abschied ‘82. 

Bei Qusayri findet sich sodann auch die regel, dass der novize seine 
ausbildung bei einem einzigen scheich erhalte. Sie steht implicite in dem 
vermachtnis an die novizen, mit dem QuSayri 1046 seine Azsa/a beschlossen 
hat, denn die erziehung, die er da beschreibt, spielt sich bei ein und demselben 
meister ab. Dazu sagt er aber noch ausdriicklich, dass der novize den ort 
seines noviziats nicht verlassen und nicht auf wanderschaft gehen diirfe, bevor 
«ihn der sufische weg aufgenommen und er sein herz zu gott gebracht » habe, 
und an anderer stelle: « bis zur zeit der erlaubnis ‘2 ». Da ist klar an einen 
bestimmten abschluss des noviziats gedacht und zugleich die méglichkeit 


(78) Anonyme variante in Zwm° 177,5-6. 

(79) QuSsayri, Risale, bab hifz qulub al-masayib. 

(80) Die persische ibersetzung behalt madrasa bei. Oft ist madrasa gleichbedeutend 
mit hangar, oft aber auch als lehranstalt der theologen verschieden vom konvent der sifiyya. 

(81) Quisayri, Aisala, bab as-suhba. Ahnliche hemmungen vor dem scheich hatte 
spàter ‘Umar as-Suhrawardi (‘Awdarif al-ma‘drif, kp, 51, fi adab al-murid ma‘a ’5-Sayb). 

(82) Riséla, sub al-wasiyya lil-muridin /kommentar des Zakariyya al-Ansari 4,215 
und 217 / iibersetzt von RICHARD HARTMANN, A/-Kuschaurîs Darstellung aes Stifi- 
tums, in «Turkische Bibliothek », 78, Berlin 1914,190 und 194. 
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eingeràumt, dass der scheich den novizen, falls gewisse umstànde es erfordern 
sollten, auch schon vorher entlassen und an einen andern meister weitergeben 
kann. Das entspricht der spàteren praxis ‘3, und so hat schon QuSayri 
selbst gehandelt: Seinen schùler Abù ‘Ali Farmadi liess er vor beendigung 
des noviziats zu Abu’L-Qasim-i Kurrakani (Gurgani) ibersiedeln (89. 
Damit ist die linie des scheichtums in Naysabir bis zur vollen entfaltung 
des farbiya-typus im I1.jh.gezogen. Sie ist liickenlos, und ein gleich fester 
strang von nachrichten zum selben thema ist mir anderwarts nicht bekannt. 
Das darf uns freilich nicht zu der annahme verleiten, die entwicklung habe 
nur in NaySabùr stattgefunden. Dagegen steht schon die einfache ùberlegung, 
dass unsere hauptquellen aus Naysabur selbst stammen und dadurch andere 
geografische bereiche leicht haben ins dunkel geraten kònnen. Wir. wissen 
nicht, was im X7t4b al-muridin des Yahya b. Mu‘ad 89, im Al-gami' as-sagtr 
f ‘I-adéb des Du’n-nîn 89, im Aifab as-suhba des Burgulani 87, in den 
Sifat al —muridin des Ibn al-Faragi (gest. nach 903 in Ramla) 9 und in 
entsprechenden werken des Gunayd, Ahmad b. Hidrawayh, al-Hakîm at- 
Tirmidiî, Abu'-Qasim al-Hakim, Abù Bakr al-Warrag, Tustari ‘89 gestanden 
hat. Es ist auch schwer zu sagen, ob nicht die frilher erwaàhnten empfehlungen des 
Sarrag auf hintergriinde weisen, die den naySaburer verhaltnissen zum min- 
desten ahnlich sahen, aber anderswo zu lokalisieren sind. Dazu kommen die 
mannigfachen beriihrungspunkte zwischen dem zusammensein mit scheichen 
und dem zusammensein mit genossen, vor allem reisegefàhrten. Beide arten 
suhba weisen gemeinsamkeiten auf und kòénnen sich wechselseitig beeinflusst 
haben, ohne dass sich entscheiden liesse, auf welcher seite der ursprung liegt. 
Auf reisen in gesellschaft mit kameraden hatte oft einer das kommando, und 
dieser konnte ein strenges regiment fuùhren ‘99. Eine satzung lautete: Jeder 
genosse, zu dem du sagst: Auf, gehen wir! und der dich dann fragt: Wohin? 
ist kein genosse ‘90. Ein unbekannter stufi wollte sich nach langerem zusam- 
mensein mit einem andern von diesem trennen. Der verlangte, dass er sich 
dann aber nur zu jemand geselle, der ihn, den zu verlassenden, ibertreffe, 
und nahm dieses halbe entgegenkommen sogleich wieder zuriick, indem er 


(83) Naheres Fawd'ih, einleitung 18-19. 

(84) /Vafahat, sub Abi ‘Ali-i Farmadi, 369. 

(85) Ibn an-Nadim, A/-fikrist, ed. Gustav Fligel, Leipzig 1871, 1, 184, 5, 

(86) Az4rist 1, 185, 26-27. 

(87) Zzhrist 1, 185, 2. 

(88) Abu Nu‘aym Ahmad b. ‘Abdallah al-Isbahaniîi, Hilyat al- 
awliya, Kairo 1932-38, 10, 287, 3 von unten. ErwaAhnt vom herausgeber der Tabaga? des 
Sulami, Kairo, 146, 22 und vom herausgeber der 74549? des Ansari 247, anm. 1, bei beiden 
in der einzahl Sifat al-muridin. Der artikel von Sam‘ani, A/-ansdb, faksimile «Gibb Me- 
morial Series» 20 (1913) 422 a-b, iiber Ibn al-Faragi nennt das werk nicht. 

(89) Kasf ul-mahgub, ed. Shukovsky 439, 6-9 /transl. Nicholson 338. Gullabi gibt 
drei biicher mit ihren titeln an. Méglicherweise sind ihm dabei irrtiimer unterlaufen. 

(90) Zuza* 177-179. Quiayri, Zisédla, bab ahkamihim fi’s-safar. 

(91) Zurma' 176,20-177,1. Quiayri, Pisdla, bab ahkamihim fi’s-safar. 
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ihn an die unverbriichlichkeit der ersten gesellung erinnerte 92. Die einord- 
nung der scheiche als einer art gottesboten (sufarà’) ist, obwohl schon im 
r0.jh. bezeugt, keineswegs als naysabùrischer herkunft belegbar 93). Beson- 
dere beachtung als friiher vertreter einer strengen auffassung von der tardiva 
verdient der in Balb wirkeade Abu Bakr al-Warraq (9.jh.). Er galt als « zucht- 
meister der gottesfreunde » (mu’ addi al-awliya’) 9. Die biicher, die er iùber 
die exerzitien und regeln schrieb, sind zwar verschollen, doch haben sich 
etliche dicta von ihm erhalten, die diesen zuchtmeister deutlich in erscheinung 
treten lassen. So: Ein novize, den der anblick seines scheichs nicht eine woche 
lang ohne speise und trank auskommen lisst, ist nicht ehrlich... Lasst euch, 
ihr novizen, den dienst bei den scheichen angelegen sein, denn diese sind 
gleichsam ein (sic) jiger, der die novizen dem maul der satane abjagt... Wenn 
dir dein scheich die klausur befiehlt, so hòre und frage nicht nach einem 
beweis dafir!... 99. Der ursprung des menschen sind wasser und erde. Beim 
einen menschen iberwiegt das wasser, diesen muss man sanft in die zucht 
nehmen, sonst wird er kopfscheu und erreicht das ziel nicht. Beim andern 
uberwiegt die erde, diesem muss man fusstritte verabfolgen und ihn hart 
anfassen, damit er zu etwas tauglich wird 99. Abu Bakr al-Warràq verbot 
seinen schilern das reisen und sagte: Der schlissel zu allem segen ist die 
standhaftigkeit am ort deines noviziats, bis dieses noviziat gelungen ist 97. 
Falls diese dicta oder auch nur das letzte, bestbezeugte, echt sein sollten, wàre 
in Balh, wenn vielleicht auch nur bei diesem scheich, schon im 9.jh. der stand 
erreicht gewesen, den Naysabùr erst im 11.jh. erreicht zu haben scheint. 
Auch im nichtsùfischen lehrbetrieb konnte despotische disziplin geùbt werden 
Der priesterliche rechtslehrer Malik (gest. 795) herrschte in seinen versamm- 
lungen in Medina wie ein first. Die hòrer sassen dort so unbeweglich, als 
hatten sie végel auf den kòpfen ‘9®. Safi‘i wagte vor ihm nur ganz sachte 
zu blattern ‘9, und vor Safi‘î wiederum getraute sich sein schiiler Rabi' 
aus furcht nie, wasser zu trinken %°9, Den vorschlag, fùr die gròsser gewor- 
dene hérerzahl diktierende vermittler seines worts anzustellen, wies Malik 
mit dem hinweis auf sure 49,2 zurick: «O die ihr glaubt, erhebt eure stimme 
nicht vor ihm, wie ihr es unter euch tut) ©, Das ist dieselbe koranstelle, 


(92) Quiayri, Aisela, bab as-suhba. 

(93) «Oriens» 20 (1967), 82 ff. 

(94) Kasf ul-mahgub, ed. Shukovsky 179,5 / trans. Nicholson 142. Zadkira 2, 103, 2. 

(95) Sa‘rani, A/-anwvdr al-qudsiyya fi ma‘rifat qawda'id as-sùfiyya, Kairo 1962, I, 201. 

(96) Tadkira 2, 105, 22-106, I. 

(97) Quiayri, Risale, sub Abù Bakr Muhammad b. ‘Umar al-Warraàq at-Tirmidi. 
Tadkira 2, 103, 5-7. 

(98) Qadi ‘Iyad, Zar45 al-madarik wa-tagrib al-masalik li-ma'rifat ‘lam madhad 
Malik, Beirut 1968, I, 153-166. 

(99) Ibn Gama‘a, Zadkirat as-simi' wa I-mutakallim fi adab al-‘dlim wa Imuta'al- 
lim, Hyderabad 1353, 88. 

(100) Ibid. Ahmad Salabi, 7 arih at-tarbiya al-islàmiyya, Beirut 1954, 300. 

(101) Qadi ‘Iyad, 7@arz0 al-madarik 1, 162. 
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die ‘Umar as-Suhrawardi spàter fur das richtige benehmen der novizen vor 
dem scheich heranzieht “2. Malik verlangte diese ehrerbietung vor der hei- 
ligen spruchiiberlieferung und der zum genius loci von Medina gewordenen 
erinnerungsgestalt Mohammeds, Suhrawardi vor der pontifikalen figur des 
scheichs als vermittlers gòttlicher weisheit. 

Einige iberlieferungen, die auf den ersten blick eine strenge handhabung 
der sufierziehung ausserhalb NaySaburs zu bezeugen scheinen, erweisen sich 
jedoch bei nàherem zusehen als erfindungen. So die geschichte von Abù 
Sulayman ad-Darani (gest. 830 in Syrien) und seinem schiiler Ahmad D. 
Abi -Hawari. Zwischen den beiden bestand der vertrag, dass Ahmad seinem 
meister in nichts, was er befehle, ungehorsam sei. Eines tages stòrte Ahmad 
seinen lehrer, als dieser versammlung hielt, mit der meldung: Der backofen 
ist angeheizt; was befiehlst du? Er erhielt keine antwort und fragte noch 
zweimal. Da sagte Darani veriàrgert: Setz dich hinein! Ahmad tat es, und als 
Darani sich spàter seiner erinnerte und nachsehen liess, sass er immer noch 
drin, aber kein haar war ihm versengt %°3). Diese erzàhlung wird erstens nie- 
mand fur bare miinze nehmen. Zweitens ist ausdriicklich von einem beson- 
deren vertrag die rede, den Ahmad mit diesem scheich geschlossen habe. 
Es handelt sich also um einen ausnahmefall. Drittens aber ist es eine geschich- 
te, die anonym auch in den zsrd’7Ziyyat des profeten vorkommt %%. Viertens 
werden varianten davon von Muhammad-i ‘Abdullah-i Gazur © und von 
Abu Hamid(-i) Diustan von Marw ©“ erzahlt. Fuùnftens veranschaulichen 
diese varianten nicht den gehorsam gegen den lehrer, sondern bei Dustan 
die treue zum freund und bei Gazur das fehlen des einsamkeitsgefiihls bei 
freunden gottes. Wir haben es mit einer wanderlegende zu tun. — Unhistorisch 
ist auch die geschichte von Kazartni (gest. 1035), der einem bewerber befiehIt, 
einen bestimmten greis zu priigeln. Zweimal] schrickt er davor zuriick und 
wird beim zweiten mal von dem frommen alten sogar bewirtet. Das dritte 
mal schligt er zu und làuft dann zurick zu Kazarùuni. Der greis folgt und 
entschuldigt sich fir die unannehmlichkeiten, die er dem jungen bereitet 
habe “7. Dies ist absurd, und der erfinder wollte drei lehren zugleich erteilen: 
die vom blinden gehorsam gegen den scheich, wie er vom jungen gefordert 
wird, die vom freundlichen ertragen alles ungemachs, das einem die mitmen- 
schen zufiigen, und die, dass man alle fehler zuerst bei sich selbst suchen soll, 
wie es der alte demonstriert. — Ein dritter fall ist wohl die behauptung Kubra's 


(102) ‘Awdrif al-ma'arif, kp. SI. 

(103) QuSayri, iséla, bab al-irada. Nafahat, sub Ahmad b. Abi'l-Hawari 65. 

(104) Abù Zayd ‘Abdarrahman b. Muhammad al-Ansari al- 
Usaydi ad-Dabbag und Abu’1l-Qasim b. ‘Isa b. Nagi at-Tanubi, 
Ma'Glim al-iman fe ma'‘rifat ahl al-Qayrawan, Kairo 1968, I, 101. 

(105) Ansari, 7abagat 512-513. 

(106) Asrdr ut-tawhid 272. Nafahat, sub Abi Hamid(-i) Dustan, 281-282. 

(107) Firdaws ul-mursidiyya, « Bibliotheca Islamica», 14, 340, 19-341, 17 /Teheran 
312,14 — 313,8. 
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(gest. 1221), die bindung des herzens an den scheich und die belehrung iiber 
die visionàren erlebnisse durch den scheich gehòrten zu den « acht bedingun- 
gen des pfades des Gunayd » (98. Eine solche bedingung lasst sich in den 
erhaltenen bruchstiicken Gunayd’s nicht nachweisen. Es wird sich um eine 
ahnliche falschung aus dem rickblick handeln wie bei der spàteren mittei- 
lung, Gunayd habe nie mehr als zwòlf visionen seiner schiller ungelangweilt 
anhòren kònnen “9. — Aus spàterer sicht zurechtgeriickt scheint auch der 
bericht von Sulamî’s schulung bei Abù Sahl as-Su'‘lGkî zu sein, den uns ein 
Murad ad-Dawsîi as-Sadili aus dem 17.jh. vorsetzt (0), 

Der tatbestand lasst sich vielleicht folgendermassen zusammenfassen: 
Der $ayh at-tarbiva ist keineswegs das alleinige werk NaySaburs, sondern 
hat sich seit dem 9.jh. an verschiedenen orten herausgebildet. Aberin Naysabùr 
traten vom 9.bis ins 11.jh. in ununterbrochener folge scheiche auf, die der 
straffen erziehung ihrer schiiler gròsste aufmerksamkeit schenkten. Sie reflek- 
tierten hierin gewiss eine allgemeinere entwicklung, dirften diese aber auch 
mitbestimmt und befòrdert haben. Als im ro.und 11.jh. in Naysabùr kompi- 
latoren und theoretiker wie Sulami und Qusayri das wort ergriffen, fanden 
in ihren schriften auch die probleme des scheichtums und besonders der 
stand, den dieses in NaySabùr erreicht hatte, ihren niederschlag. Die bedeu- 
tung, die diese schriften gewannen, verschaffte dann dem naySaburer modell 
massgebende geltung. 

Man kann die frage aufwerfen: Wieso kam gerade Naysabùr dazu, diesen 
strengen stil der sufiausbildung zu pfiegen? Naysabur war vom 9.bis ins 
II1.jh. so etwas wie eine kulturelle hauptstadt Irans, und die iranier waren 
berihmt fur ihre aristokratische despotie, fùr ihre staatskunst, ihren ord- 
nungssinn, ihre formen und regeln, ihr organisationstalent 0). Was die 
bewohner der provinz Hurasan im besondern betrifft, so galten sie als gute 
soldaten mit kràftigem kòrperbau, machtigen schultern und schédeln, bàrten 
und schnurrbàrten und schreckenerregender stimme ©2, kurz als eine art 
« preussen », dazu als stolz und schwerfallig. Mesopotamisch und hurasanisch 
waren gegensatze. Hurasanische redeweise (3 ist ungehobeltes reden. Abî 
Hafs an-Naysabùri forderte in Ba&dad die um ihn versammelten zum spre- 
chen auf mit der captatio benevolentiae: Ihr habt das zeug dazu 19. Einmal 


(108) Fawd'ih, $ 6. 

(109) ERIKA GLASSEN, Die fruhen Safawiden nach Qasi Ahmad Qumi, diss. Freiburg 
i. Br. 1968,36. 

(110) M. J. KISTER, 7745 adab as-suhba by Abi ‘Abd ar-Rahman as-Sulami, Jeru- 
salem 1954, arabische einleitung 4. 

(111) Gahiz, A/-ahbar, bei PELLAT, in «JA», 255 (1967) 1,65-105. Mas‘idi, A4dar 
az-zaman, Kairo 1938,78 (dikr mamlakat al-furs). ‘A miri, A/-/am bi-mandgib al-islam, 
Kairo 1967, 174. Ab ù Hayyan at-Tawhidi, A/-mnta' wa l-nuanasa, Kairo 1939 
I, 74 und 212. Ta‘alibi, Zadar al-qulub, Kairo 1965, nr. 310. Und oft. 

(112) Ibn Qutayba, ‘Uyza al-ahbar, Kairo 1925, I, 205, 2-4. 

(113) Tawhidi, As-sadaga wa's-sadig, Damaskus 1964, 67. 

(114) Sulami, Zadagat, Kairo 117,15- 118, 1/Leiden 108,3. 
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wurde er gefragt, warum man in NaySabur nicht so diskutiere wie in Bagdad 
und anderswo. Er verwies auf die tradition der schweigsamkeit bei den 
scheichen von Naysabîr &19. Gunayd versetzte nach Mesopotamien die zunge 
und nach Hurasan die wahrhaftigkeit 9, Der fromme burasanische filosof 
‘Amiri fuùhlte sich 975 in Bagdad nicht wohl. Man feindete ihn an und wusste 
ihn nicht zu schitzen ©. Nach seiner rùckkehr bekannte er, das beste ware 
eine mischung zwischen der soliditàt Hurasans und der eleganz Mesopota- 
miens, dann wirden beide einseitigkeiten, die hurasanische sturheit und die 
mesopotamische leichtfertigkeit, aufgehoben 9 Hurasan ist jedoch ein weites 
gebiet, und wenn die angegebene charakterisierung dort iberall zugetroffen 
hatte, missten die andern stàdte in Hurasan die gleichen oder ahnliche voraus- 
setzungen mitgebracht haben. Als erkJàrung wiirden die aufgezahlten eigen- 
schaften aber selbst dann nicht ausreichen, wenn sie vereint und gesteigert 
in NaySabùr nachgewiesen werden kònnten. Dasselbe gilt fur die von Maqdisi 
hervorgehobenen parteibildungen und parteileidenschaften, die NaySabùr im 
10.jh. zerrissen €19), Sie waren auch anderswo in Hurasan und sonst weitherum 
vorhanden. 

Zwei auffallige erscheinungen im damaligen Naysabùr, die bewegung 
der malamatiyya und die bewegung der ahl al-futuwwa, sind eher geeignet, 
die frage zu erweitern und zu verschleppen, als zu beantworten. Die mala- 
matiyya sind sufiyya, die die richtung einschlugen oder eingeschlagen hatten, 
die Tirmidi und Wasiti an Hiîri tadelten. Die malamatiyya gingen diesen 
weg zu ende, fanden die einzig richtige methode, das ich vor gott aufzuheben, 
darin, es bis in seine letzten schlupfwinkel zu verfolgen und in allem erreichten 
nur immer seine grinsende fratze zu sehen. Diese bannung des blicks auf 
das zu zerstòrende ich fihrte sie zur zerstòrung: der nach innen und aussen 
in erscheinung tretenden formen und selbst zum aufgeben des namens sufi und 
der sufischen tracht. Man kònnte sich nun denken, dass diese unaufhérlichen 
vernichtungsversuche an der selbstgefalligkeit und der persona ohne treiber 
und zuchtmeister nicht sicher durchzufihren gewesen waren. Und das scheint 
durch Sulamî’s Risdlat al-malamativya bestàtigt zu werden, denn sie handelt 
des òftern von der fihrung, der sich der malamati zu unterziehen hatte. 
Doch bei genauerem zusehen entpuppt sich die schrift als eine recht einseitige 
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verteidigung der malamatiyya, die die grenzen zwischen malama und nicht- 
malama verwischt und nicht davor zurickschrickt, selbst leute wie Yahya 
b.Mu‘ad ar-Razi, Wasiti und andere fir die malamatiyya einzuspannen 29, 
Erst am schluss hebt sich der nebel, wo Muhammad b.Ahmad al-Farra’ 
(gest. 9080-81) erklart: Die malamatiyya haben nichts verordnetes, das gelernt 
worden ware, und nichts geschriebenes, das geschrieben worden wàre, sondern 
hatten nur einen scheich names Hamdiin al-Qassar (gest. 884-85) 2. Danach 
korrigiert sich die einordnung von Abù Hafs an-Naysabuùri und Abù ‘Utman 
al-Hiri in die bewegung der malamatiyya, wie sie Sulami vornimmt, von 
selbst. Es verhalt sich nicht so, wie Sulami schreibt, dass die altesten vertreter 
der malama drei verschiedene wege beschritten hàtten: Abi Hafs habe die 
novizen zu den werken und zum geistlichen kampf angehalten und ihnen 
die schònen taten als vorbilder hingestellt, Hamdun habe die religiòsen hand- 
lungen in den augen seiner novizen verkleinert und sie stàndig auf deren 
mangelhaftigkeit hingewiesen, und Hîri habe einen mittelweg gewahlt, nàmlich 
die novizen schòne werke tun lassen, ihnen dann aber deren nichtswirdigkeit 
zum bewusstsein gebracht 2), Sondern Abù Hafs und Hiri kommen beide 
ausserhalb der malama zu stehen, auch wenn sie, wie die meisten, ja wohl 
alle sufiyya, den stolz auf die werke, die beachtung und das zeigen der eigenen 
leistung verpònten und verboten. Sulamî’s darstellung in seiner Azsalaz 
al-malamatiyya ist aber ein neuer beweis, dass Abi Hafs und Hirî energische 
novizenerziehung betrieben haben. Malamatiyya gab es jedoch ausserdem 
auch in Mesopotamien, nur hiessen sie dort « die verniinftigen verriickten » 
(‘ugalà’ al-maganin) 3. Noch um 1200 bezeichnete man sie in Mesopota- 
mien nicht als malamatiyya ©“. Die ahl al-futuwwa hatten mit den sufiyya 
und malamatiyya nur die hochhaltung des begriffes futuwwa « jungmannschaft- 
lichkeit ») gemein. Sie bildeten um diesen begriff als gral gesellschaften und 
biinde, deren farbenskala vom adligen jagdsport iber wirtschaftliche und 


(120) ‘AFIFI, Malimatiyya 33-34. Dass Sulami die richtung der malamatiyya nicht 
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(121) ‘A fifi, Malamatiyya 119. 
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(123) Abù Talib al-Makki, Qu? a/-qulub, Kairo 1351, 3, 108, 3, Ob die haltung 
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soziale interessengemeinschaften bis zum freischaàrler- und raàuberwesen 
reichte. Manche fanden von dort zur sufik, manche mògen beides miteinander 
verbunden haben. Zeugnisse fur ihren opfermut und ihre standhaftigkeit 
sind uns erhalten, aber iiber das leben in ihren verbànden erfahren wir aus 
der damaligen zeit noch nichts. Vielleicht bildete ihre disziplin eine gewisse 
parallele zu der haltung, die die sufik von ihren zòglingen verlangte, aber 
aus dieser vagen méglichkeit schon den schluss zu ziehen, dass die eine gesell- 
schaft in irgendeiner form auf die andere abgefaàrbt habe, wàre zu gewagt. 
Ausserdem gilt auch hier der vorbehalt, dass die futuwwabiinde kein allein- 
besitz NaySaburs waren, es gab sie iberall. 

So muss es vorlàufig bei der schon gemachten feststellung bleiben, dass 
Naysabur, was die gestaltung des sufischen noviziats angeht, eine haupt- 
briicke darstellt fùr den ibergang von der klassik mit ihrem Sayh atta'lim 
zur nachklassik mit ihrem Sayh at-tarbiva. Qusayri im 11.jh. beendet die alte 
und eròffnet die neue periode. Die autoritàten der nachklassik wie Muhammad 
al-Gazzali um 1100 und ‘Umar as-Suhrawardi um 1200 — selbstverstàndlich 
noch eine ganze reihe anderer — befestigen dann die von QuS$ayri zusammen- 
gestellten leitstze. Im 16. jh. liefert der agypter Sa‘rani eine neue, ausfihrliche 
sammlung des materials “5. Durch die weltweite verbreitung der werke von 
Qusayri, Gazzali und Suhrawardî, durch die zahlreichen bearbeitungen ihres 
gedankengutes, durch die erfordernisse des immer stàrker um sich greifenden 
ordenslebens und durch manche andere umstinde gelangen die anschauungen 
bis an die grenzen der islamischen welt. In Indien singt im 18.jh. der 
nagsbandi-dichter Giyati das hohe lied vom hehren scheich ©, in Marokko 
kommentieren Dabbag und sein biograf eine versifikation von Suhrawardî's 
scheichkapiteln, die schon im 13.jh. entstanden und spàter zum auswendig- 
lernen empfohlen worden war ©, und auch Ahmad b.‘Agiba (gest 1809) 
wiederholt die lingst zum allgemeingut gewordenen lehren von der rickhalt- 
losen auslieferung an den scheich, und zwar, wie auch er betont, an den 
«erziehenden scheich » ©8. Selbst nichtsùfische studienregeln gerieten in die 
einflusszone der sufischen farbiya: Der schafiitische rechtsgelehrte Ibn Gama‘a 
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(gest. 1333) ibertràgt prinzipien des sufischen schulunterrichts — er zitiert 
Gazzali — auf die theologisch-juridische ausbildung ‘9. Dabei wird ganz 
ungewollt auch schon die periodisierung sichtbar, die kurz nachher Rundi 
fiir die beiden schultypen vornehmen sollte: Die zeugnisse, die Ibn Gama‘a 
aus der alteren zeit fir die farb:ya heranzieht, stùtzen diese naàmlich nicht. 

Nebenher lauft der alte stil und sogar das selbststudium der sufik weiter. 
Die frage, ob es nicht auch ohne scheich gehe, wird im 12.jh. von Muhammad 
b.al-Munawwar 43° und im 13.jh. von Daya 30 schlechtweg  verneint. 
Rundi im 14.jh.hat sie theoretisch ebenfalls verneint, praktisch aber bejaht, 
denn wenn er das lehrbuch einem Sayk ta‘/zm gleichsetzt, kònnten ja die schei- 
che aussterben, ohne dass dadurch die sufische schulung aufzuhòren brauchte. 
Ibn Haldun (gest. 1405) bejaht die frage, verneint sie aber fiir den teil der 
seelenfihrung, in dem es um die deutung der visionàren erlebnisse und um 
die erzeugung eines kinstlichen todes geht “32. Zarriiq (gest. 1493) endlich 
soll eine erziehung im herkòmmlichen sinn fur iberholt gehalten und zur 
ritckkehr zu koran und sunna aufgerufen haben, nach Dabbag deswegen, 
weil zu seiner zeit scheiche gehorsam verlangt hàtten, die nur in die irre 
leiteten “33. Die einstellung Ibn Tufayl’s (gest. 1185-86), dass der mensch 
von sich aus und ohne alle anleitung zu den héchsten erkenntnissen vordringen 
kònne, hat bei den sufiyya meines wissens nie zu dem vorschlag gefuhrt, 
das scheichtum abzuschaffen. 

Wir kòénnen diese fragen hier nicht weiter verfolgen. Auch das problem 
von den vorbedingungen des scheichtums, die lehre von weiteren unterarten 
des scheichs, von den verschiedenen formen der flickenrockverleihung und 
vieles andere, was zu einer geschichte des scheichtums gehòrt, liegt nicht 
mehr im rahmen unserer untersuchung. Hier sollte nur die these Rundî’s 
vom Sayh at-ta'lam und Sayh at-tarbiva nachgeprift und gezeigt werden, 
dass sich der ùbergang vom ersten zum zweiten in einem brennpunkt der 
alten sùfik, in Nay$abùr, vom 9.bis ins r11.jh. klar erkennen und beschreiben 
lasst. 
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1948; Mahmud b. Utman: ZFirdaws ul-mursidivya fi asràr is-samadiyya, ed. 
Irag-i Afsar, Teheran 1333. 

Halat u suhanan-i Sayh Abi Sa‘id = verfasst von einem nachkommen Abi Sa‘id’s im 6./12. 
jh., ed. Irag-i Afsar, Teheran 1331. 

Ibn ‘Arabi: Aufzkat=Muhyi’d-din Abi ‘Abdallah Muhammad b. 
‘Ali b. ‘Arabi: A/-futuhat al-makkiyya, Bulaq 1293. 

Ibn-i Bibi: Muhtasari Salgignama =M. Th. HOUTSMA: Recueil de textes relatifs à 
l’histoire des Sedjoucides, bd 4: Histoire des Seldjoucides d’Asie Mineure d’après l’Abrégé 
du Seldjouknameh d’Ibn-Bibi, Leiden 1902. 

Ibn al-Gawzi: Muntazam =Abu’l-Farag ‘Abdarrabhman b. ‘Ali... 
Ibn al-Gawzi: A/-muntazam fi ta'rîh al-mulik wa'l-umam, bde 5-10 und indi- 
ces, Hyderabad 1357-1361. 

Ibn Hallikan: Wafayat al-a‘yan = Ahmad b. Muhammad b. Abi Bakr 
b. Hallikan: Wafayat al-a'yan wa-anbà abna’ az-zaman, ed. Muhammad 
Muhyid-din ‘Abdalhamid, Kairo 1948. 

Kalabadi: Za‘rruf=Abù Bakr Muhammad b. Ishaq al-Bubhari 
al-Kalabadi: A#7a ‘arruf li-madhab ah! at-tasawwuf, ed. A. J. Arberry, Kairo 
1933; ARTHUR JOHN ARBERRY: Ze Doctrine of the Stùfis..., translated from the 
Arabic of Abù Bakr al-Kalabadhi, Cambridge 1935. 

Kasf ul-mahgib = Abu’1-Hasan ‘Ali b. ‘Utman al-Gullabi al-Hug- 
wiri: Aa$f ul-mahgub, ed. Valentin Shukovsky, Leningrad 1926, reprint Teheran 1336; 
REYNOLD A. NIcHoLSsoNn: Ze Aashf al-Mahjub. The Oldest Persian Treatise on 
Sufiism... translated from the Text of the Lahore Edition..., « Gibb Memorial 
Series » 17, New Edition London 1936. 
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Luma' = REYNOLD ALLEYNE NICHOLSON: 7he A7446 al-Lumu' ff -Tasawwuf of Ab Nasr 
‘Abdalléh b. ‘Ali al-Sarràj al-Tusi, edited for the First Time..., «Gibb Memorial Series» 
22, Leiden-London 1914. 

Maqamait-i Sayh ul-islàm = A. J. ARBERRY: /ami's Biography of Ansari, in «The Islamic 
Quarterly », 7, 1963, 57-82; Magamat-i Sayh ul-islim...‘Abdullah-i Ansari-i Harawi, 
ed. Fikri-i Salgugi, Kabul 1343. 

MASSIGNON: Essaz? = LOUIS MASSIGNON: Essai sur les origines du lexique technique de la 
mystique musulmane, nouvelle édition revue et considérablement augmentée, Paris 
1954. 

Misbîh ul-hidayva= ‘Izz ud-din Mahmud b. ‘Ali-i Ka$sani: Misbdh ul- 
hidiva wa-miftàh ul-kifaya, ed. Galal ud-din-i Huma", Teheran 1323. 

Nafahît=‘Abdurrahman-i Gami: Nafahat ul-unsmin hadaratil-quds, ed. Mahdi-i 
Tawhidipur, Teheran 1337. 

Natoigé =Mustafa al-‘Arisi: MWatd'ig al-aftàr al-qudsiyya fi bavan ma'ani Sarh 
ar-Risala al-quSayrivya li-Sayh al-isliîm Zakariyya al-Ansàri, Bùlaq 1290. 

Quiayri: Aiséala=Abu’1-Qasim ‘Abdalkarim b. Hawazin al-Qu- 
$ayri: Ar-risala al-quSayriyya, mehrfach in Kairo gedruckt. Ich verweise auf die 
taragim und abwab. Kommentare sieh /azta'ig. Persische ibersetzung: Targuma-i 
Risala-i quSayriyya, bd tashihàt u istidrakat, ed. Badi‘' uz-zaman-i Furùzanfar, 
Teheran 1967. i 

Raghensis opera philosopfhica = Abi Bakr Mohammadi filii Zachariae Raghensis (Razis) 
opera philosophica fragmentaque quae supersunt collegit et edidit Paulus Kraus, pars 
prior, Cahirae 1939. 

Sahlagi= Aw-ntr min kalimat Abi Tayfar, nass fayr mansur... yunsabu ila°s-Sdhlagi, 
in Abdarrahman Badawi: Sazehét as-sufiyya, Kairo 1949, teil 1. 

Sakwad (‘I-garit) = Sakwd-l-garib... de ‘Ayn al-qudat al-Hamadinî (+ 525-1131), éditée 
et traduite, avec introduction et notes, par Mohammed ben Abd el-Jalil, 
in « Journal Asiatique», 216 (1930); ‘Afif ‘Usayran: Musannafat-i ‘Ayn 
ul-qudat-i Hamadani, Teheran 1962, bd 1, teil 3. 

Sa‘rani: Tabagàt=‘Abdalwahhab as-Sa‘rani: At-tabaqai al-kubrà, Kairo 
1355. 

Sulami: Zabagat=Abùi ‘Abdarrabman as-Sulami: 7abagat as-sUfivya, 
ed. Nur ad-din Sarîba, Kairo 1953; JOHANNES PEDERSEN: Ab ‘Abd al-Rahman 
Muhammad b. al-Husain b. Muhammad b. Misa al-Sulami: Kitàb tabagat al-stifiyya, 
texte arabe avec une introduction et un index, Leiden 1960. 

Tadkira = The Tadhkiratwl-Awliyd (« Memoirs of the Saints») of... Fariduwddin ‘Attdr, 
ed.... by Reynold A. Nicholson. .., with a Critical Introduction by Mirza Muhammad 
b. ‘Abdu’l-Wahhab Qazwini, London-Leiden 1905-1907. 

Tarih-i Bayhagi= Abu’1-Fadl Muhammad b. Husayn-i Bayhagqi: 
Tàrik-i Bayhagi, edd. Dr Gani et Dr Fayyad, Teheran 1324. Ed. Sa‘id-i Nafisi, Teheran 
1319-1332. 

Tawhidi: Za =Abù Hayyan at-Tawhidi: A/1mta wa'l-mw dnasa, edd. 
Ahmad Amin et Ahmad az-Zayn, Kairo 1939-1944. 

Tawhidi: Mugabasat=Abù Hayyan at-Tawhidi: A/mugabasat, ed. Hasan 
Sandubi, Kairo 1929. 

Zakariyya al-Ansari=sieh Nazd$. 
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Intervento sulla relazione del prof. Fritz Meier. 


CoRBIN. — Le professeur Fritz Meier vient d’établir d’une fagon qui 
m’apparaît très judicieuse la différence entre ce qu'il appelle à juste titre 
le « soufisme classique » où la fonction du shaykh est celle d’un «shaykh al- 
ta‘lim » » et le « soufisme post-classique » où la fonction du shayth cumule 
celle du «shaykh al-ta‘lîm» et celle du « shaykh al-tarbiyat ». Dans ce dernier 
cas évidemment, la conception du soufisme entraîne quelque chose comme 
un noviciat avec un rituel et un cérémonial de réception, bref un ensemble 
de choses qui rappellent de près ou de loin les us et coutumes des grands 
ordres religieux ou des congrégations du monde catholique. Mais je ne suis 
pas du tout sùr qu'il faille motiver cela par un goùt particulier des Iraniens 
pour les règles et pour l’ordre! 

Quoi qu'il en puisse étre, la différenciation établie par le professeur 
Meier me semble riche d’enseignements et avoir une portée lointaine, car 
je me demande si ce soufisme classique n’est pas précisément, en très grande 
partie, celui qui a survécu dans le shî‘isme iranien et qui en conditionne ou 
en caractérise la forme spirituelle propre. 

Certes, dans le shî‘isme iranien, dans le soufisme iranien et dans le soufis- 
me shiî‘ite, il y a des «tarîqat» proprement dites ou congrégations soufies. 
Il y a les multiples branches issues de l’arbre nz‘mazto/lati. Il y a les zahabîs, 
Il y a les #4dksarîs. Mais à còté de ces tarîgat, et c'est cela qui est vraiment 
frappant, combien de maîtres parlent le langage des soufis, professent une doc- 
trine et pratiquent une spiritualité qui ont toutes les ressemblances possibles 
avec le soufisme, mais ces maîtres refusent pourtant d’ètre qualifiés comme 
des soufis. 

On en pourrait apporter maints exemples. Mardi dernier, je me référais 
à l’ouvre puissante de Ja‘far Kashfî (ob. 1850). On pourrait croire que 
maintes de ses pages ont été écrites par un soufi. Nullement! Ja’far Kashfî 
a méme des jugements très sévères a leur égard. Un autre cas, plus célèbre, 
est celui de Mollà Sadrà Shîràzî, dont la spiritualité est vraiment celle d’un 
soufi, mais qui n’en a pas moins écrit un livre (Kasr asndm al-jéhiliya, «la 
mise en pièces des idoles de l’ignorance ») contre les soufis de son temps. Ce 
fut encore le cas d’autres maîtres, depuis quatre siècles surtout, jusqu'à nos 
jours. 

Sans doute faut-il tenir compte d’un soufisme « hors #a77gat » en ce sens 
qu'il y a des «tarîgat » qui n’ont laissé ou qui ne laisseront aucune trace histo- 
rique. Il y a seulement eu la transmission d’un «ta‘lîm» des lèvres du shaykh 
aux oreilles du disciple, transmission d’un «ta‘lîm» ou d’un «dhikr». Mais 
il y a un autre aspect de la question. 

Je crois que nous avons ici à tenir compte d’un vocabulaire très caracté- 
ristique qui semble particulier au monde iranien. C’est la préférence accordée, 
depuis quelque quatre siècles, à l’usage des mots ‘1774 et ‘orafé plutòt qu'à 
l’usage des mots «tasawwuf» et « soufi ». C'est quelque chose dont on peut 
faire aussi bien l’expérience au cours d’entretiens menés dans des cercles 
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théologiques. Tant qu'on parle de ‘ 277dx » et de ‘orafé, tout le monde est par- 
faitement à l’aise; on ira au fond des questions. Mais si l’on prononce les mots 
de « soufi » ou de «tasawwuf », on voit les visages changer d’expression. 

Il y a lieu de se demander à quel moment précis on peut faire remonter 
cette substitution, car un shî‘ite comme Haydar Amolî au xIv® siècle écrit 
un de ses livres les plus considérables pour expliquer que le soufi est le vrai 
shî‘ite et que réciproquement le shî‘ite intégral est le vrai soufi. 

Un homme comme Ibn Abî Jomhùr (xv° siècle) emploie également le 
mot soufi sans la moindre géne. Est-ce à partir de Shah ‘Abbàs que l’on 
pourrait retrouver la trace d’une compromission entachant le nom de soufi? 
Un livre comme celui de Mollà Sadrà, auquel je viens de me référer, en serait 
le symptòme. De nos jours parmi les spirituels auxquels je fais allusion, les 
reproches, peut-on dire, porteraient sur deux points. 

D’une part certaine conception de waldat al-wujid, un certain « monisme 
de l’étre » interprété de facon extrèmiste. D’autre part le ròle du shaykh. 
Et c'est là précisément que les remarques du prof. Fritz Meier m’apparaissent 
précieuses. Il y a en effet un ròle du shaykh qui, pour certains ‘orafé, semble 
usurper celui de l’Imàm. L’Imàm est par excellence le « Ostàd-e ghaybî », 
le Maître personnel invisible auquel personne ne doit se substituer, serait-ce 
comme « shaykh al-tarbiyat ». Ici méme prendraient origine quelques remar- 
ques tendant à conclure que nous avons eu trop tendance en Occident à faire 
coincider le concept de « mystique en Islam» avec celui de « tasawwuf ». 

C'est qu’en fait, il y a toute une vie mystique, toute une spiritualité qui 
débordent le cadre du fasawwxf proprement dit. Le fait apparaît particulier 
au monde shî‘ite. Je pourrais me référer è certaines pages de Mollà Sadrà, 
et je crois que j'aurais l’accord de nos ‘orafé si je dis que pour le spirituel 
shî‘ite, suivre jusqu’'au bout le #2‘ des saints Imàms, c'est ètre d’ores et 
déjà dans la tarfgat. 

C'est qu’en effet le faskayyo', la profession intégrale du shî‘isme impli- 
quant, avec la triple ska4édat, la profession de la waldyat (non pas wil/dyat), 
c'est d’ores et déjà Za « tarîqat ». Tandis que le croyant sunnite, s’îl veut étre 
un mystique, est dans la nécessité d’entrer dans xe tarîgat. D’autres formules 
seraient à considérer ici, par exemple celle qui énonce que l’/sk7ég, la doctrine 
de la Lumière de Sohrawardî, est envers la fa/safa, la philosophie des 
Faldsifa, dans le méme rapport que le «tasawwuf» envers le Kaldm. 

Tout cela dit pour souligner la grande importance qu'il faut accorder 
à la communication du prof. Fritz Meier, car il me semble qu'elle permet de 
faire remonter très haut à l’origine sur le plan historique un état de choses 
que nous constatons aujourd’hui depuis plusieurs siècles chez les spirituels 
de l'Iran. 
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ASSASSINS OF SYRIA AND ISMA‘ILIS OF PERSIA 


In the 1gth canto of the Inferno, Dante, stooping to converse with the 
Simoniacs who are stuck in the rock head downwards, remarks that the stood 


...come il frate che confessa 
Lo perfido Assassin 


On which the commentator Francesco da Buti, in the second half of the 
I4th century, notes: ‘Assassino è colui che uccide altrui-per danari’. 

The history of the word ‘ assassin’ in the languages of Western Europe 
is well known. It was brought from Syria by the Crusaders, and was at 
first used only to designate the Muslim religious sect to which it originally 
belonged, the followers of the mysterious ‘Old Man of the Mountain’. It 
soon acquired wider meanings and currency. To begin with, it was the fide- 
lity rather than the ferocity of the Assassins that caught the Christian imagi- 
nation. At the turn of the 13th century Provengal poets, perhaps inspired by 
the widely publicised reports of an attempt by ‘Assassins’ on the life of 
King Philip Augustus of France in 1192, compared their devotion to their 
ladies with the loyalty of the Assassin to the Old Man. An Italian sonnet, 
probably one of Dante’s juvenilia, uses the same image, describing the lover’s 
devotion to his love as. 


Più che Assassino al Veglio e a Dio il Presto ©. 


This seems however to have been no more than a brief literary vogue. 
In the long term, it was as the agent of death, not of love, that the Assassin 
made his impact, and by the 14th century the word had acquired the meaning 
which it has retained ever since. The origin and significance of the word for 
long remained a mystery, and many strange and improbable explanations were 
offered. The problem was finally solved by Silvestre de Sacy, who showed 
that it was connected with the Arabic word 4askisk He suggested that the 
various forms occurring in Western languages came from the Arabic 4askzskz 
and 4askshash, and that the name referred to the drug hashish, by means of 
which the leaders of the sect gave their emissaries ‘a foretaste of the joys 
of paradise ’. In support of his etymology, he was able to adduce Arabic texts 


(1) F. M. CHAMBERS, Ze troubadours and the Assassins, in «Modern Language Notes » 


lxiv (1949), 245-51; L. OLSCHKI, Sforza letteraria delle scoperte geografiche, Florence 1937, 
215-22. 


TESTE IT ARTI AT SIRIA e DA ne scri ccnl sa x - sa 
cn = e o —— __—_._—_——m_—m_numuuxuuiuiii 


Pl da 


in which the sectaries are called 4as4îs4î—but not 4askshask; in support of 
his explanation he cited the famous story told by Marco Polo and other authors 
of how the faithful were drugged and then introduced into gardens, elaborately 
prepared in imitation of the Qur'anic heaven ©. 

Despite the acquisition of new evidence and the progress of scholarship 
in the past century, several misapprehensions concerning the Assassins still 
persist, and can be found even in standard works of reference. One is that 
an Assassin was, in the words of the Corcise Oxford Dictionary, a ‘ Moslem 
fanatic in [the] time of [the] Crusades, sent by the Old Man of the Mountains 
to murder Christians’. As is well known, the Assassins made war against 
Sunni Islam, and their victims were almost all Muslims; attacks on Crusa- 
ders were late and few. 

Another error is that the derivation from 4askskash—with all that it imp- 
plies—is established. In fact, Silvestre de Sacy’s brilliant discovery was 
only half right. The form 4askiskî, with the plural kaskishiyya, is now attested 
by further texts which have come to light since -de Sacy's day; the form 
hashshash, however, has not been found in any medieval source referring to 
the Assassins, and it would seem that this part of de Sacy’s theory must now 
be abandoned. 

A third wide-spread assumption—of concern to us here—is that the term 
Assassin applies to the Nizari Isma‘ilis in both Persia and Syria, and that the 
title Old Man of the Mountain was used of leaders of the sect in both areas. 

This assumption is almost certainly false. The word 4askzs4z is rarely 
used by Muslim authors, who prefer to designate the sectaries by such reli- 
gious names as Batiniyya and Isma‘iliyya, or by theological terms of abuse 
like Mulhid (plural Malahida). ‘When they do use the word 4ask4zs4î, it is 
exclusively of the Syrian branch of the sect. No contemporary text, Arabic 
or Persian, Isma‘ilî or Sunni, has yet come to light in which this term is 
applied to Isma'ilîs outside Syria, whether in Persia or elsewhere. On the 
contrary, several authors, including ‘Imad al-Din al-Katib al-Isfahani and 
the 13th-century Egyptian annalist Ibn Muyassar ©), state quite explicitly 
that the term is local to Syria. Even there it seems to have been colloquial 
rather than literary—probably a current term of abuse intended to convey 


(2) SILVESTRE DE SACY, Mémoire sur la dynastie des Assassins..., in «Mémoires de 
l’Institut Royal», iv (1818, 1-85 (= Mémoires d’histoire et de literature orientales, Paris 1818, 
322-403). On the subsequent development of studies on this subject, see M. G. S. HoDGSON, 
The order of Assassins, The Hague 1955; B. LEWIS, Ze Assassins, London 1967; and M. G. 
S. HoDpGson, Z%e Isma'ili State, apud The Cambridge History of Iran, v, Cambridge 1968, 
422 ff. 

(3) (Imad al-Din, abridged by al- Bundariî, Histoire des Seldjoucides de 
l’Irag, in Th. Houtsma, ed. Recueil de textes relatifs à l’histoire des Seldjoucides, i, Leiden 
1889, 195; Ibn Muyassar, Arnrales d’Egypte ed. H. Massé, Cairo 1919, 68. Cf. 
also Kifab al-Radd ‘ ala !-Mulhidin, ed. Muhammad Tagi Danishpazhuh in « Revue de la 
Faculté des Lettres, Université de Tabriz », xvii /3 (1344 s), 312. 
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that the followers of the sect behaved like madmen. It would thus have been 
a local popular expression that the Crusaders heard and adopted. 

The same is almost certainly true of ‘Old Man of the Mountain ’— 
variously rendered as vetus or vetulus de montanis, segnors de montana, 
li vius de la montaigne, etc. This name again occurs only in Syria—and even 
there is confined to Western sources. The Arabic skay£4 a/-jabal is a later 
translation from the Western form. The term, as used by the Crusaders, may 
have been a rendering of a popular Arabic expression encountered in the 
Syrian cities. The Spanish Jewish traveller Benjamin of Tudela, who was 
in Syria in 1167, speaks of the Assassin chief as ‘Skaykk al-hashishin 
(PwnWn">N pw), and adds ‘and he is their elder (24927) ® ’. In all proba- 
bility, ‘Old Man of the Mountain’ is based on a misunderstanding of the 
Arabic word skay£z4, frequently used of the Isma‘ili chief, and fortuitously 
linked with the mountains in which he lived. 

The terms Assassins and Old Man are thus both purely Syrian, and 
were first applied to the Isma'ilis of Persia by European travellers and schol- 
ars. It is natural that they should have done so, for there is an intimate 
connexion between the two. The first Western traveller to show awareness 
of this connexion is Benjamin of Tudela, who speaks of the district of Mulhet 
(mnxm9;t)), in Persia, inhabited by a heretical sect. The name Mulhet, familiar 
from later Western travellers, is obviously Mw/4:id (plural Malakida), a common 
epithet for the Isma‘ilis. Benjamin mentions their prowess, and notes that 
they live in high mountains and ‘ obey the old man in the land of al-Hashî- 
shîn’ ‘9. Among Christians, this knowledge appears a little later. At the 
beginning of the 13th century, James of Vitry, bishop of Acre, speaking of 
the Syrian Assassins, noted that the place where the sect had originated and 
from which they had come to Syria was in the east—"in partibus est 
Orientalibus valde remotis versus civitatem Baldacensem et. partes Persidis 
provinciae ’ ‘9. An episode later in the century suggests that the connexion 
was sufficiently well known to affect political action. According to a/-Ta’72k4 
al-Mansurî , the Emperor Frederick II sent an envoy with a substantial 
gift to the Isma‘ili headquarters in Syria, with instructions to proceed to 
Alamit. He was detained by the Syrian chief, on the grounds that the road 


(4) Zhe itinerary of Benjamin of Tudela, ed. and tr. M. N. Adler, Oxford 1907, text 
18-19, tr. 16-17; ed. and tr. A. Asher, New York 1850, text 27, tr. 59. 

(5) Zfinerary, Adler, text 50, tr. 53-54; Asher, text 76, tr. 120-1. Benjamin certainly 
travelled as far as Baghdad, but it is possible that his account of Persia is second-hand. 
This may account for his reversing the relationship between the two branches. Even so, his 
is the earliest European description of the Persian Ismaîilis. 

(6) JAMES of VITRY, Historia Hierosol, in BONGARS, Gesta Dei per Francos, Hanover 
1611, 1062. 

(7) Abu’1 Fada’il al-Hamawi, A/-7a’rikh al-Mansuri, ed. P. A. Gryaz- 
nevié, Moscow 1960, fols. 166b-167a and 170b. The first passage was published by MICHELE 
AMARI, in Biblioteca Arabo-Sicula, Appendix II, Leipzig 1887, 30-31. 
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to Persia was unsafe. The Syrian chief himself held on to the gift, and issued 
the required adr. 

From the mid century, more direct information was available. The 
first to bring it was William of Rubruck, who passed through Persia on a 
mission from king Louis IX of France to the Mongol Khan in 1253-5. He 
refers briefly to what he calls ‘ the Musihet mountains, that is the mountains 
of the Assassins’ ‘®, near the Caspian Sea. The first name is obviously a 
misreading for Mulihet, i.e. Mu/kid or Malàkida, the second is the well-known 
Syrian term, with which William was certainly acquainted. King Louis, it 
will be recalled, had exchanged envoys with the Syrian Isma'ili chief, and 
sent a friar to debate with him ‘9. The same equation was made by Marco 
Polo, who passed through Persia in 1273. He too speaks of the Mulhids of 
Persia, and is quoted as calling them Assassins. Marco Polo—or his narrator— 
indeed goes a step further, and calls their chief the ‘Old Man’ Both 
writers, and others after them, were no doubt influenced by stories of the Syr- 
ian Assassins, and aware of the link between them and the Persian Ma/Ghida. 

Another term that is applied to both groups, f44°7, seems to have moved 
in the opposite direction. Commonly used in the Persian sources of the 
Isma‘ili emissary actually sent on a mission, it was at first little known in 
Syria, and does not occur in contemporary Arabic accounts of the exploits 
of the Assassins. Later, in the form fidàwz, it becomes a common appellation 
of the Syrian Ismaî‘ilîs. Ibn Khaldun speaks of ‘ a/-4askishiyya al-Isma'ilivya 
wayu'rafuna lihadha' l-'ahd bil-fidàawiyya' —implying that this usage was a 
fairly recent innovation. The term is used of the Isma'ilis in Syria by later 
Arabic authors, such as Khalil al-Zahiri and Magrizi, sometimes in the Pers- 
ian sense of the emissary on a mission, sometimes more loosely of the sec- 
taries in general. The word was popularized by the late Romance of Baybars, 
where it denotes a group of adventurers owing no allegiance to any sovereign 
but only to their comrades and their chief. Its modern political resuscitation 
seems to date from a group of Ottoman conspirators in 1859, who in their 
secret oaths called themselves by the Persian form of the name—fid@°7. It 
has since enjoyed a considerable vogue GP, 


(8) Ze texts and versions of John de Plano Carpini and William de Rubruquis, ed. 
C. R. Beazley, London 1903, text 170, translation 216, and notes 324; English translation by 
W. W. ROCKHILL, Z%e journey of William of Rubruck, London 1900, 118, 222. William, sur- 
prisingly, plàce the Assassin country east? of the Caspian. This may refer to the Ismaîili 
centres at Girdkih and in eastern Iran, but is more probably a simple mistake. Musihet is 
an obvious scribal—or perhaps editorial—error for Mulihet; some version give Muliech, 
Mulibet, etc. 

(9) JOINVILLE, Histoire de St. Louis, ed. Wailly, Paris 1874, 246 ff. 

(10) Te book of Ser Marco Polo, trans. and ed. Sir Henry Yule, 3rd edition revised by 
Henry Cordier, i, London 1903, 139-43. 

(11) Ibn Khaldin, Mugaddima, ed. Quatremère, i, 122; ed. Beirut, 68; Khalil 
la-Zahiri, Zubdat Kashf al-Mamdalik, ed. P. Ravaisse, Paris 1894, 40; Magrizi, 
Sultk, ed. M. M. Ziada, Cairo 1934 —, index; cf. E. Quatremère’s notes in his Raschid- 


— 577 —-. 


The connexion between the two branches is amply attested in the Muslim 
sources, both Syrian and Persian, both Sunni and Isma'ili. Syria had for 
long been a centre of Shi‘ite activity. The early Imams had both preached 
and hidden there; the Nusayris and the Druzes were firmly established, as 
were also the older branches of the Isma'ilis. When the Ismaî‘ili sect was 
split after the death of al-Mustansir in 1096, Syria, under Seljuq rule, was 
a sort of no-man’s-land between the Egyptian and Persian centres. At first, 
Cairo seems to have prevailed. An Egyptian protegé, Khalaf ibn Mula‘ib, 
assumed control of the key fortress of Afamiya, in Isma‘ili country; even the 
Seljugid prince Ridwan proclaimed the Fatimid 44xa in Aleppo 02. 

The Nizarî attack, mounted from Persia, began almost immediately. 
There were good reasons why the master of Alamut should choose Syria as 
his next objective. It had just come under the authority of his main enemies, 
the Seljugs; it offered a mountain terrain well suited to the tactics which he 
had perfected—and with a population of extremist Shi‘ite traditions. Above 
all, it was the road to Egypt, still the seat of the Fatimid Caliphate, and thus 
a prime object of Nizari policy. 

From the first, the leaders of the Assassins in Syria were men under 
orders—instructed and sent by Alamit, and most of them, it would seem, 
Persians. At least, the Syrian Arabic sources commonly describe them as 
‘Ajami. No doubt they decided on their own local policies, since the murders 
they arranged do not, for the most part, figure in the roll of honour of Alamut 
preserved by Rashid al-Din “9. After the Assassin debacle in Damascus in 
1120, the Syrian da'‘wa seems to have fallen into disarray, and the Ismafili 
revenge, the attack on the Atabeg Buri in 1131, was arranged directly from 
Alamot G@., It was from Alamit too that the murders of al-Afdal (1121) 
and the Caliph Amir (1130) in Cairo were organised, though the murderers of 
the first at least came from Aleppo. The murder of Bursugi, the governor 
of Mosul, in 1126, seems to have been a joint effort 05, 


eldin, Histoire des Mongols de la Perse, Paris 1836, 122 ff, n. 6, On later usage see 
E. W. LANE, Modern Esgyptians, London 1871, ii, 129; Ulug Igdemir, Awleli Vakasi 
Ankara 1937, 44; CEVDET, Tezdkir 13-20, ed. Cavid Baysun, Ankara 1960, 83; £Z?, s.v. 
Fidaà'i and Fida’iyyan-i Islam. 

(12) Biography of Khalaf in B. LEWIS, ‘ Tree biographies from Kamal al-Din’, in 
Mélanges Fuad Kipriilii, Istanbul 1953, 332 ff; Ibn al-Qalanisi, History of Damascus, 
ed. H. F. Amedroz, Beirut 1908, 132-3. On the Isma‘ilis in Syria in general, see B. LEWIS, 
‘The Isma'ilites and the Assassins’, apud K.M. Setton (editor in-chief), A Aistory of the 
Crusades, i, ed. M. W. Baldwin, Ze first hundred years, Philadelphia 1955, 99 ff. 

(13) Rashid al-Din, /ami al-Tawdrikh: gismat-i Isma‘iliyyan, edd. Muh Tagi 
Danishpazhih and Muh. Mudarrisî Zanjani, Tehran 1338 s., 134-7, I44-5, 160.1. 

(14) Ibn al-Qalanisi, 230; Rashid al-Dîn, 145. Other Syrian sources in Lewis, ‘ Isma- 
SLIIRES, 2%. LIO, DZ 

(15) Ibn al-Qalanisi (203) dismisses the attribution of the murder of al-Afdal to the 
Isma‘ilis as ‘empty calumny’. It is however included in Rashid al-Din’s list, and is 
ascribed there to ‘ three /744°7s from Aleppo ’ (Rashid al-Dìn, 133, 137; cf. Kashani, Zarik4i-i 
Isma‘tiyya, ed. Muh. Tagi Danishpazhuh, Tabriz 1343 s., 153, 156). On the murders of Bur- 
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The outstanding figure among the Syrian Assassins was Rashid al-Dîn 
Sinan, about whom we are comparatively well informed. A native of Iraq, 
he joined the Isma‘ilis at an early age, and went to Alamdt, where he was 
well received, and instructed in Isma'ili doctrines and tactics ©9. In about 
1162 he went to Syria, where he soon took charge of the Assassin da'wa and 
organisation. 

The relationship between Rashid al-Din Sinan and the head of the da‘wa 
in Alamut raises some problems. According to a contemporary Arabic histo- 
rian, ‘ their chief missionary sent emissaries from Alamut a number of times 
to kill him, fearing his usurpation of the headship, and Sinan used to kill 
them. Some of them he deceived and dissuaded from carrying out their 
orders’ ©. The implication that Sinàn tried to make himself independent 
of Alamùt finds some support in both Arabic and Latin authors, who say 
that some of his followers worshipped him as a god, and even in surviving 
Syrian Isma4ili texts, which accord him quasi-divine honours. One version 
makes him an Imam—a claim difficult to reconcile with the accepted accounts 
of the Nizari Isma‘ili Imamate G®, 

I There is however another possible explanation, which would bring these 
apparently contradictory statements into accord. Sinan’s establishment as 
chief of the Ismai‘ilîs in Syria coincided with the proclamation of the giyama 
in Persia, on 17 Ramadan 559/8 August 1164 “9. In Alamit, the chief da'7 
Hasan II, in a solemn ceremony, announced the end of the law and the advent 
of the resurrection. This was followed by similar proclamations in the other 
Isma'‘ili centres in Persia and also presumably in Syria @9. According to the 
Persian historian Rashid al-Din, after his public declaration Hasan circulated 
writings in which he explained that while to outward appearance he was 
the grandson of Buzurgumid, the helper and successor of Hasan-i Sabbah, 


sugi and Amir, see Rashid al-Din, 137 and 145, Kashani, 157 and 167; Syrian sources in 
Lewis, ‘Ismaî‘ilites...’, 115, 118-0. 

(16) Cf. his own account, as cited by a later Syrian historian, in B. LEWIS, ‘ Karnd/ 
al-Din’s biography of Rasid al-Din Sinàn® in «Arabica», xiii (1966), 231-2. 

(17) Zbid. 231 and 262, citing Abù Ghalib ibn al-Husayn (535/1140-595/1201). 

(18) bid. 248-0, citing Ibn Jubayr, Mufaddal ibn Abi’l-Fada’il, Dhahabi, and Arnold 
of Luùbeck. For relevant Isma‘ili texts see S. GuyvARD, Fragments relatifs à la doctrine des 
Ismaélis in « Notice et Extraits », xxii (1874), 177-428; idem, ‘ Un grand mattre des Assassins 
au temps de Saladin’, in « JA » 7° ser. ix (1877), 324-489 (a hagiography in which Sinan’s 
name is followed by the formula 77/r4w°-selam) and the poems of Mazyad al-Hilli, Sinan’s 
eulogist, as cited by ‘Arif Tamir in al-Adib (August 1953), 53-6, and in al-Mashriq (1956), 
466 ff. For a modern Isma‘ili work on Sinan, see Mustafa Ghalib, Sindn Rashid 
al-Din, Shaykh al-Jabal al-thalith Beirut 1967. 

(19) The date, signicantly, is that of the murder of ‘Ali, 

(20) The Persian giydma is described in some detail in the standard sources as well as 
in Isma‘ili texts (cf. Hodgson, Assassizs, 148-57; Lewis, Assassins, 71-4). Unfortunately 
no similar description has yet come to light in Syria, but the course of events can be inferred 
from a few passages in the Muslim and Christian sources (LEWIS, ‘Xamda/ a/-Din. ..°, 239-42). 
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in the esoteric reality he was the Imam of the time, of the line of Nizar @2. 
This claim must be understood in the context of the giyama. Almost cer- 
tainly, Hasan was not merely asserting a claim to descent from ‘Ali through 
Nizar, and thus to an Imamate in the normal Isma‘ili sense, but rather to 
something at once more spiritual and apocalyptic, appropriate to the end of 
the law and the time of fulfilment. In this sense, a regional chief of the da'wa 
might well have been his own Imam—and Sinan, as master of the Syrian 
castles, could reasonably have aspired to play the same ròle in Syria as the 
grandson of Buzurgumid in Persia. 

It is not clear whether such a claim by Sinan was condoned or—as the 
Arabic historian cited above implies—condemned by Alamùt. There can 
however be no doubt that the authority of Alamiut over the Syrian mission 
was reestablished, if indeed it had ever been interrupted. In 1211, when 
Jalal al-Dîn Hasan decided to restore ‘ the signs of Islam’ among the Isma'ilîs 
in Persia, he sent orders to the same effect to Syria, and these orders were 
obeyed (2), 

The decision of the Syrian chief in 1227 to retain Frederick's gift instead 
of sending it on to Alamut on the grounds that the roads were dangerous 
may be taken at face value; at the same time the tribute of the Seljug Sultan 
of Konya, normally paid to Alamùt, was diverted to Syria, apparently with 
the consent of the Imam in Almit @3. The paramountcy of Alamùt is clearly 
indicated in the Isma‘ili inscriptions in Masyaf and elsewhere in Syria, which 
show the order of rank of the Isma‘ili command; the Imam in Alamiit in the 
first place, the chief of the da'wa in Syria in the second, and the local 
commandant in the third. Both Syrian and eastern sources give occasional 
references to the appointment and recall of chiefs of the Syrian da'wa by the 
Imam in Alamut. The Syrian historian Ibn Wasil was personally acquainted 
with the Isma‘ili chief of his day, whom he describes as ‘a Persian (raju/ 
min al-‘Ajam) who came from Alamit’ 4. In an inscription in Kahf, dated 
Ramadan 635/May 1238, even the local chief is one Hasan ibn Isma"il al- 
‘Ajami al-Alamuti 29, 


(21) Rashid al-Din, 169. 

(22) Though not apparently without some difficulty. See LEWIS, ‘sma'ilites...’. 
127-8; ‘Arif Tamir, ‘Fura al-shajara al-Isma‘iiyya al-Imamiyya”, in « A\-Mashriq » 
(1957), 601-3 (the text of a letter, dated 618 A.H., from the Imam Jalal al-Din 
Hasan in Alamit to the Ismatilis in Syria. 

(23) Al/-Tarikh al-Mansuri, fol. 164. 

(24) Ibn Wasil, Mufarrij al-Kurub, anno 637, Ms. Paris 1702, 333 b-334 a; Ms 
1703, 23 b. Cf. Magrizi, Su/zk, i, 302. 

(25) M. VAN BERCHEM, ‘Zpigraphie des Assassins de Syrie’, in «JA», 9° série, ix 
(1897), 453-501. These inscriptions, with others, were republished in ACZA, x-xii. References 
to appointments and dismissals of chiefs of the Syrian mission will be found in a/-Ta°rz£4 
al-Mansuri, fol. 143 a and b; NASAWI, Mistoîre du Sultan Djelal ed-Din Monkobirti, ed. 


and trans. O. Houdas, Paris 1891-9, text 132, 168, translation 220, 280. See further Lewis, 
‘The Isma‘ilites...’, 127-9. 
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Both groups were finally subjugated in the mid 13th century—the Per- 
sians by the Mongols, the Syrians by Sultan Baybars. Thereafter little—or 
should I say even less—is known of their history. At some point, a disputed 
succession led to a breach between the two branches; contact must in any 
case have become very difficult. They were not resumed until modern times, 
when the Aga Khans, as Imams of the Nizari Isma'‘ilis, reasserted their 
authority over most of the Syrian sectaries. By this time the name Assassin 
had passed into the languages of the world—and was forgotten locally; the 
practice of assassination, too, had found new adepts, very different from the 
faithful followers of the Old Man of the Mountain. 
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Discussione 


DIETRICH. —- Wenn ein hervorragender Kenner wie Professor Lewsi, 
dem wir neben Ivanov vielleicht die meiste Kenntnis der Ismailia verdanken, 
zu uns gesprochen hat, dann kann ich naturgemàss aus meiner Kompetenz, 
wie wohl die meisten von uns, nichts wesentliches hinzufiigen. Wenn ich 
trotzdem das Wort nehme, so deswegen, weil mir durch reinen Zufall kùrzlich 
einige ismailitische Quellen bekannt geworden sind, die méglicherweise 
Herr Lewis noch nicht kennt und aus denen hervorgeht oder hervorzugehen 
scheint, dass Rasidaddin Sinan, von dem Sie ja ausfiihrlich gesprochen haben, 
nicht nur gleichberechtigt neben dem Grossmeister von Alamut gestanden 
habe, sondern ihm méglicherweise sogar einige Zeit iibergeordnet gewesen sei. 

Es handelt sich einmal um einen ismailitischen Diwan von einem gewissen 
Mazyad al-Hilli, der Zeitgenosse Rasidaddins gewesen ist und mit ihm zu- 
sammen in Masyaf gelebt hat. Da finden sich Lobgedichte auf Rasidaddin 
Sinan, wonach dessen Stellung so gewesen sein soll wie eben gesagt. Das 
ist natùrlich madih, das ist nicht Geschichte, und ich weiss nicht, wieweit 
man sich darauf verlassen kann. 

Das andere ist eine Handschrift des Kanz al-walad, eines Werkes, auf 
das Ivanov schon aufmerksam gemacht hat, eines gewissen Hamidi, des 
zweiten Da'i von Jemen, aus dem ein ahnlicher Sachverhalt hervorzugehen 
scheint. Mir liegen diese beiden Manuskripte vor zur Voròffentlichung in der 
Bibliotheca Islamica — nur daher kenne ich sie. Einige spezielle Punkte hierzu 
méchte ich mit Herrn Lewis noch persònlich besprechen, um jetzt und hier 
die Diskussion nicht aufzuhalten. 


Ich danke sehr. 


CORBIN. — Je voudrais simplement dire que c’est avec soulagement et 
reconnaissance que je viens d’entendre la communication du professeur 
Lewis, car il y a lieu vraiment, pour des ismaélologues, de se demander 
combien de temps encore certains de nos collègues se trouveront enchaînés 
par des habitudes héritées du temps des Croisades. 

Pendant trop longtemps on a suivi l’habitude, lorsque l’on rencontrait 
dans un texte le mot «Isma"îlîya», de traduire tout simplement par « assassins ». 
On obtient peut—étre ainsi un effet à sensation, mais cet effet est désastreux. 
Il est mème d’autant plus désastreux que les textes ne le justifient pas, et 
que, d’autre part, nous sommes appelés les uns et les autres, je crois, dans 
les années qui viennent, à avoir de plus en plus d’étudiants ismaéliens. 

Je puis témoigner pour ma part combien leur est douloureux une assi- 
milation établie de cette manière. Certes, ceux d’entre nous qui emploient ce 
mot, en connaissent le sens restreint. Mais, dès lors que nous en faisons usage, 
cela passe dans le domaine public; cela descend au niveau du journalisme 
et du tourisme. Alors on désigne, par exemple, la vallée d’Alamout comme 
la « vallée des Assassins ». La conséquence, c'est qu'il arrive que des étudiants 
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ismaéliens viennent vous trouver, suffoquant d’indignation ou au bord .des 
larmes, parce que, en manière de taquinerie — mais ils sont excusables de ne 
pas comprendre ce genre de taquinerie — on leur avait dit: «Ah! votre religion 
est alors une religion d’assassins! ». C’est tout juste si on ne les traitait pas 
eux-mémes d’assassins. 

Donc, je crois qu’ici notre responsabilité d’hommes de science est engagée, et 
qu'il faudrait désormais tenir compte des remarques que nous venons d’entendre 
du professeur Lewis. Je crois que l’on devrait mèéme pour les Ismaéliens de 
Syrie, et non pas seulement pour ceux de Perse, renoncer à cette terminologie. 

Dès lors une question pratique se pose. J'en parlais ces jours-ci avec 
un de nos collègues, lequel me disait: « Soit! mais alors comment les désigner 
au plus court? » Je demande s’il ne suffit pas de dire: « Ismaéliens fatimides » 
d’une part, et « Ismaéliens 722477, Ismaéliens d’Alamout, Ismaéliens réformés », 
d’autre part. N’est-ce pas parfaitement clair? Cependant, il y a une autre 
question de terminologie sur laquelle je voudrais attirer l’attention. 

Il y a quelques semaines, deux de mes étudiants ismaéliens me mon- 
traient quelques publications ismaéliennes en gujarati, avec pages de titres 
en anglais. Ces étudiants appartiennent à la branche des X%ojas, donc à ceux 
qui reconnaissent de nos jours l’autorité de l’Aga Khan. Or sur les pages de 
titres des publications en question, ces Ismaéliens se désignent eux-mémes 
comme des «Ismaéliens imamites ». Ils entendent, par cette qualification, 
se différencier de l’«ancienne da‘wat», c'est-à-dire des Ismaéliens de la branche 
des Bokras, lesquels, depuis le dernier Fatimide, ont perdu leur Imàm. Ces 
derniers se trouvent ainsi dans une situation qui n’est pas sans analogie avec 
la «g4aybat », l’occultation de l’Imàm chez les imàmites duodécimains. Là 
méme une difficulté se précise. Nous avons en effet l’habitude de désigner 
comme «imàamites ) les shî‘ites duodécimains, et cette désignation correspond 
à la manière dont ils se désignent eux-mémes (224m2îya). Dès lors la déno- 
mination d’«Ismaéliens 2r2dmites ) risque peut—étre de provoquer quelque con- 
fusion, mais il serait indécent de contester à une communauté le titre qu'elle 
se donne à elle-méme. 

Je crois que dans les années qui viennent il y aura inévitablement à 
faire usage de ce vocabulaire. Nous aurons ainsi d’une part des « Ismaéliens 
imàmites », et d’autre part, des «ImAmites duodécimains». Questions de 
terminologie sans doute, mais nous savons qu'’elles prennent une importance 
croissante. 


CAHEN. — Le principal but de mon intervention c’est de ne pas avoir 
l’air de n’avoir pas pris un intérèt suffisant è une communication de haut 
intérèét qui porte sur des gens que naturellement j'ai rencontrés moi aussi, 
sans en faire l’objet de mes études principales, dans pas mal de mes travaux. 

Une des questions que je me suis posées et sur laquelle je voudrais 
savoir ce que notre collègue Bernard Lewis pense, c’est pourquoi les gens 
d’Alamout au point de départ ont choisi d’établir une nouvelle branche en 
Syrie plutòt que n’importe où ailleurs et peut—étre par exemple, en Asie Mi- 
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neure où, autant que je sache, ils n’ont jamais fait aucune espèce de tenta- 
tive? 

Est-ce que c'est le hasard qui leur a procuré là des possibilités qu’ils 
n’ont pas eues ailleurs ou est-ce qu’ils avaient une raison particulière de 
s’intéresser à cette région? 

Je n’ai pas d’opinion là-dessus et je serais content de savoir ce qu'il 


en pense lui-méme. 


LEWIS. — May I take up very briefly the three points that have been raised. 

First: the question of the status of Rashid al-Dîn Sinan. 

I did not want to go into this extremely interesting question in any detail, 
first because I tried to keep within my 20 minutes and second because it did 
not directly concern the relationship between the Da‘wa in Syria and the 
Da‘wa in Iran which was my main theme. 

Sinan, was, of course, an outstanding figure among the leaders of the 
Syrian Ismailis and one about whom we are relatively well informed; that 
is, still ill-informed, but better informed than about the others. 

The first knowledge of Ismaili provenance that was made available 
concerning him came from two texts that were published in the 1gth century 
by Stanislas Guyard, one of the first specialists in this field. One of them is 
a collection of religious texts which he called Avagments relatifs à la doc- 
trine des Ismaélîs, in which semi-divine honours are ascribed to Sinan and 
no reference is made to any superior authority, the Imam or the chief in Ala- 
miut. The other is a somewhat late biographical or rather hagiographical text 
by certain Abù Firas, written some centuries later, in which again semi-divine 
honours are accorded to Sinan, but this time with references both to the 
Imam and to the chief in Alamut. 

Recently some new information has come to light. There is a fairly 
long biography of Sinan in the Bxghya, the biographical dictionary of Aleppo 
by Ibn al-‘Adim including some fragments of Ismaili provenance and even 
an autobiographical piece ascribed, I think genuinely, to Sinan himself, 
describing his origins and his early education. Still more recently texts have 
been made available by members of the surviving Ismaili communities 
in Syria, notably two Syrian Ismaili scholars: ‘Arif Tamir and Mustafa 
Ghalib. Ì 

‘Arif Tamir has described and cited the diwan of Mazyad al-Hilli in 
several articles, published mainly in Syrian and Lebanese journals. From 
these it is clear that Mazyad al-Hilli, as Sinan’s eulogist, accords him semi- 
divine status. Arif Tamir, drawing on this and other elements in the Ismaili 
local tradition, describes Sinan as an Imam. 

The question has been complicated by the fact that this was the moment 
when the Ismailis in Alamit proclaimed the Qiyaàma. 

Until that time the chief of the sect in Alamut had not claimed to be 
an Imam. He was the head of the Da'wa and he was acting on behalf of an 
Imam who presumably, since the death of Nizar, was hidden. 
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In 1164 the leader of Da°wa in Alamut declared that he himself was the 
Imam. He proclaimed the Qiyama, the abrogation of the law and the coming 
of the millennium. 

Certain events which occur in Syria at this time and which are described 
by various Arabic authors are undoubtedly a reflection of these events. 

The coming of the Qiyama is very significant. It was proclaimed on the 
anniversary of the murder of ‘Ali, with a ceremonial violation of the fast of 
Ramadan and a prayer with backs to Mecca—a sort of symbolic expression of 
the well-known antinomian and millenarian tendencies in these movements. 

One might argue that in this sense of Imamate, Sinan in Syria had as 
much right to call himself Imam as had the leader of the Da'wa in Alamat. 

And it was not until rather later that the hereditary imamate of the 
chiefs in Alamit in the traditional sense came to be accepted among the Nizari 
Ismailis. 

And I would say therefore that the use of terms and expressions ascrib- 
ing the imamate to Sinan belongs to this period of the Qiyama and of the 
uncertainties arising first from the proclamation of the Qiyàama and then 
the abrogation of the Qiyama. 

On the use of the term Imami it is interesting that this development 
should be taking place. 

It appears in the Arnould judgement, the famous judgement given in 
1866 by the High Court of Bombay, Mr. Justice Arnould presiding, on the 
rights of the Aga Khan who had come from Persia to establish himself as 
head of the Khojah community in India. In this case the Khojah commu- 
nity and the Aga Khan as their chief called themselves ‘Shia Imamee Ismailis”. 
Later the term seems to have dropped out of use. If it is returning now, this 
would be a very interesting development. 

Why Syria? Why not elsewhere? They tried elsewhere, succeeding in 
some and failing in other places. From Alamùt they went east as well as 
west, and established themselves in what is now eastern Persia, Afghanistan 
and Soviet central Asia. Westwards they went to Syria, and possibly also 
to Anatolia, where there are suggestions that some of the extremist sects 
among the Turcomans may have had a connection with the Ismaili Da'wa; 
but this is rather obscure. 

Syria offered obvious advantages, as a country newly conquered by 
the Seljugs, yet with old connections with extremist Shi'ism. It is mentioned 
for example in the Umm al-Kitàb as one of the places in which the 
faithful are to be found. The Druzes had been active there a little earlier, 
and'in the Druze scriptures there are letters from Hamza and another 
Druze missionaries addressing the faithful in just those areas of central and 
Northern Syria in which the Ismaili emissaries later established themselves. 
This suggests a certain sectarian continuity, probably a rather similar 
situation to that which existed as between the Ahlbi Hagqg and the 
Ismailis in North Western Iran which also offered a favourable terrain, 
religiously as well as geographically. 


BERTOLD SPULER 


LE RÒLE DES TURCS DANS L’HISTOIRE DE L’IRAN 
(XIèm — XIII SIECLES) 


«Il y a deux éléments, le feu et l’eau, qui s’anéantissent l’un l’autre dans 
le coeur ». C'est ainsi que Firdusi, le grand poète persan, décrit les relations 
entre ses compatriotes et les Turcs vers l’an 1000 (Vullers III 1144, v. 58). 
D’après lui, cette lutte entre Îran et Turan, entre les habitants du plateau 
iranien et les tribus des vastes plaines de l’Asie Centrale, dure depuis les 
époques les plus anciennes. Méme s’il se sert du mot Turan pour désigner 
un mélange entre les Turcs et les Scythes qui les avaient précédés jusqu’au 
milieu du vI'r* siècle, il a très bien reconnu le combat incessant entre les 
sédentaires et les nomades. L’Iran avait subi l’occupation par un peuple alors 
mi-nomade, les Arabes, au VIIÈme siècle; maintenant, au onzième, les Iraniens 
se voyaient submergés par un peuple alors tout à fait nomade. Les Iraniens 
s’étaient élevés au rang politique des Arabes, à l’époque de Firdusi; on les 
verra au rang des Turcs après trois siècles, à un moment où les Turcs avaient 
adopté, presque sans hésitation, la civilisation iranienne, plutòt qu’arabe, 
pendant que les Iraniens étaient restés — cum grano salis — ce qu’'ils étaient 
au début de cette évolution. Notre tàche consistera précisément à décrire 
cette évolution. 

Nombreuses étaient les différences entre Iraniens et Turcs, au lendemain 
de l’offensive de ces derniers au onzième siècle. Les représentants de cette 
nation — qu'on avait connus soldats au milieu des musulmans dès le 
Ixème siècle — furent caractérisés par Firdisi en ces termes: « De la race des 
Turcs on ne connut jamais ni intelligents ni judicieux » (Vullers III 1420, 
v. 2766). Certes, les Turkmènes, destinés è devenir les maîtres de l’Îran 
immédiatement après sa mort, ne possédaient pas l’érudition de la couche 
dirigeante des Persans. Mais ils avaient, Dieu merci, une qualité qui contribua 
beaucoup à l’allègement de la situation des peuples soumis, après la conquète. 
Ils avaient été convertis à l’Islam vers la fin du x°P* siècle, en toute première 
ligne, par des missionnaires ou des guerriers frontaliers, les rhazis, et ils avaient 
transféré la profonde estime dont ils honoraient leurs chamans èà leurs 
pasteurs et instituteurs musulmans, les ‘ulama et les danismends. Quand ils 
apparurent, sous la conduite de quatre frères, fils d’un chef de tribu nommé 
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Selgziik, ou — dans la prononciation des Arabes et des Persans — Selèîg, ils 
étaient donc des musulmans qui, d’ailleurs, se débarrassèrent de tendances 
sufis, immédiatement après leur invasion en Iran. 

La situation politique de ce. pays s’était compliquée, vers la fin du xèm® 
siecle. La domination des Samanides dans le Khurasan et en Transoxiane, 
affaiblie par des luttes intestines dans leur Empire, fut écartée par deux dy- 
nasties de race turque, en 999. Les Iligkhans ou Qarakhanides, à la téte de la 
nation turque des Qarlougs, en Asie Centrale, s'emparèrent de la Transoxiane 
et la détachèrent pratiquement du plateau iranien. Les Rhaznévides, jusqu' 
alors gouverneurs d’une partie de ce qui est maintenant l'Afghanistan, 
s'établirent à Rhazni, ville au Sud de Kabul (d’où leur nom) et étendirent 
leur Etat, au commencement du xIèm° siècle en direction du Pangab, région 
située entre l’Indus et ses affluents, qui fut conquise par le grand Mahmùd 
de Rhazni et bien vite islamisée: noyau de ce qui est devenu, à notre époque, 
le Pakistan occidental. L’Oxus constituait la frontière entre les deux états 
des Rhaznévides et des Qarlougs. 

Les Rhaznévides étaient en train d’étendre leur domination vers le Centre 
et vers l’Quest du plateau iranien et d’en chasser les Biiyides, protecteurs 
des califes, quand ils furent contraints de prendre au sérieux des nomades 
auxquels ils avaient concédé un territoire au Khurasan, mais qu’ils n'avaient 
Jusqu’alors pas considérés dangereux. Les Turcomans, sous la conduite des 
Saljugides ou des Seldjoukides, comme on les appelait auparavant, avaient 
occupé quelques villes importantes et ils ne se montrèrent pas préparés à 
reconnaître la souveraineté rhaznévide. Par la suite, une guerre éclata entre 
eux, et les troupes iraniennes se montrèrent inférieures aux agiles cavaliers 
saljugides accoutumés à la guerre dans les steppes et au bord des déserts 
en ces régions où l’eau est rare. La bataille près de Dandanagan, au Sud de 
Merv/Mary, en 1040, se termina donc par une défaite totale des Rhaznévides, 
battus par les Saljugides auxquels le plateau iranien fut dès lors ouvert. Ils 
s’avancèrent d’une ville à l’autre; ils surent s’incorporer des unités militaires 
turques distribuées ca et là dans le pays. Bientòt, ils s'avancèrent vers la 
Caucasie et vers la montagne du Zagros, ligne de séparation entre l’Iran et 
l'‘Irag; en 1055, ils entrèrent tranquillement dans la résidence des califes: 
depuis longtemps, ils se proposaient de les libérer du joug des chiites, des 
Buyides. Certes, les califes avaient trouvé des possibilités d’arrangement avec 
les Buyides qui les avaient tolérés. Ainsi avaient-ils gagné une certaine liberté 
d’action à la suite de la faiblesse croissante de cette dynastie iranienne comme 
de l’habile défense de leurs droits par al-Mawardîi (+ 1058) dont les idées 
ont été analysées et l’importance soulignée avec tant de clarté et de savoir 
par Henri Laoust. 

Voilà pourquoi les relations entre les Saljùgides et les princes des Croy- 
ants se développèrent d’une manière assez délicate pendant les premières 
années de leur séjour en Mésopotamie. La demande, présentée par leur émir, 
d’épouser une des filles du calife, qui finit par y consentir, a certainement 
commencé par exciter les sentiments du calife dont l’opinion sur les Tures — 
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quoique sunnites hyper-corrects, à cette époque — était plutòt réservée et, 
Jen suis sùr, assez proche de celle de Firdusi. 

Quoi qu'il en fùt, les Turcs s’étaient rendus maîtres de l’Iran et il fallait 
vivre avec eux, ce qui était plus facile du fait qu’ils étaient musulmans sun- 
nites convaincus. Mais les habitants du plateau iranien étaient-ils, eux aussi, 
sunnites? A cette question, il nous faut répondre négativement. Voilà donc 
mentionnée une des difficultés existantes entre les Iraniens et leurs nouveaux . 
maîtres. 

En Afrique du Nord, une dynastie ismailite, donc chiite extrémiste, avait 
étendu son pourvoir jusque dans la vallée du Nil: la dynastie des Fatimides. 
Dans leur nouvelle capitale, Le Caire, ils ouvrirent aussitòt une école, très 
fameuse dès cette époque — et cela, en dépit des vicissitudes qui devaient ètre 
venir — l’Azhar. Fondée en qualité de centre de propagande ismailienne, son 
influence s’étendra rapidement sur l’Orient, à savoir sur la Mésopotamie, 
centre du pouvoir des Buyides et des califes, ainsi que vers l’Iran. Une grande 
partie des Iraniens, nous l’avons vu, n’était nullement conformiste ni loyale 
au sunnisme. Tout au contraire, leur penchant au chiisme était-il devenu 
une sorte de prétention nationale, née de leur $u‘îibiya contre les Arabes. 
(En tout cas faut-il souligner qu'il existait, à cette époque, nombre d’Iraniens 
à tendance sunnite). Gràce à une habile propagande soigneusement organisée, 
l’ismailisme avait donc trouvé beaucoup d’adhérents. Un de ses chefs, Nasir- 
i-Khusraw (1003-1077), auteur de nombreux livres en néo-persan qui témoi- 
gnent de ce fait, est bien connu. Un savant russe, Andrei Vevguényévitch 
Berthels, a bien décrit cette évolution à partir de nouvelles sources. Ces Ismai- 
liens se manifestèrent comme un danger imminent tant pour la calife que 
pour les Buyides dont le chiisme modéré n’était pas de leur goùt. On peut 
étre certain qu’ils se seraient emparés du gouvernement de l'Iran si les Sal- 
juqgides n'étaient intervenus. Ces derniers étaient donc les serviteurs fidèles 
des califes, dans la mesure où ces derniers montrèrent quelque souplesse envers 
leurs maîtres. Ainsi contribuèrent-ils à un apaisement de la situation en Iran 
et en ‘Iraq, à l’encontre des tentatives des Ismailiens et autres chiites qui 
voulaient une réorganisation — pour ne pas dire une « révolution » — des condi- 
tions religieuses — et sans doute sociales — de l’Iran. 

Les Saljlgides étaient musulmans, certes, mais, en tant que sunnites, 
ils étaient les adversaires acharnés des autres groupements de l’Islam dont 
les adhérents étaient assez nombreux en Iran et en ‘Iraq. Encore que les Sun- 
nites, et les Chrétiens également — à en croire leur propre témoignage — fussent 
satisfaits de la pacification du pays, il y avait cependant bien des mécontents 
qui commencèrent à s'organiser. L’un des centres ismaîliens de ce pays devint 
très important par suite de l’activité d'un chef aussi énergique que capable, 
Hasan-i Sabbah, maître de la forteresse d’Alamiut au Nord de Rayy, le 
moderne Téhéran. Là, il organisa des fanatiques, les fida’iyun, qui, excités 
par le hachich, se déclarèrent préts à assassiner des personnalités d’impor- 
tance pour ouvrir la voie à une mailleure évolution religieuse. Ces assassins, 
mot dérivé du terme «hachich» dont ils usaient, se montraient extrè- 
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mement dangereux pour la société, voire mèéme pour le gouvernement des 
Saljùgides. 

Ceux-ci s’étaient installés, en attendant, dans les villes d’Ispahan et de 
Hamadhan, sans oublier de rendre des visites relativement fréquentes aux 
califes de Baghdad, ce qui ne faisait pas la joie des souverains non plus 
que du peuple de cette ville. Alp Arslan (1063-1072) et son fils Malik-chah 
(1072-1092), assistés de leur grand vizir Nizam al-Mulk (1018-1092), renfor- 
cèrent le gouvernement de leur dynastie et firent de l'Iran la principale pro- 
vince de leur Empire. Ils empéchèrent leurs Turcomans de s’introduire en 
Mésopotamie, traitèrent donc avec ménagement les princes des Croyants 
et les nomades arabes et kurdes qui y faisaient paître leurs troupeaux. Ils 
contraignirent ensuite leurs compatriotes à s’installer plutòt en Iran et à entrer 
en contact avec la population de ce pays. 

Les Assassins sentirent bien l’importance du vizir Nizam al-Mulk, facteur 
de stabilisation de l’Empire saljuigide. Il devint donc la première victime de 
cette confrérie qui, dès lors et pendant des dizaines d’années, fut la terreur 
des autres groupements musulmans et méme des Croisés dont les activités 
n’eurent d’ailleurs pas d’importance pour l'Iran. 

Après l’assassinat de Nizam al-Mulk et la mort de Malik-chah quelques 
semaines plus tard, se déchaînèrent des guerres intestines qui affaiblirent 
la stabilité du gouvernement saljugide en Iran tout en le rendant de moins 
en moins supportable à la population. Se formèrent ou s’établirent dès lors 
des dynasties séparées des Saljugides — en Kirman aussi bien qu’en Syrie — 
qui, ici, détournèrent l’attaque des Croisés. Elles ne furent pourtant pas de 
longue durée. Plus important et plus durable fut l’Etat des Saljugides de 
Rum, fondé définitivement après la victoire sur les Byzantins au Nord du 
lac de Van, près de Malazgirt, en 1071. Cette branche de la dynastie n’eut 
bien vite plus de rapports avec l’histoire de l’Iran. L’on peut donc omettre 
ici leur histoire particulière. 

La seule personnalité de la dynastie saljùigide à avoir une réelle importance 
après la mort de Malik-cha&h fut celle de son fils Sanjar qui avait été nommé 
gouverneur de la province de Khurasan et des provinces limitrophes, en 1098, 
par son frère, alors grand-saljiq — Sanjar qui devint plus tard le protecteur 
de ses neveux qui aspiraient au gouvernement supréme. Il n’en demeura 
pas moins le seul véritable souverain de cette époque et le seul à faire preuve 
d'une activité politique d’ensemble au cours de la premiere moitié du xII°me 
siècle. Il renforga son pouvoir. Il vainquit quelquefois les Rhaznévides qui 
se transformèrent en une sorte de dynastie vassalle. Mais Sanjar avait un 
adversaire acharné en la personne du Kharezmchah Atsiz, maître du territoire 
situé au Sud du lac Aral. Le Kharezmchah avait beau se faire battre de temps 
en temps par le prince saljugide, il n’en demeurait pas moins son rival. Vers 
la fin de sa vie, Sanjar fut trois ans prisonnier des Oghouz (en arabe: Ghuzz) 
qui, à l’exemple des Turcomans, 30 ans auparavant avaient envahi le Nord-Est 
de l'Iran et s’y sédentarisèrent en dépit du souverain et à la grande horreur des 
habitants. Tels sont les premiers symptòmes d’une évolution qui devait étre fatale. 
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L’expansion des Saljuqgides en Proche-Orient et méème en Anatolie avait 
été arrétée depuis longtemps. Ainsi est-il grand temps de réfléchir un peu 
a la situation des Iraniens, d’une part, et a celle des Turcs, d’autre part, qui 
avaient déjà commencé leur oeuvre de pénétration en ce pays. Le gouverne- 
ment califien, on le sait, avait engagé des mercenaires turcs dès la mort du 
calife al Ma’miin, en 833. Ils remplacèrent les Arabes qui n’étaient plus préts 
a remplir un service militaire. Très vite, il devint clair que les Turcs se trans- 
formaient en maîtres réels de l’Empire. C'est eux qui forcèrent les califes à 
quitter Baghdad pour Samarra’ et, à la longue, ils en tuèrent quelques-uns 
De ce point de vue, les Biuyides, forts de leurs troupes daylamites et autres 
mercenaires iraniens, avaient, en regard des Turcs, une fonction de con- 
trepoids. Aussi leur pouvoir fut-il, dans une certaine mesure, paralysé par 
cette opposition. 

Par suite de l’invasion saljuqgide, la situation fut bouleversée. Quoiqu?'il 
y eùt toujours des unités militaires turques non directement incorporées dans 
le cadre des armées saljùgides, les envahisseurs se sentaient favorisés par leur 
pouvoir. C’est pourquoi, par exemple, l’occupation de l’Anatolie était si bien 
préparée. Ces Turcs avaient eu des rapports de commerce, de voisinage, de 
mariage méme avec les Arabes, en Mésopotamie, et plutòt avec les Persans 
sur le territoire desquels vivait la plus grande partie d’entre eux. Par la suite, 
ils avaient donc acquis une certaine connaissance de la langue iranienne. 
Leurs officiers, surtout leurs fonctionnaires, et mème leurs princes, se sentirent 
attirés par la civilisation néo—persane dont Firdisi et son épopée étaient de- 
venus la bannière. Certes, Firdisi a composé une satire contre le grand Mahmùd 
de Rhazni, non qu'il ait négligé de prendre connaissance de son oeuvre mais 
simplement parce qu’il lui avait donné moins d’argent qu'il ne l’espérait. En 
fait, Mahmud, fils d’un esclave turc, protégea et favorisa le grand poète tout 
au long de sa vie. 

Certes, les Saljiigides de la première génération en Iran, y compris, peut- 
étre, Alp Arslan lui-méme, étaient plutòt des guerriers, des généraux bien 
doués, qui, sans doute, ne comprenaient rien à la civilisation spirituelle de 
l'Iran; vraisemblablement, la civilisation matérielle leur était plus familière. 
Mais le fils d’Alp Arslan, Malikchah, dont le nom est mi-iranien, se présente 
à nous plutòt comme un souverain iranien que comme un souverain turc, 
aidé par le fameux ministre d’origine purement persane, Nizàam al-Mulk. 
L'on ne peut plus considérer Malik-chah comme un souverain exclusivement 
turc. Encore nous faut—il reconnaître qu’il s’était transformé en chah iranien 
qui s'occupait à la fois et tout également des affaires et des intéréts des deux 
nations, sans différence aucune. Les conseils qui lui furent prodigués par 
son ministre Nizam al-Mulk, sous le nom de Siyaset Namé, sont composée 
en persan, et Malik-chah était sans doute en mesure de les lire dans le texte 
original. Les Turcomans qui s’étaient islamisés vers la fin du x*m° siècle s'ira- 
nisèrent culturellement de plus en plus vers la fin du xi*?m° siècle. Certes, cela 
est valable tout d’abord pour les classes dirigeantes. Mais l'Islam des guerriers 
changea de plus en plus, conformément au sunnisme iranien. La langue des 
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Tures musulmans se remplit de plus en plus de mots persans et arabes. Mème 
les expressions arabes furent tout d’abord intégrées dans la langue par le 
moyen du persan qui les avait adoptées plus tòt. On peut, aujourd’hui encore, 
s'en rendre compte en constatant les modifications sémantiques dùes à l’inter- 
médiaire iranien. On peut donc considérér les princes saljligides et ghaznévides 
du xII*m° siècle comme iranisés, méme s'ils faisaient usage du turc dans leurs 
conversations avec leurs officiers et leurs soldats. Néanmoins, il n’est nulle- 
ment certain que les derniers représentants de ces deux dynasties aient été 
réellement en mesure de se servir de la langue de leurs ancétres. D’ailleurs, 
cette iranisation culturelle et matérielle se poursuivit mème dans une région 
où la langue turque se montra victorieuse: en Anatolie où tant de livres ont 
été composés en iranien ou, du moins d’après des modèles persans. Cette 
Anatolie est le cadre où vivent tant de héros du Chah-namé, tant de Kayqo- 
bad et de Kaykhosrau, membres de la dynastie saljugide régnante. 

Voilà donc une deuxième victoire paisible de la nation iranienne: d’abord 
en rivalité avec les Arabes, maintenant en rivalité avec les Turcs, tous deux 
ses maîtres politiques pendant des siècles. C’était alors la répétition de la situa- 
tion de la Grèce qui — vaincue — avait donné au peuple romain sa civilisation. 

Les Iraniens manifestèrent les mèmes facultés que les Chinois: ces nations 
ont su, toutes deux, assimiler tant de conquérants et, toutes deux, elles sont 
restées maîtresses de leur destin national, de la civilisation héritée de leurs 
ancétres qu’elles ont développée indépendamment de toute situation politique. 

Ce maintien de la tradition nationale et cette défense de leur civilisation — 
maintien et défense couronnés de succès —, voilà ce qui rendit possible le 
développement de l’esprit néo—persan. C’était, d’une part, l’époque de la 
stabilisation du sunnisme et de l’orthodoxie défendue par les Saljugides. Cette 
orthodoxie adopta maintenant le système d’écoles théologiques fondées, sans 
doute, sur le modèle d’institutions bouddhiques analogues, les viharas. Le 
nombre et le prestige des madrasas augmenta bientòt. Ce fut Nizam al-Mulk 
lui-méme qui fonda la Nizamiyya, è Baghdad, où l’on enseigna la loi reli- 
gieuse, la chari‘a et le fiqh, d’après le madhhab des Chafi‘ites qui eut alors 
la suprématie en Iran, è còté du madhhab des Hanifites auquel s’adonnèrent 
tout d’abord les Turcs. En outre, les suifis gagnèrent de plus en plus d’influence. 
Ils fondèrent des couvents et commencèrent à s’organiser en confréries, en 
ordres de derviches, plutòt en ‘Iraq et — bientòt — en Anatolie, peut-étre, 
qu’en Iran où la mentalité et la doctrine des chiites répugnèrent à cette 
institution. En Iran, la mystique, le siufisme, se manifesta surtout en litté- 
rature. Pendant le xIème siècle, c’était Ansarîi, de Hérat (1006-1088) dont 
on peut admirer, encore aujourd’hui, le tombeau, la qobba, d’un style sublime, 
aux environs da sa ville natale, but de pieux pèlerins. C'est lui qui tradusit 
les biographies de sufis en persan et inaugura ainsi un genre littéraire destiné 
à un grand succès. En méme temps sublima-t-il l’histoire de Yusuf et de 
Sulayka, figures coraniques, d’après l’interprétation qu’en donne la mystique. 
Plus remarquable encore fut Sana'î de Rhazna (vers 1050-1130/31), auteur 
d’un diwan mystique écrit en un style difficile. C’est également ce poète qui 
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fut le premier à composer des rhazals d’une teneur mystique. Ferid ed-Diîn 
‘Attàr, enfin, médecin et pharmacien de Nisapùr (vers 1142/23-1220 ou 
1228) a transformé le sufisme en une sorte de théosophie générale très impres- 
sionnante, surtout dans son livre intitulé Mantiq at-tayr (la «langue des 
oiseaux ») où il nous prouve, per un jeu de mots, que l’àme en quéte de l’ètre 
supréme en revient toujours à son origine: la vision mystique se fonde en 
elle-mème. 

Le sufisme et l’orthodoxie sunnite ne s’étendirent, nous l’avons vu, qu’à 
une partie de la population iranienne. A còté de ces courants, existaient des 
cercles adonnés à la tradition des Mu'tazila, tendance théologique extraor- 
dinairement florissante au cours du Ix*"° siècle. L’on mentionnera, à ce propos, 
az-Zamakh$ari (+ 1143), né dans un petit village de Kharizm, au Sud du 
lac Aral, dont le commentaire fameux du Coran nous est preuve de sa con- 
vinction. Nasir-i Khosraw, représentant de l’Isma‘iliya, quant à lui, a déjà 
été mentionné. Il faut ajouter ici une allusion à ses poèmes ismailiens dont 
Vladimir Ivanov est le grand expert. On ne s’étonnera pas de ce que la lutte 
entre les sectes ait produit des sceptiques. Voilà, par ailleurs, ce qui a rendu 
si séduisantes les fameux ruba‘iyyat d'Omar al-Khayyaàm (+vers 1123) 
qui ont attiré l’attention d’un public européen vers la fin du siècle et, plus 
tard, celle d’un public se trouvant dans la méme disposition d’esprit. 

Caractérisés par un certain scepticisme, en tout cas par une clairvoyance 
quant à la vie humaine, étaient aussi les Miroîrs des Princes dont les xÈm 
et xI*me siècles furent la grande époque. Le Qabius-namé ne se trompe pas en 
disant que bien des prescriptions de la S$ari‘a restent plus ou moins théoriques 
et il ne se gène pas de donner des conseils quant à la consommation de vin, 
— interdite en Islam -, pour ne mentionner que cela. Comme lui, le Nasihat 
al-Mulùk d’al-Rhazali (1058-1111), le Cahar-maqalé de Nizami-yi ‘Arùzi 
(composé vers 1155/57) représentent outre leurs valeurs ethniques, d’impor- 
tantes sources pour l’histoire culturelle du pays. Par contre, les présentations 
immédiates de l’histoire en langue persane sont rares à l’époque des Saljù- 
gides. A còté de la traduction adaptée d’at-Tabari (839-923), donc du fameux 
historien iranien écrivant en arabe, par al-Bal‘ami (composée en 963), on peut 
se borner è mentionner le Mugmil at-Tavarib va’l-gissa du xIIÈèm® siècle. 

Ce qui apparaît beaucoup moins susceptible de se présenter comme des 
sources historiques, ce sont les qasidas, poèmes panégyriques sur les chefs des 
dynasties iraniennes, les Rhaznévides ou les Saljlgides sous la domination 
desquels vécurent des poètes très doués, comme ‘Unsuri de Balkh (vers 
960-1039/40), prince des poètes à la cour de Mahmid, Sana’i avec une partie 
de sa production littéraire, ou l’excellent Ansari (1126-1169/70) dont le style 
compliqué devait ètre expliqué mèéme èà ses compatriotes contemporains. 

A còté de ces poètes avec leurs tendances soit religieuses soit dynastiques, 
l’époque est caractérisée par l’introduction de la forme du rhazal dont Hafiz, 
au XIvèmre siècle, fut l’héritier dominant. Il s’agit de Khaganî de Sirvan (1121/ 
22-1199), personnalité inquiète qui entra au service de nombreux princes, 
méme chrétiens, pour vivre. Car, à une époque où il n’y avait pas de droits 
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d’impression avec honoraires garantis pour l’auteur, le poète n’avait d’autre 
ressource que la générosité des mécènes, princes surtout. 

Voilà la situation de Nizami de Gandja (1141/2-1209), un des sept poètes 
classiques de l’Iran, l'’éminent lyrique — maître d’une technique sublime de 
composition avec tout le raffinement de l’art poétique avec ses allusions, ses 
comparaisons, ses énigmes et sa sonorité. Les cinq épopées, basées sur des 
thèmes de l’histoire mystique ou de légendes, conduisent les lecteurs — ou 
plutòt les auditeurs — au sommet de la poésie persane et sont une incarnation 
parfaite du génie iranien. 

Enfin, il ne faut pas oublier un autre génie iranien qui, encore plus que 
les poètes avec toute leur influence, a forgé l’avenir du monde islamique. Sans 
al-Rhazali et son oceuvre théologique, surtout l’Ihya ‘ulùm ad-din, l’évolution 
du sunnisme dès 1100 ne peut étre comprise. C'est lui qui a réussi à combiner 
les expériences de la mystique — de la mystique modérée en tout cas — et de 
la tradition sunnite formulée par al-Aù‘arî et al-Maturidi (au x°m° siècle). 
Après de longues luttes, sa théologie du coeur (théologie pectorale), a été 
adoptée par tous les madhhabs du sunnisme: un des plus grands succès de 
l’esprit iranien dans le monde de l'Islam. 

Regardons maintenant le déclin de l’Etat saljùugide. On sait qu'il se 
fondait — toujours et partout — sur la force militaire qui, naturellement, avait 
besoin d’étre bien payée. Par suite de l’évolution politique, le califat n’était 
plus en état de disposer d’assez de moyens pour le faire, et méme les Saljù- 
gides, souvent devenus ennemis entre eux, n’avaient pas suffisamment d’argent 
pour rétribuer les officiers selon leurs désirs. C'est pourquoi ils renforcèrent 
une institution qu’on avait déjà connue avant eux: ils distribuèrent des terres 
disponibles aux officiers qui n’avaient qu’un seul intéréèt: en tirer autant 
d’argent que possible et les rendre alors au gouvernement dans un état de 
dévastation, pour obtenir d’autres. Souvent, ces territoires, ces igta‘, étaient 
situés aux confins du monde islamique, dans des provinces bien éloignées. 
Les officiers ne se soucièrent pas de s’y rendre pour prendre possession — 
le voyage aurait été trop long — mais ils faisaient commerce avec les titres 
de possession de ces domaines. Ainsi les paysans, à la frontière, furent-ils 
exploités par des agents sans scrupules, que n’intéressait qu’une somme 
substantielle d’argent. 

Voilà une des raisons de la décadence de l’agriculture à cette époque. Les 
autres consistaient en l’affermage des impòts, la négligence de l’irrigation 
et le déboisement. Le résultat fut une rapide décadence de la vie économique 
toute entière. L’Orient commenga à perdre sa supériorité, si on le compare, 
disons, aux républiques marchandes italiennes. 

En méme temps, le système de l’administration saljùgide dont le fonc- 
tionnement ne nous est pas encore tout à fait clair allait en déclinant En tout 
cas, mèéme quand l’administration civile fonctionnait normalement, l’armée 
avait toujours la supériorité. Une des conséquences de ce fait fut la prédo- 
minance des intéréts des soldats, et cela voulait souvent dire: des tribus turques. 
Celles-ci acquirent de plus en plus de territoires, habités jusqu’alors par des 
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sédentaires; è còté des nomades iraniens ou kurdes, s’installèrent des tribus 
turques. Quelques parties du plateau iranien se turquisèrent dès lors: en première 
ligne, l’Azerbaidjan qui est resté jusqu’à notre époque une province de langue 
turque mais de sentiment national iranien. 

Il n’est pas utile que nous discutions ici de toutes les vicissitudes des 
guerres intestines entre les Saljuigides pendant la première moitié du xII°m° 
siècle. Il suffit de souligner qu’elles anéantirent presque totalement le pouvoir 
de cette dynastie et qu’elles ouvrirent une voie d’expansion à d’autres pou- 
voirs. C’étaient, dans le Nord-Est, les Oghouz, déjà mentionnés, qui détrui- 
sirent tant d’établissements sédentaires, tant de monuments de la civilisation 
iranienne. A l’Est du plateau iranien, les Rhaznévides ne reprirent pas aux 
Saljuqides leur ancien pouvoir. Par contre, le royaume fut presque totale- 
ment ruiné par les horribles guerriers rhùrides — originaires d’une tribu ira- 
nienne de la région située entre Herat et Kabul. Ils saccagèrent et brùlèrent, 
en 1150, Rhazni, d’une manière abominable, et leur chef, à la suite de cette 
action, est resté, pour les musulmans, le g$ahan-stz, le «brùleur du monde)». 
S'engagèrent alors des combats entre les Rhtîrides et les autres adversaires 
de Sanjar, les Kharezmchahs. Leur territoire s’étendit de plus en plus vers 
le Sud; en 1194, le dernier prince saljligide de l’Iran fut tué au cours d'un 
combat contre eux, à peu près aux alentours de Hamadan. Au Nord-Quest, 
en Azerbaidjan et vers l’Ouest du plateau, s’installèrent des princes qui, bien 
souvent, avaient été les tuteurs de jeunes Saljlgides et s’étaient rendus maî- 
tres indépendants de leurs territoires, tout en conservant leur titre d’« atabek », 
— tuteur de prince. 

Les conséquences de cette triste évolution furent, d’une part, bien des 
souffrances pour le peuple iranien qui, pendant quelques dizaines d’années, 
avait joui d’un calme relatif pendant le gouvernement des «grands Saljtgs». 
D’autre part, le calife de cette époque, al-Nasir (1180-1225), avait eu la pos- 
sibilité de développer plus librement ses facultés et son énergie de sorte qu'il 
devint, du moins pour le centre de la Mésopotamie, le maître réel et indépen- 
dant du pays. Gràce à une politique habile et è une organisation qu'il n’avait 
peut-étre pas fondée mais qui fut simplement utilisée par lui, il sut établir 
une sorte de cercle des amis du calife. Nombre de princes, de nobles, de mar- 
chands, etc., en firent partie et contribuèrent à accroître la sympathie générale 
pour l’Emir des Croyants. 

Néanmoins, le calife avait un ennemi qui devint de plus en plus dangereux 
pour lui. C’était l’énergique Kharezmchah, Muhammad II, régnant depuis 
1200, qui, entre autre, avait écarté les Rhùrides, vers 1206. Son pouvoir 
s’agrandit sans cesse et il se prépara évidemment à envahir la Mésopotamie 
et à devenir de cette facon le successeur des Saljtigides comme maire du 
palais des califes. Dans cette situation, le calife al-Nasir semble s’étre servi 
d'un moyen que tant de ses prédécesseurs avaient dejà appliqué. Il s'entendit 
avec l’adversaire derrière le dos de son adversaire, lorsque Muhammad II 
prépara l’invasion de la Mésopotamie en 1217, en nommant un ‘alide «con- 
tre—calife ». 
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Dieu merci, une neige abondante, bientòt tombée, empécha le Kharezm- 
chah de franchir la montagne du Zagros, frontière entre le plateau iranien 
et la plaine mésopotamienne. 

Lorsque la neige eut fondu, au printemps de 1218, le Kharezmchah, 
Muhammad II, eut à résoudre des problèmes tout è fait différents. Il fut obligé 
de se préparer à affronter le plus horrible adversaire que l'Islam ait connu 
pendant toute son histoire. En moins de deux ans, ses armées furent anéanties, 
ses villes saccagées, il devint lui-méme un fuyard et mourut sur un ilòt près 
de la còte méridionale de la Mer Caspienne. Les Mongols, les armées de Gengis 
Khan qui semblèrent à l’Occident issus du Tartarus et devinrent donc, dans 
la prononciation européenne, des « Tartars », s'emparèrent de la plus grande 
partie de l'Iran ainsi que, une génération plus tard, de la Mésopotamie, met- 
tant fin, à jamais, à la domination des califes. 

De nouveau, l’Iran fut subjugué par des barbares, des paiens au sur- 
plus, disposant d’une armée dont la majorité était composée de Turcs. Fir- 
dusi avait affirmé (Vullers III 1187, vers 906) que ces « Turcs ont, vus du 
dehors, un visage de fée, mais qu’ils ne valent rien au combat ». En fait, de 
par leurs vertus militaires, ils devinrent définitivement les maîtres de l’Iran 
et de la Mésopotamie. Nizami avait mieux reconnu le ròle de leurs princes 
dans la société de ces pays. Ce sont les courtisans, dans son épopée Haft paikar 
(ed. Rypka et Ritter, chap. 30, p. 115, ligne 59) qui disent: « Nous qui avons 
un padi-chah comme toi — nous avons tout quand nous t'avons comme roi). 
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Intervento sulla relazione del prof. Bertold Spuler. 


CAHEN. — On pourrait approfondir la question des relations entre l’élé- 
ment turc et l’élément iranien qui se posait constamment à nostre esprit en 
écoutant la conférence du Professeur Spuler, qui évidemment au travers 
des faits dont il a parlé n’avait pas le temps de réexposer tous les éléments 
dont il a traité quand méme un peu surtout au début. 

Dans l’atmosphère des nationalismes modernes, il est évident — je sup- 
pose que c'est ce que pense aussi la plupart des Iraniens ici présents — on a 
tendance évidemment à faire une opposition tranchée entre les Iraniens 
d’une part les Turcs d’autre part. Cette opposition existe traditionellement, 
bien entendu, depuis avant qu’il y ait des Turcs, du temps des nomades de 
l’époque d’avant. Néanmoins, ce qui serait intéressant è doser exactement, 
c'est de quelle manière cette distinction qui était évidemment connue des 
contemporains de la période seldjoukide, comment elle était ressentie par les 
Iraniens de cette époque. 

Dans quelle mesure ont-ils ressenti la domination de princes turcs comme 
véritablement une domination étrangère, hostile ? Certains éléments proba- 
blement, ceux qui du point de vue confessionnel, mais ceci est une autre ques- 
tion justement — ceux qui du point de vue confessionnel pouvaient avoir à 
se plaindre de la domination turque ont dù la ressentir avec une hostilité 
particulière. 

C'est le cas des extrèmistes ismaéliens dont il a été question plusieurs 
fois ce matin. La question évidemment est aussi de se rendre compte — cette 
question a été abordée par le Professeur Spuler — quelle était la proportion 
des Si’ites ou des sunnites indépendamment des ismaéliens qui ne devaient 
tout de mèéme pas ètre très nombreux. 

En Iran, è cette époque, on a souvent tendance — peut—éètre pas dans 
un public éclairé comme celui qui est ici aujourd’hui — mais dans le public 
des étudiants auquel un professeur s’adresse nécessairement, on a souvent 
tendance, y compris les jeunes Iraniens d’aujourd’hui, àè considérer que l’Iran 
a été de toute éternité préparé è étre èi’ite. Je crois qu’à l’époque des Seld- 
joukides, au total, l’Iran était en grande majorité sunnite, partagé entre 
Hanéfites et Safi'ites. 

Bien entendu, il est possible que cette impression soit exagérée par 
le fait que naturellement une partie de la littérature Si’ite d'époque seldjoukide 
a été détruite ou dissimulée. Il en réapparait tout de méme maintenant, et 
dans le beau chapitre que le Professeur Bausani a écrit sur le vie religieu- 
se en Iran dans la Cambridge History of Iran récemment parue, il a pu 
justement utiliser des documents récemment publiés sur lesquels nous n°a- 
vions pas eu l’attention attirée et qui montre évidemment que l’élément 
Si’ite en Iran à l’époque seldjoukide était peut—étre plus important que nous 
n’avions tendance à le considérer. 
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Néanmoins, personnellement, il me parait incontestable que le sunnisme 
dominait mais évidemment, se sentait menacé dans une certaine mesure. 
Je pense que donc, mettons, les cadres de l’orthodoxie sunnite dans l'ensemble, 
ont dù accueillir avec satisfaction, l’établissement de la domination turque 
qui leur paraissait un rempart plus solide pour l’orthodoxie que les régimes 
plus libéraux et de choix confessionnel peut—étre moins précis qui s’étaient 
succédés auparavant, sans méme parler du cas des Bouydes naturellement. 

Evidemment, il est certain que la présence des Turcs en Iran a au total, 
au fond, développé l’iranisation, enfin le mouvement de renaissance néo— 
persane commencé un peu avant et qui s'est enfin vraiment développé à 
cette époque. 

C'est de cette époque que date vraiment la coupure — peut-étre c'est 
un mot excessif-mais enfin le fait que alors que la culture iranienne des pre- 
miers siècles de la vie de l'Islam, malgré la renaissance néo—persane faisait 
encore une place majeure à la langue arabe, à partir de l’époque seldjoukide, 
il est évident que c’est le persan qui l’emporte sur l’arabe. L’arabe restant 
la langue de la religion connue par les gens qui s’en occupent, mais de moins 
en moins bien connue des autres, d’où dans le cas des ouvrages que l’on 
estimait nécessaires è la culture musulmane, la traduction de tous ces ouvrages 
en persan. 

Il reste donc le problème de comprendre comment il se fait qu'il s’était 
établi, malgré les oppositions, on peut dire, une symbiose entre les Turcs et 
les Iraniens alors que jamais, mèéme au temps de l’empire ottoman, il n'y a 
eu de symbiose comparable entre les Turcs et les Arabes. Je ne sais pas de 
quelle manière il faut poser ce problème, mais c’est un fait historique qui 
peut nous inviter à réfléchir. 


IX SEDUTA 
4 aprile 1970 - ore 16 


Presiede il prof. C. Cahen 


GIOVANNI PUGLIESE CARRATELLI 


LA PERSIA. DEI SASANIDI 
NELLA STORIOGRAFIA ROMANA 
DA AMMIANO A PROCOPIO 


È mio proposito non già raccogliere ed esaminare puntualmente i dati 
concernenti la storia e la cultura sasanidica che son dispersi per i testi 
storiografici greci e latini appartenenti all’età compresa tra Giuliano e 
Giustiniano: ma fermar lo sguardo sulle interpretazioni che del carattere 
o della funzione dell'impero sasanidico, specialmente in antitesi al romano, 
episodicamente propongono gli storici di quel periodo. Stanno ovviamente 
in primo piano i due grandi autori che segnano i termini del tema: i minori 
possono chiarire qualche particolare, riflettere l’opinione comune di un mo- 
mento; ma una ricerca che miri ad intendere l'atteggiamento assunto verso 
la potenza rivale di Roma dalle é/tes colte più rappresentative può, in prin- 
cipio, lasciare al margine le testimonianze raramente valide od autorevoli 
di cronisti, di compilatori più o meno eruditi e di redattori di tendenziosi 
opuscoli di propaganda politica e religiosa. 

L’aperto antagonismo ed il quasi permanente stato di guerra tra Roma 
e la Persia alimentarono nella storiografia romana del periodo in esame un 
sentimento di ostilità, tanto più incline a porre in risalto quel che nella Persia 
sasanidica contrastava con l’etica e la cultura classiche quanto più l’avver- 
sario si rivelava militarmente forte e politicamente minaccioso: così come 
la propaganda imperiale romana celebrava, secondo consueti schemi anti- 
frastici, le glorie e il vigore di Roma proprio nei momenti in cui veniva meno 
la fortuna delle armi e declinava l’antico prestigio. Non giova dunque alla 
ricerca storica catalogare — come d’altronde è stato fatto — gli echi di mono- 
toni motivi dominanti nella letteratura del tempo; né deprecare che la cultura 
letteraria dell'impero romano non sia stata sensibile ai valori spirituali della 
tradizione culturale e specialmente religiosa della Persia. Coinvolti nel con- 
trasto, e in vario grado partecipi, secondo le loro proprie ideologie politiche 
e religiose, dei diffusi sentimenti di diffidenza o di avversione per la potenza 
che teneva l'impero romano in costante allarme, gli scrittori ricorrevano ai #007 
che forniva loro la tradizione letteraria nel cui studio s'erano formati; e d’altra 
parte anche quelli che per nostalgia d’antichi ideali o per adesione alla nuova 
fede cristiana guardavano con occhio critico e con dissenso al mondo in cui 
vivevano, non potevano sentir simpatia per lo stato sasanidico, dominato 
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al pari del romano da una monarchia assolutistica, chiuso in una rigida strut- 
tura sociale e devoto ad una religione il cui intimo significato e valore era 
nascosto ai più, iranici e non iranici, dal formalismo rituale e dalle preoccu- 
pazioni mondane del clero mazdaico. Solo spiriti inquieti o studiosi, stimolati 
dalla crisi della pietas pagana, cercavano di scrutare la dottrina dei mdgoî; 
e solo i più illuminati percepivano la progrediente crisi morale e politica di 
ambedue gli imperi rivali. . 

Le due figure preminenti sulle quali si fissa la nostra attenzione compen- 
diano nella loro opera — che è per noi l’interpretazione più autentica delle 
loro rispettive età, quella a cui necessariamente si ispira la nostra Aisforie, 
alimentata non già dai fatti, ma dalle Aistoriai che ce li presentano — lo 
sfondo e i mutevoli aspetti degli eventi da loro narrati ed in parte vissuti. 
Nell’età di Giuliano, quando Ammiano militò sul fronte orientale al séguito 
dell’imperatore, nel 363, la guerra tra Roma e la Persia era ripresa dal 340 
circa, per iniziativa di Shahpuhr II e sempre col pretesto dell'intervento nella 
Armenia dilaniata dalle lotte tra grandi famiglie: nella tormentata Mesopo- 
tamia incursioni ed assedi, vittorie e rovesci, e prolungate pause nelle opera- 
zioni continuarono ad alternarsi. Oltre che alle armi, in cui un’ormai lunga 
esperienza della tattica e della strategia tipiche dell’Oriente aveva messo in 
grado gli eserciti romani di fronteggiare efficacemente le forze nemiche, gli 
avversari facevano ricorso alla penetrazione politica ed anche ad intrighi: 
così Giuliano, oltre ad aver alleato il re d’Armenia, Arsace III, contava nel 
suo séguito il fratello stesso del re Shahpuhr, il principe Hormizd, che dal 
324. s'era rifugiato nell'impero di Roma e sperava nell’aiuto romano per impa- 
dronirsi del trono di Persia. Questa relazione tra un principe sasanide e l’Au- 
gusto (alla quale fa riscontro la presenza di un transfuga romano, Antonino, 
nello stato maggiore di Shahpuhr: Ammiano XVIII 5,1-3) è un richiamo 
ad una visione concreta della politica romana in Oriente da contrapporre 
a quella che insiste sull'immagine di una cultura romana esclusivistica e per- 
tanto incapace di sentire la suggestione della cultura persiana: un'immagine 
costruita sulla presunta influenza di #0907 letterari greci sui giudizi espressi 
da Ammiano circa l’indole e i costumi dei Persiani, nel famoso excursus del 
libro XXIII. Ma non tutti i giudizi ammianei sono riconducibili a quei #6po?, 
anche se è probabile che l’antiocheno li abbia conosciuti nella sua formazione 
letteraria. Ammiano fu partecipe dell'esperienza di chi era nato e vissuto 
nella parte orientale dell'impero, in zona esposta ad assidui contatti umani 
e culturali; ed è ragionevole supporre che uno spirito così ricco di interessi 
e di problemi non trascurasse di arricchire la sua cultura con cognizioni che 
nella cosmopolitica Antiochia non doveva esser difficile ottenere. Come è 
stato rilevato, infatti, nella lettera di Shahpuhr di cui egli dichiara di ‘ acce- 
pisse sensum’ (XVII 5, 3) la titolatura, se non corrisponde precisamente 
a quella nota da iscrizioni di re sasanidi, non ne è tuttavia lontana, e netta- 
mente si differenzia in ogni caso da quella degli imperatori romani: ‘rex 
regum Sapor, particeps siderum, frater Solis et Lunae ’ (XVII 5, 3) corrisponde 
a quanto è detto nel ricordato excursus (XXIII 6, 5): ‘ad id tempus reges 
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eiusdem gentis praetumidi appellari se patiuntur Solis fratres et Lunae, utque 
imperatoribus nostris Augusta nuncupatio amabilis est et optata, ita regibus 
Parthicis, abiectis et ignobilibus antea, incrementa dignitatum felicibus Arsacis 
auspiciis accessere vel maxima’. Il Christensen ha messo in rilievo la sostan- 
ziale veridicità della descrizione degli Iranici data da Ammiano; avvertendo 
però che ‘ ce n’est que l’aristocratie qu'il dépeint ’, e aggiungendo che ‘ c’'étaient 
les classes supérieures, exclusivement, qui donnèrent à la nation iranienne 
son empreinte particulière’. È difficile immaginare, infatti, che Ammiano 
abbia ancora subito la suggestione dell’antitesi di “EXmnveg e BapBapor che 
con Alessandro aveva perduto l’originario significato. La sua descrizione 
della Persia risponde evidentemente, più che ad un letterario desiderio di 
imitare il suo Tacito, se non anche Tucidide da lui attentamente studiato 
(v. XXIII 6, 75), ad un'esigenza ch’egli ha sentito non meno viva, proprio 
perché la dottrina storiografica di quei maestri era stata da lui profondamente 
assimilata. Storico delle vicende politiche, egli ha solo occasionalmente esteso 
il discorso ad alcune forme della civiltà romana e non romana del suo tempo — 
non diversamente dagli storici ch'ebbe a modello: non deve quindi stupire 
che le concezioni religiose persiane, per quanto originali e speculative, siano 
rimaste affatto estranee alla sua storia. Né alcune sue crude rappresentazioni 
di costumi persiani testimoniano incomprensione o deliberata ostilità: greco 
di educazione e tradizioni, romano per elezione anche nella scelta della lingua 
di scrittore, egli vide primamente nel regno persiano l’antico rivale di Roma; 
e nella Siria il quasi perenne stato di guerra e le iterate incursioni nemiche 
contribuivano a metter in vista gli aspetti meno raffinati della nobiltà guerriera 
persiana. Non va, a questo proposito, dimenticato che per testimonianza di 
Agathias (II 30 sg.) gli stessi platonici d’Atene, ai quali Khusro I aveva 
liberalmente dato ospitalità a Ctesifonte dopo che Giustiniano ebbe chiusa la 
loro scuola nel 529, giudicarono ‘barbari’ i costumi dei Persiani; e tanto 
si indignarono per le manifestazioni di crudeltà a cui assistevano e per 
l'oppressione esercitata dai grandi dignitari, che abbandonarono la corte del 
loro protettore. Che il silenzio di Ammiano su certi problemi non derivi 
da difetto d’informazione o di sensibilità e di interesse, ma risponda ad 
una sua propria visione storiografica, attenta al carattere dei protagonisti e 
all'accertamento delle res gestae, è indicato dall’assai lieve incidenza, nei super- 
stiti libri della sua storia, del problema dei rapporti tra i Cristiani e l’Au- 
gusto: e pure era un problema assai vivo al tempo di Giuliano, e aveva 
avuto gran peso nella politica orientale di Roma, specialmente al tempo di 
Valeriano e Gallieno, quando Shahpuhr I aveva sagacemente contrapposto 
un'ardita politica di tolleranza religiosa alle inconsulte iniziative persecutorie 
di Valeriano. Dopo Costantino, i Cristiani dell'Iran erano divenuti un pericolo 
per i Sasanidi; e per esigenze politiche, se non per zelo mazdaico, Shahpuhr II 
se n’era fatto persecutore: ma Ammiano non ricorda questo aspetto della poli- 
tica persiana, pur se esso concerneva i seguaci di una religione avversata da 
Giuliano. Freddo e distaccato verso il Cristianesimo (‘ Christianam religionem 
absolutam et simplicem’, dice in XXI 16, 18), il severo storico non esita 
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tuttavia a rilevare l’errore politico delle persecuzioni cruente compiute, proprio 
durante il regno di Giuliano, contro i Cristiani; e nella pagina traspare l’ammi- 
razione per quelli ‘qui deviare a religione compulsi, ad usque gloriosam mor- 
tem intemerata fide progressi, et nunc martyres appellati sunt’ (XKXII 11, 10). 

Poco v’è di notevole negli storici e cronisti (inclusi gli Scriptores Historiae 
Augustae) del periodo che intercorre tra Ammiano e l’altro polo della nostra 
ricerca, Procopio. Prescindendo dagli storici ecclesiastici, attenti alle vicende 
dei Cristiani dell'Iran, l’autore più importante è certamente Zosimo, il comes 
teodosiano e storico del declinare di Roma, che ha raccolto dati preziosi sulle 
vicende dell’Oriente romano, ma tocca dell'impero sasanidico episodicamente 
e non va oltre la relazione dei fatti. Nei pochi frammenti della Storia di Pietro 
Patricio concernenti sovrani sasanidici è palese l’influsso della propaganda 
bizantina: all’arroganza di Shahpuhr I verso Valeriano e Odenato (fr. 10 
e 11 Miiller) fa riscontro la callida diplomazia del vinto Narseh (fr. 13 e 14), 
mentre nell’indignata risposta di Galerio all’invito alla moderazione rivoltogli 
dal legato di Narseh affiora l'amaro ricordo dell’umiliazione subita dai Romani 
con la prigionia di Valeriano (fr. 13). Ma l'orientamento storico di Pietro resta 
sostanzialmente ignoto. Ben diverso da quello di Zosimo, e significativo, 
l'atteggiamento di Procopio: il quale seppe procurarsi, per una diretta espe- 
rienza diplomatica e militare integrata da ricerche, una buona informazione 
della politica interna ed estera e dell’organizzazione dell'impero persiano sotto 
i re Kavadh e Khusro I, e non ha mancato di registrare un evento di vasta 
portata, la rivoluzione mazdakita, la cui interpretazione procopiana acquista 
particolare rilievo quando sia collegata col favorevole giudizio su Kavadh. 
La versione che Procopio dà dell’episodio è stata analizzata, in relazione con 
le altre fonti greche ed orientali, dal Christensen e più recentemente dal Klima. 
Qui preme notare la particolare interpretazione che lo storiografo di Giusti- 
niano ha dato del complesso movimento mazdakita (8. Pers. I 5): « (Dopo 
i due anni di egemonia dei barbari Eftaliti in Persia) il re Kawad (KaBadnc) 
fece valere maggiormente la sua autorità e introdusse innovazioni nell’ordi- 
namento dello stato e promulgò una legge secondo la quale i Persiani dove- 
vano aver in comune le mogli: ciò che in nessun modo piacque al popolo 
(Ac) ». La medesima interpretazione dell’adesione di Kawadh al mazda- 
kismo si trova in Agathias, che dichiara di aver potuto disporre, per le pagine 
sul regno di Kawadh inserite nella sua Storia del regno di Giustiniano, di 
una serie di dati estratti a sua domanda, per concessione di Khusro I e per 
cura dell’interprete Sergio, dagli annali custoditi negli archivi regi di Persia, 
e a lui comunicati in versione greca. Ma l’esposizione del regno di Kawadh 
nell'opera del legale bizantino è pervasa di antipatia per il re persiano, mentre 
Procopio scrive (I 6,19) che ‘ Kawadh rafforzò il suo potere e lo conservò 
con sicurezza, perché a nessuno egli era inferiore per acume e per energia ’. 
Anche altrove Procopio non omette elogi per le buone doti di Kawadh: così, 
narrando della decisione del re di rimandar liberi tutti gli Amideni catturati 
al tempo della conquista della città, commenta (I 7, 34) che ‘ verso quei pri- 
gionieri egli diede prova di umanità (gumavdporia) quale ad un re si addice. 
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Ed insiste sulla generosità di Kawadh nell’evitare ogni distruzione di edifici 
in Amida (19, 19) e nel risparmiare Edessa e Costantina (II 13, 8-15); e 
nel narrare della condanna capitale inflitta dal consiglio dei grandi a Siyavash 
(Zedonc), amico fedele del re e da questo elevato alla più alta dignità del regno, 
ma incautamente espostosi, quale adoratore di ‘nuovi dèi’ (xavd Sapéva) e 
violatore dei riti funebri mazdaici, alle calunnie del potente consigliere Mah- 
bodh (Me86dnc), chiarisce che il re, pur addolorato per la sorte dell’amico, 
si astenne dal graziarlo per ‘non voler infrangere le leggi dei Persiani’ (I I1, 
31-38). Anche più degno di nota questo ritratto di Kawadh quale sovrano 
ricco di umanità, pronto alle riforme ma rispettoso delle leggi, quando venga 
messo a confronto con i giudizi decisamente ostili che Procopio dà circa il 
carattere morale di Khusro Anosharvan, il re ‘dall'anima immortale’, che 
la tradizione orientale dipinge come il modello dei sovrani per giustizia e 
magnanimità (v. I 23 e II 09,8). Nessun tratto generoso lo storico antiocheno 
riconosce in Khusro, mentre di Vahram V (Odapapdyne) ricorda un episodio 
di cavalleresca cortesia verso il generale romano Anatolio, che umilmente si 
recava alla sede regia per chiedere pace in nome di Teodosio (I 2, 11-15). 
II Christensen ha visto nell’animosità verso Khusro il segno del ‘rancore’ 
dello storico ‘contro quel pericoloso nemico di Bisanzio ’: e certo Cosroe fu 
il più aspro avversario dei Romani; e la deliberata rottura, nel 539, della 
‘ pace perenne’ conclusa con Giustiniano nel 532, fu un atto insidiosissimo, 
per il quale l'impero di Bisanzio, già impegnato nelle guerre d'Occidente, si 
vide improvvisamente impegnato anche in Oriente. Il ricordo della decisione 
di Khusro e della disastrosa invasione, che ad essa seguì, della Siria, doveva 
esser amaro ad ogni Romano. Anche Kawadh era stato in guerra con Bisanzio, 
dal 527: la ripresa delle ostilità era stata però provocata non dal re persiano, 
che anzi preoccupato per la successione aveva proposto a Giustino di stipulare 
una pace definitiva e di adottare Cosroe, l’erede designato al trono persiano, 
ma dall’imperatore bizantino, che rese vani i propositi del persiano non tanto 
col porre l’inaccettabile condizione di far l'adozione non già secondo la legge 
romana, ma ‘al modo dei barbari’ (e ciò per non impegnarsi a sostener la 
causa di Cosroe contro eventuali pretendenti), quanto con l’intervento romano 
a sostegno del re degli Iberi, vassallo della Persia, al quale Kawadh aveva 
imposto di far adottare dagli Iberi cristiani i riti funebri mazdaici. Si mani- 
festa tuttavia in Procopio una simpatia per Kawadh, che la politica ambigua 
del re persiano, prima aperto sostenitore del mazdakismo, poi zelante difen- 
sore dell'ortodossia mazdea, non sembra giustificare in uno storico non iranico, 
estraneo pertanto ai conflitti interni del regno sasanidico; eppure l’ammi- 
razione di Procopio è dettata dal prestigio del monarca, più che da comuni 
doti morali. È difficile sottrarsi all’impressione che negli insistenti elogi di 
Kawadh si nasconda una punta polemica; e che questa sia rivolta verso 
l'imperatore di cui Procopio è stato storiografo, ma al quale ha poi dedicato — 
quasi una rivalsa per i panegirici che aveva dovuto ex officio inserire nelle 
storie e nel Ilepì xtiopatwyv — gli Avéxdota. Sarebbe qui fuor di luogo ripren- 
dere la discussione sulle ragioni dell’animosità dello storico verso Giustiniano 
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e Teodora; ma, oltre a quel ch'egli stesso ha scritto in principio degli Amecdota 
per giustificarne la redazione, è opportuno rammentare che la formazione 
culturale di Procopio aveva le sue radici in una provincia dove, come in Egitto, 
non venne mai meno l'opposizione al potere di Bisanzio: inasprita in Siria 
dalla delusa aspirazione di Antiochia alla dignità di sede imperiale d’Oriente 
e da una cultura che mantenne sempre viva la grande tradizione ellenistica 
e romana. Ma alla simpatia per Kawadh non è forse estraneo un altro motivo; 
e l’idea nasce dalla stessa imprecisione, che appare deliberata, con cui si 
accenna alla rivoluzione mazdakita, ridotta alla sola xowétnc delle donne. 
L’armonia con l’interpretazione di Agathias è sintomatica; ma se per lo 
cyoactX6c si può pensare alla suggestione di fonti ufficiali persiane, quali 
gli annali regi, interessate ad accentuare certe rappresentazioni del mazda- 
kismo in luce sfavorevole, per Procopio appare improbabile una così lacunosa 
nozione di un importante episodio della storia persiana, a lui per giunta con- 
temporaneo. Non si dimentichi che la notizia è data nel Bellum Persicum, 
dunque in una delle opere ch'egli redasse come storiografo giustinianeo: non 
sembra dunque infondato il sospetto ch'egli, come poi Agathias, si sia atte- 
nuto ad una versione ‘autorizzata’. In ogni caso, possiamo chiederci se sia 
pura coincidenza che Procopio dimostri particolare simpatia per quello tra 
i re sasanidi che promosse la riforma mazdakita e a quell’ideologia rimase 
intimamente legato, anche quando la ragione di stato lo indusse a farsi soste- 
nitore dell’ortodossia mazdaica. Il Christensen ha dimostrato che la dottrina 
predicata da Mazdak aveva avuto il suo fondatore in Bundos, un personaggio 
di cui dà notizia Malala (Patr. Gr. XCVII p. 465) in questi termini: ‘ Durante 
il regno di Diocleziano comparve nella città di Roma un manicheo a nome 
Bundos, il quale si era staccato dalla dottrina dei Manichei, ed esponeva una 
sua propria dottrina, insegnando che il Dio buono fece guerra al maligno 
e lo vinse, e che si deve render onore al vittorioso. Andò anche in Persia ad 
insegnar la sua dottrina. E questa dottrina manichea è detta dai Persiani 
nella loro lingua la dottrina dei Daristhenoi, che vuol dire quella del (Dio) 
Buono’. Nel medesimo testo Kawadh è citato come Kwddng dè Axpdodevoc. 
Ora, indipendentemente dall’ispirazione manichea della dottrina di Bundos, 
il principio egualitario su cui si fonda l’applicazione politico—sociale di essa, 
l'aspirazione ad eliminare l’egoismo l’avidità il difetto di solidarietà umana, 
nei quali vizi i mazdakiti identificavano le cause dell’iniqua ripartizione dei 
beni donati da Dio a tutti gli uomini, il sentimento di ribellione contro il 
prepotere dei grandi trovano rispondenza in sentimenti o aspirazioni che 
affiorano negli Arecdota attraverso gli episodi di volta in volta addotti dallo 
storico a dimostrazione del malgoverno di Giustiniano e implicitamente della 
ingiustizia su cui si fondava il regime imperiale. Un'implicita protesta contro 
l’assolutismo imperiale, se non proprio contro la politica giustinianea, si avverte 
anche nel dialogo Iepì roMrixig ErtotiUNne: che è difficile identificare, sulle 
orme del Mai, con l’opera di Pietro Patricio Ilepì toXNLTtIXÎ]o xatRmoTdoE®s, quasi 
interamente perduta, o col dialogo (d’ignoto autore) Ilepì moXttixÎ]g od anche 
Atxatrapyix6v, citato da Fozio, Bibliotheca, cod. 37, ma che si colloca bene 
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nel secolo di Giustiniano; è sintomatica — oltre all’ammirata rievocazione 

(nel libro V) di dottrine politiche della Grecia classica, in particolare della 

teoria platonica dell’%pywv giAbcogoc — la citazione del re persiano Peroz I 

(Iewp®Gno), padre di Kawadh, quale assertore di un principio di umanità 

e giustizia in antitesi alla forza impersonata dai Romani: « Che i corpi e i cavalli 

e le armi e i dardi e le lance dei Romani siano più validi dei nostri è evidente; 

ma di fronte a questi noi abbiamo, come unica arma per difenderci dagli 

avversari, la giustizia, con questa governando i sudditi benevolmente e uma- 
namente... ». La scelta di un monarca persiano per un discorso del genere 

è chiaramente polemica; e tale appare anche l’immagine che l’autore delinea 

dell’vtws faomess consapevole uiuntig del monarca celeste, ispirandosi 
forse al Tpiaxovtaetnpixéc di Eusebio ma prescindendo da situazioni attuali 
e discutendo di teorie politiche classiche, con citazioni di Platone e Cicerone, 

ed inoltre di Senofonte, Aristotele e Socrate, ‘che Cicerone chiama principe 
(tpiyuita) dei filosofi’. (Con orientamento non diverso, il dialogo citato da 
Fozio s’ispirava alla dottrina ‘tripolitica’ di Dicearco). In Procopio si mani- 
festa però una sensibilità politica più immediata (che trascorrerà più tardi 
in forme libellistiche); ed è opportuno a questo punto ricordare che la dottrina 
mazdakita era stata elaborata in Roma, probabilmente al lume di dottrine 
e di esperienze politiche e sociali del mondo greco-romano: la trasposizione, 

operata da Mazdak, di una dottrina teologica sul piano politico—sociale si 
inquadra meglio in àmbito ‘occidentale’, ricco di ideologie e di fermenti 
rivoluzionari, che non nel mondo iranico, ove quei fermenti non trovano 
connessioni storiche. A Procopio non poté esser ignoto quel che il suo contem- 
poraneo Malala, certo di lui meno dotto, sapeva; e possiamo immaginare 
ch'egli abbia guardato con intima simpatia all’ideologia rivoluzionaria di 
Mazdak e di Kawadh, come ad un soffio innovatore nella staticità del sistema 
persiano, non alterata dagli attriti dei grandi: un soffio innovatore quale forse 
egli sperava che da altra e più classica fonte giungesse nell’atmosfera 
‘ tirannica ’ di Bisanzio, ancor più opprimente per chi aveva fatto della Storia 
di Tucidide, interprete degli ideali periclei, il suo livre de chevet. 


NOTA BIBLIOGRAFICA 


Considerata la facile reperibilità di indicazioni bibliografiche relative agli antichi storici 
citati ed alla storia politica e civile del periodo in esame, si ricordano qui solo gli scritti 
che meno frequentemente vengono consultati dagli studiosi dell’antichità classica: in primis 
l’opera fondamentale di A. CHRISTENSEN, L’Zran sous les Sassanides (2. ed., Copenhague, 
1944) e la memoria del medesimo autore su Le rèere du roi Kawadh I et le communisme 
mazdakite, in «Danske Videnskab. Selskab, Histor. — filol. Medd. », IX 6, 1925; la bibliogra- 
fia più recente sul mazdakismo è citata nel mio saggio Sw//e dottrine sociali di Bundos e 
Mazdak, in «Il Veltro» (Riv. della Società Dante Alighieri), XIV, 1970, pp. 119-122. 
I frammenti del repi morLtIXi(g ErtotAUNe sono editi da A. MAI, Scriftorum veterum nova 
collectio, II (1826), pp. 592 sgg.; sulla dottrina si veda E. BARKER, Socza/ and Political 
Thought in Byzantium (Oxford, 1957), pp. 63 sgg. Dell’immagine della Persia sasanidica nelle 
lettere latine ha trattato E. PARATORE, La Persia nella letteratura latina, negli Atti del Con- 
vegno Linceo del 1965 sul tema: La Persia e il mondo greco-romano (Roma, 1966), pp. 548 sgg. 


SORA 


CAHEN. — Il est évident que nous aurions beaucoup à discuter si le temps 
nous le permettait, sur cette intéressante communication. 

Je pense qu'il vaut peut-ètre mieux que nous ne demandions pas aux 
collègues qui voudraient le faire d’intervenir maintenant, étant donné qu’il 
ne reste guère — si nous voulons rester fidèles è notre emploi du temps — que 
deux ou trois minutes, et parce que la communication qui est annoncée en- 
suite est au fond à certains égards la suite de celle—ci, si je ne me trompe. 

Ce qui fait que peut—-étre dans la discussion, nous pourrions les envisager 
l’une et l’autre en méme temps. 

Avant de donner la parole à l’orateur suivant, je me permets à titre per- 
sonnel ou è titre francais de dire les regrets de notre collègue frangais André 
Grabar qui aurait dù étre des nétres et qui aurait dù parler cet après-midi, 
mais qui s’est trouvé malade au moment de venir et qui en était le premier 
affligé. 

Enfin, nous pourrons lire la communication qu'il avait l’intention de 
nous faire dans les Actes du Congrès. 

Je donne maintenant la parole au Professeur Agostino Pertusi pour 
son exposé: «La Persia nelle fonti Bizantine del secolo VII ». 


AGOSTINO PERTUSI 


LA PERSIA NELLE FONTI BIZANTINE DEL SECOLO VII 


Non è mia intenzione affrontare in questa sede la questione dei rapporti 
diplomatici e guerreschi tra la Persia dei Sassanidi e l'impero bizantino, già 
oggetto di indagini particolari e generali di eminenti studiosi (Higgins, Gou- 
bert, Ensslin, Baynes, Minorsky, ecc.) P ed anche di alcuni miei studi in 
relazione ai Panegirici di Giorgio di Pisidia ©; e nemmeno di affrontare il 
problema difficile della valutazione della caduta dell'impero sassanide dopo 
le spedizioni di Eraclio e le prime invasioni arabe, già trattato, sia pure di 
scorcio, in questa stessa splendida sala, dall'amico Ivan Dujtev, or sono cin- 
que anni (1965), nel Convegno su «La Persia e il mondo greco-romano ), 
sulla scorta degli studi più recenti e più validi (Ostrogorsky, Lemerle, ecc.) ® 


x 


e in questi giorni da B. Faravashi ‘. La mia intenzione è più modesta: io 
vorrei cercare di illustrare quale conoscenza avessero i Bizantini del vII 
secolo, cioè nel momento più drammatico e più cruciale dei loro rapporti 
con la Persia sassanide, della storia dell'impero persiano, della sua civiltà, 
della sua religiosità. Penso che ciò sia utile al fine di delineare un quadro più 


(1) Per l’epoca di Maurizio cfr. W. ENSSLIN, art. Mauritius, in RE XIV 2, Stuttgart 
1930, 2387-2394; M. HIGGINS, Ze Persian War of the Emperor Maurice, 1, The Chronology, 
Washington 1939; P. GOUBERT, Byzarce avant l’ Islam, I, Byzance et Orient sous les suc- 
cesseurs de Justinien. L’empereur Maurice, Paris 1951, 89-183. Per le spedizioni di Eraclio 
cfr. A. PERNICE, L'imperatore Eraclio. Saggio di storia bizantina, Firenze 1905; N. H. BAYNES, 
The first Campaign of Heraclius against Persia, « English Historical Review», 19 (1904), 
694-702; Some Notes on the Historical Poems of George of Pisidia, «Classical Quarterly », 
6 (1912), 82-90; Ze date of the Avar surprise, « Byzantinische Zeitschrift ), 21 (1912), 110-128; 
The Restoration of the Cross at Jerusalem, « English Historical Review », 27 (1912), 287-299; 
V. MINORSKy, Roman and Byzantine Campaigns in Atropatene, « Bulletin of the School of 
Oriental and African Studies », 11 (1944), 243-257; J. A. MANANDJAN, Marsruti Persidskich 
pochodov imperatora Iraklija, «Vizantijski Vremennik», 3 (1950), 133 sgg.; A FROLOW, 
La vraie Croix et les expéditions d’Héraclius en Perse, « Revue des études byzantines », II 
(1953), 88-105; F. BARISIC, Ze siège de Constantinople par les Avars et les Slaves en 626, 
« Byzantion », 25 (1954), 371-395. 

(2) A. PERTUSI, Giorgio di Pisidia, Poemi. I. Panegirici epici, («Studia Patristica et 
Byzantina », 7), Ettal 1960. 

(3) I. DuiCEv, 7 mondo slavo e la Persia nell'alto Medioevo, in Atti del convegno sul 
tema: La Persia e il mondo greco-romano, « Accademia Nazionale dei Lincei, quad. 76 », Roma 
1966, 241-318 e particolarmente 271-298 con la bibliografia quivi citata. 

(4) Cfr. negli Aff del presente Convegno B. FARAVASHI, Les razsons de la chute des 
Sassanides. 
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completo della Persia immediatamente pre-medievale, poiché leggendo, anche 
recentemente, alcune opere sulla civiltà dei Sassanidi ‘9, mi è sembrato che 
non si sia dato il rilievo dovuto alle numerose testimonianze trasmesse dai 
Bizantini. 

Quando scrittori bizantini del secolo vII, come Teofilatto Simocatta, 
Giorgio di Pisidia, l'anonimo del C4ronicon Paschale, Antioco-Eustrazio 
(o Stratico) autore della relazione sul Sacco di Gerusalemme, o gli'anonimi 
compositori di alcune Vite agiografiche (di Teodoro Siceota, di Giovanni 
Eleemosinario, di Magundat-Anastasio, di Giorgio di Choziba, ecc.) ci 
parlano della Persia, dei suoi «re dei re» e della sua religione, siamo ormai 
all'ultimo atto di quel lungo e tragico dramma che concluse la lotta per la 
sopravvivenza tra due grandi imperi — quello romano e quelio persiano —, 
di quei due imperi che si erano spartiti per secoli il dominio universale e di cui 
l’uno, quello dei Sassanidi, fu costretto a capitolare sia a causa dei dissensi 
interni, sia a causa dei colpi di maglio inferti dalle armate di Eraclio, sia a 
causa delle pressioni di un giovane popolo che reclamava ormai la sua parte 
di dominio in Oriente. 

L'atteggiamento dell'Occidente greco e romano di fronte all'impero per- 
siano è passato, come è noto, attraverso fasi diverse: dal clima di esaltazione 
della vittoria gloriosa riportata da una città di uomini liberi contro un impero 
che riassumeva secoli di potere assoluto, fino a farne quasi un mito, si era 
passati ad un atteggiamento di comprensione e di ammirazione per la sua 
civiltà e religiosità ‘9. L’imperialismo greco, fatto proprio dall’imperialismo 
macedone, assumerà su di sé il compito di prendere la grande rivincita sul- 
l'impero persiano con la spedizione di Alessandro Magno, ma ad esso asso- 
cierà il grande sogno di fondere le due antiche civiltà. Roma riprenderà con 
le sue guerre contro i Parti l’antico contrasto, e giungerà ad ottenere, già al 
tempo di Augusto, dagli ambasciatori dei re dei Parti, dilaniati dalle discordie 
interne, l'umiliazione della « proskynesis » e a imporre dei re sottomessi alla 


(5) A. CHRISTENSEN, L'Iran sous les Sassanides, 2° éd., Copenhague—Paris 1944, 441 
sgg.; C. HUART — L. DELAPORTE — P. MASSON-OURSEL, L'Iran antique, Elam et Perse et la 
civilisation iranienne, Paris? 1952, 341 sgg.; K. ERDMANN, Die Kunst Irans zur Zeit der Sasa- 
niden, Berlin 1943; Neue Forschungen zur Entwicklung der sasanidischen Krone, « Forschun- 
gen und Fortschritte », 24 (1948), 253-256; Die Entwicklung der sasanidischen Krone, « Ars 
Islamica », 15-16 (1956), 122 sgg.; A. JAEGER, Das Bild der sasanidischen Kònigskrone, « Ber- 
liner Numismatische Zeitschrift », 5 (1952), 252-254; L. VANDEN BERGHE, Archéologie de 
l'Iran ancien, Leiden 1959, 20 sgg. Sulla religione al tempo dei Sassanidi cfr. C. CLEMEN, 
Fontes historiae religionis persicae, Bonnae 1920; Die griechische und lateinischen Nachrichten 
tiber Persische Religion, Giessen 1920; Les religions du monde, Paris 1930, 155-172; R. REIT- 
ZENSTEIN, Das iranische Erlòsungsmysterium, Bonn 1921; E. BENVENISTE, Z%e Persian 
Religion according to the chief greeks texts, Paris 1929; H. S. NyBERG, Die Religionen des alten 
Iran, deutsch von H. H. Schaeder, («Mitteilungen der vorderasiatisch-aegyptischen Gesell- 
schaft », 43), Leipzig 1938 J. DUCHESNE-GUILLEMIN, Za religion de l’ Iran ancien, («Mana», 
I 3), Paris 1962, 276 sgg. 

(6) Cfr. R. CANTARELLA, La Persia nella letteratura greca, in Atti del convegno sul tema: 
La Persia..., 489-501. 
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sua potenza, prendendo in tal modo la sua rivincita sulla disfatta di Carre ©. 
Le guerre successive, dopo aver segnato un periodo di equilibrio tra le due 
| grandi potenze, portarono alla caduta in Persia del trono degli Arsacidi e 
alla successione della dinastia dei Sassanidi. Ma da Alessandro Severo a Giu- 
liano e a Gioviano continuarono gli scontri e il problema « orientale » conti- 
nuò a preoccupare l'impero romano e particolarmente in quella «pars» dello 
impero che confinava con il territorio dell'impero sassanide ©®, 

I tentativi di Giustiniano, risoltisi in tregue e paci gravate da tributi 
onerosi pagati al re Khusrò I, tentativi ripresi da Giustino II e da Maurizio, 
con sorti alterne, fino all’aiuto prestato dallo stesso Maurizio a Khusrò II, 
perché potesse riprendere il trono insidiato dalla rivolta del generale Vaha- 
ram Tchobén, non sono, in realtà, che tentativi di « contenimento » del rinno- 
vato espansionismo imperialistico della Persia sassanide. E la situazione si 
aggraverà in modo notevole soprattutto durante le guerre degli anni 605-619, 
in cui, sotto il pretesto di assumere la vendetta dell’uccisione di Maurizio e 
dei suoi familiari da parte dell’usurpatore Foca, le truppe di Khusrò II da 
un lato ripresero Dara, invasero l'Armenia, conquistarono Teodosiopoli (607) 
e fecero incursioni fino a Calcedonia (610, 615), dall’altro penetrarono in Meso- 
potamia e conquistarono Amida ed Edessa (610), poi Antiochia, Damasco, 
Tarso, Gerusalemme (614), infine l’Egitto (617-619). Nello spazio di meno 
di quindici anni la Persia, approfittando dello stato di marasma e di debolezza 
dell'impero bizantino, aveva ripreso, oltre a tutte le regioni orientali, buona 
parte dell'Asia Minore e dell’Egitto. Il mondo occidentale si trovava di 
fronte, ancora una volta, ad un inevitabile scontro con l'avversario orientale, 
col quale si era a lungo equilibrato e col quale aveva a lungo diviso il dominio 
nella « pars Orientis ». Sembrava che l'impero bizantino, in quel momento 
più debole e duramente attaccato al nord dalle tribù avare e slave, giunte 
al punto di assediare Costantinopoli (giugno 617), fosse sul punto di soccom- 
bere, di scomparire, come era già scomparso l’impero d’Occidente di fronte 
alle invasioni germaniche, o tutt'al più, di divenire una provincia persiana 
con a capo o uno « spahbadhs » o un « marzban ». 

Ma - lo si noti bene — non si trattava più soltanto di un cozzo militare 
provocato dalla paura o dal pericolo di una maggiore potenza, come tante 
altre volte era successo nel Basso Impero, bensì di uno scontro che aveva forti 
implicazioni ideologiche. Prima di tutto, quelle religiose. Senza alcun dubbio 
la guerra contro i Persiani non fu determinata dalla perdita dei Luoghi Santi 
e della Santa Croce; ma di mano in mano che essa procedette verso una con- 
clusione vittoriosa assunse sempre più l’aspetto di una «guerra santa »; direi 
quasi di una « crociata » contro gli « infedeli », nelle cui mani erano cadute le 
reliquie più venerande della Cristianità. E pur sotto il manto retorico, si sente 


(7) Cfr. E. PARATORE, La Persia nella letteratura latina, in Atti del convegno sul tema: 
La Persia..., 505-558. 

(8) In generale si veda R. GROUSSET, L’Empire du Levant, Histoire de la question de 
Orient, Paris 1946, 46 sgg., 57 sgg. 
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che il panegirista dell'impresa di Eraclio, Giorgio di Pisidia, vive e scrive in 
un clima esaltante, crede, in ogni caso, ad una «missione» divina del suo 
imperatore e ad una vittoria finale della fede sull’errore, cioè del cristianesimo 
sul paganesimo mazdeita; e tale carattere « crociato » rimase nella tradizione 
orientale e occidentale. Dopo le implicazioni religiose, quelle ideologico- 
politiche. Su questo punto mi sembra che la critica storica non abbia fermato 
la propria attenzione in modo sufficiente. Io credo che in tale scontro — il più 
grande che si sia verificato nel primo trentennio del secolo VII — fosse impli- 
cito un violento contrasto tra due concezioni politiche che per i loro contenuti 
non potevano più convivere. Il mazdeismo da una parte e il cristianesimo 
dall’altra avevano dato luogo a due concezioni del potere molto simili, in 
quanto ambedue le religioni, divenute religioni di stato, attraverso un'alleanza 
fra potere politico e potere religioso, o anche attraverso l’assorbimento dello 
uno nell’altro, tendevano a creare due forme di assolutismo teocratico pari 
e contrarie. 

I fondamenti politico-religiosi. Circa la concezione della regalità presso i 
Sassanidi, pur non possedendo no itesti filosofico—politici iranici simili a quel- 
li bizantini, essi sono sufficienti per delinearne i concetti fondamentali ‘9. Nella 
Lettera di Tansar si legge: «La religione e la sovranità regale sono due sorelle 
che non possono esistere l’una senza l’altra. La sovranità è il sostegno della 
religione e la religione consolida la sovranità » ©. Parallelamente nel Testa- 
mento di Ardasher si legge: « Sappiate che la regalità e la religione sono dei 
gemelli, di cui l’uno non può esistere senza l’altro, poiché la religione è il 


(9) Le indicazioni più utili si trovano, come è noto, nella cosiddetta Leztera di Tansar 
al re del Tabaristan (edd. J. DARMESTETER, in « Journal asiatique », 1894, 200 sgg., e trad. 
502 sgg.; M. MoJjTABA MINOVI, Zarsar’s Epistle to Goshasp, Teheran 1932), specie di disser- 
tazione storico—politica attribuita al rinnovatore della religione zoroastrica sotto Ardashèr I 
ma, in realtà, opera fittizia di un contemporaneo di Yazdgard III; nel perduto Libro della co- 
rona (Taghnamagh), a cui sembra fare riferimento anche Mas’'idi; nel Derkard, compilazione 
post-sassanide dell’Avesta (CHRISTENSEN, L’Iraz..., 63 sgg.; 66 sgg.; DUCHESNE-GUILLE- 
MIN, Za religion ..., 57-58) e nel cosiddetto Tesfamiento di Ardasher, pubblicato recente- 
mente (M. GRIGNASCHI, Que/ques spécimens de la litttrature sassanide conservés dans les bi- 
bliotheques d’ Istanbul, « Journal asiatique », 254, 1966, 2-3, 8-9, 68-I10), da considerare 
anch’esso opera del secolo vii, probabilmente al tempo di Yadzgard III. Secondo il Grigna- 
schi (Que/gues spécimens...,9)la Lettera di Tansar «constitue en quelque sorte la réplique 
d’un homme de l’Église mazdéenne aux solutions des problèmes politiques prònées par 
l’auteur du Testament ». Anzi, «dans ces deux oeuvres nous possédons les restes d’une po- 
lémique sur la manière de restaurer l’État sassanide ruiné par les guerres civiles du début 
du vir siècle ». Quanto al Libro della corona un frammento di esso è stato pubblicato dal già 
citato Grignaschi (Quel/ques spécimens..., 129-139). 

(10) Cfr. A. CHRISTENSEN, L'Iran des Sassanides, in Det Kongelige Danske Videnska- 
bernes Selskabs Skrifter, 7 Raekke, hist. og filos. Afdeling, I 1, Kopenhawen 1907, 112. 
Circa la teoria clericale dei diritti e doveri di un re sassanide contenuta nel Dénkard e i modi 
di elezione di un re secondo la già citata Lelfera di Tansar, cfr. CHRISTENSEN, L’Iran..., 
261-264. Da quest’ultimo testo appare chiaramente che l’elezione di un re era praticamente 
nelle mani del « mobadhan mobadh », che si ritiene ispirato da dio e a cui spetta il compito 
di incoronare il nuovo re, 
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fondamento della regalità e il re è il custode della religione. La regalità ha 
bisogno assolutamente del suo fondamento (la religione), come la religione 
ha bisogno assolutamente del suo protettore, perché ciò che non è protetto 
perisce e ciò che non ha fondamento crolla... Fate attenzione all'insegnamento 
della religione, all’interpretazione che di essa viene data e allo studio del di- 
ritto divino... Sappiate che il capo segreto della religione e il signore uffi- 
ciale del regno non coesistono mai in un paese senza che il capo religioso 
contenda al capo del regno il potere che egli possiede; poiché la religione è 
il fondamento e la regalità il pilastro (dello stato), e colui che ha in mano 
i fondamenti ha più diritto all’edificio tutto intero di colui che possiede (sol- 
tanto) il pilastro ©... ». Giustamente il Grignaschi ©“ ha osservato che da 
questo testo emerge che i re sassanidi di quel tempo (secolo VII) conservavano, 
almeno in teoria, l’autorità suprema nel campo del dogma e del diritto divino, 
e che essi non avevano deferito al « mòbadhan mobadh» tutti i diritti in 
materia religiosa, che essi avevano ereditato dai loro predecessori, gran sacer- 
doti del tempio di Ahahità di Stakhr “9. Ma tale concezione è possibile rico- 
struirla anche attraverso tre elementi fondamentali: le « titolature » dei sovrani, 
le iconografie delle investiture e le insegne regali. 

Titolature dei sovrani sassanidi. Shahpuhr I (241-272), iscrizione di 
Hadjiabad: «L’adoratore di Mazdah, ii divino, Shahpuhr, re dei re del- 
l'Iran e del Non-Iran, discendente degli dèi». Lettere ufficiali ai 
governatori armeni: «il più glorioso degli adoratori di Ohrmazd, innalzato 
tanto alto quanto il sole, re dei re », oppure « il più glorioso degli eroi, re dei 
re dell'Iran e del Non-Iran » ©@. Shapuhr II (310-379), in Amm. Marc. XVII 
5, 3-14, due lettere a Costanzo: « Shahpubr, re dei re, compagno delle stelle, 
fratello del sole e della !una»&9. Khusrò I (531-579), lettera 
a Giustiniano in Menandr. FHG IV 209: « I) divino, buono, pacifico, sommo 
sovrano Cosroe, re dei re, felice, pio, benefico, a cui gli dèi conces- 
sero un grande impero e grandi ricchezze, gigante dei giganti, 
creato a immagine degli dèi». Khusro II (590-628), in Theo- 
phyl. Sim. ist. IV 8,5, lettera a Maurizio: «Cosroe, re dei re, signore 
regnante, sovrano dei popoli, irenarca, salvatore degli uomini, uomo 
immortale tre pli dii, dio potente tra gli vomini 
onoratissimo, vittorioso (= Abharvez), che si leva con il sole e dona i suoi 
occhi alla notte G9,..y. In Sebeos, Mist. d’Héracl., p. 100: «L’onotato da 
Dio e da tutti i monarchi, il re di tutta la terra, generato dal grandc 
Aramazd, Cosroe ad Eraclio, mio insensato ed inetto schiavo ) 07). — 


(11) GRIGNASCHI, Que/ques spécimens..., 70. 

(12) GRIGNASCHI, Que/gues spécimens..., 85, n. I4. 

(13) Cfr. ora anche la relazione in questo Convegno di G. GNOLI, Politica religiosa e 
concezione della regalità sotto i Sassanidi. 

(14) CHRISTENSEN, L’Iran..., 238. 

(15) CHRISTENSEN, L’/ran..., 236-237, 260. 

(16) CHRISTENSEN, L’/rarn..., 260, 448. 

(17) PERNICE, L'imperatore Eraclio..., 106. 
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Kavadh II Sheroè (febb. — sett. 628), in Chrom. pasch. 735, 1 sgg., lettera ad 
Eraclio: « Da parte di Kavadh ‘ sadasadasak” (= “ shahanshaàh ” = re dei 
re) a Eraclio... Noi che fummo adornati di un grande diadema dalla 
provvidenza di dio... che fummo ritenuti degni da dio di 
assumere il trono e la sovranità... Da quando dio ci innalzò a tale 
grande trono e alla sovranità... a 

Queste titolature che, salvo una, pur non riproducendo scrupolosamente 
i testi originali, ci danno però il loro senso autentico, lasciano chiaramente 
intendere che i re dei re sassanidi si ritenevano o « discendenti » delle loro 
divinità (Ohrmazd e Anahità) o «fratelli» di esse o « uomini mortali tra gli 
dèi e dèi potenti tra gli uomini », o anche « creati a immagine degli dèi », a 
cui il trono, il diadema, la sovranità e il dominio erano dati dagli stessi dèi. 
A. questa concezione sembra sottrarsi soltanto la lettera di Kavadh II, che 
sembra più vicina al modo di pensare dei cristiani. 

Iconografie di investiture. Se ne hanno diverse, quasi tutte frontali — ciò 
che sottintende un elemento ideologico, come è stato già osservato — ora in 
piedi ora a cavallo. Tra le più significative ricordiamo 1) le tre di Ardashér I 
(226-241) nei rilievi di Firozabad, di Nagsh-e-Radjab e di Nagsh-e-Ro- 
stam 09; quelle 2) di Shahpuhr I (241-272) nel rilievo di Nagsh-e-Radjab 9); 
3) di Vaharam I (273-276) nel rilievo di Nagsh-e-Radjab @2; 4) di Narseh 
(293-303) nel rilievo di Nagsh-e-Rostam &2; 5) di Ardasher II (379-383) 
nel rilievo di Taq-e-Bostàn; ©“ e infine 6) di Khusrò II (590-602) di Taq_e- 
Bostan 4. Le due iconografie più vicine e forse anche più importanti, quelle 
di Ardasher II e di Khusrò II a Taq-e-Bostan, rappresentano al centro il 
re alla cui sinistra il dio Ohrmazd porge una corona ornata di nastri e alla 
cui destra un’altra divinità, nel primo caso con grande aureola a raggi, forse 


(18) Si noti che in quest’ultima lettera i concetti precedenti sono notevolmente 
attenuati. Cfr. inoltre DUCHESNE-GUILLEMIN, Za religion ..., 276-277. 

(19) CHRISTENSEN, L’ZIran..., 90-92; E. WILL, L'art sassanide et ses prédécesseurs, 
«Syria», 39 (1962), 54, pl. I 3; VANDEN BERGHE, Archéologie..., 23-24, pl. 25 b, 262, 
28 c. Sulla questione della frontalità come espressione ideologica cfr. D. SCHLUMBERGER, 
La représentation frontale dans l'art des Sassanides, in Atti del convegno sul tema: La Persia..., 
383-392 e le osservazioni ivi di Bianchi Bandinelli e di Ward-Perkins, 392, 407-408. 


(20) CHRISTENSEN, L’Zrarn..., 179; VANDEN BERGHE, Archéologie..., 24, pl. 26 b. 

(21) Sul personaggio rappresentato in questo rilievo non c’è accordo tra gli studiosi: 
CHRISTENSEN, L’Iran..., 226-227, seguendo Sarre e Herzfeld, pensa che si tratti di Vaha- 
ràm I, mentre VANDEN BERGHE, Archéologie..., 24 pl. 27, ritiene che si tratti ancora di 
Shahpuhr I. 

(22) CHRISTENSEN, L’/ran..., 232-233; VANDEN BERGHE, Archéologie..., 25, pl. 
30 b, 30c. 

(23) CHRISTENSEN, L’/ran..., 145, 255-256; WILL, L'art sassanide..., 54, pl. I 4; 
VANDEN BERGHE, Archéologie..., 103-104, pl. 127 a. 


(24) CHRISTENSEN, L’Zran..., 460 e fig. 45; WILL, L'art sassanide..., 54 pl. I 5; 
VANDEN BERGHE, Archéologie..., 104 pl. 128 b. Secondo K. ERDMANN, Das Datum des Tagi 
Bustan, « Ars Islamica », 4 (1937), 79-97, si tratterebbe di Peroz (457-483); ma E. HERZFELD, 
Khusrau Parwiz und der Tagi Vastan, « Archeologischen Mitteilungen aus Iran», 9 (1938), 
91-158, ha replicato in favore dell’identificazione con il re Khusro II. 
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il dio Mithra, porge al re il «barsom», cioè il fascio di ramoscelli usato nel 
servizio religioso, nel secondo caso invece in abito femminile, la dea Anahità, 
porge al re un’altra corona. In altre raffigurazioni il dio Ohrmazd porge lo 
anello e lo scettro regali. 

Nessun dubbio che anche nel caso delle investiture i re sassanidi ritenes- 
sero che esse fossero di carattere divino: il potere viene loro trasmesso diret- 
tamente dagli dèi attraverso i simboli che lo caratterizzavano. 

Abiti del sovrano. Gli abiti dei sovrani sassanidi, ricchi di nastri, di perle, 
di collane e di braccialetti, ieraticamente e sfarzosamente drappeggiati nelle 
iconografie delle investiture divine, non sono molto diversi da quelli dei loro 
dèi. Le immagini consegnate nei rilievi @9 ricevono conferma e precisazione 
in una nota descrizione che ci è stata tramandata da Teofilatto Simocatta 
riferentesi a Hormizd IV (579-590): «La tiara era d’oro e adorna di pietre 
preziose che spandevano uno splendore abbagliante attraverso i rubini incro- 
stati e inquadrati da una fila di perle che brillavano su di essa mescolando 
i loro riflessi allo splendore degli smeraldi, a tal punto che l’occhio guardandoli 
ne rimaneva quasi pietrificato e stordito. Portava dei pantaloni ornati di 
oro, tessuti a mano e molto preziosi. Il suo abito ostentava tanto fasto quanto 
egli intendeva mostrare » 0, 

Se ora passiamo a considerare la concezione del potere presso i Bizantini 
del vII secolo ci accorgeremo che essa non differisce sostanzialmente da quella 
dei Persiani. 

I fondamenti politico-filosofico-religiosi. Gli imperatori bizantini avevano 
assunto fin dai tempi di Costantino e con maggior vigore dai tempi di Giusti- 
niano una concezione del potere che potrebbe essere definita di assolutismo 
teocratico, non meno intollerante e non meno intransigente, sia sul piano 
politico che su quello religioso, di quella dei re sassanidi. Il Cristianesimo 
da una parte e il Mazdeismo dall’altra avevano dato luogo a due concezioni 
del potere molto simili, forse perché sia l'una che l’altra religione erano diven- 
tate religioni di stato attraverso un processo parallelo di alleanza tra potere 
politico e potere religioso. I princìpi fondamentali della concezione del potere 
a Bisanzio — già da me trattati in altra sede e che ora qui riassumo brevissi- 
mamente — nascono da una eredità molto antica, sostanzialmente platonica, 
ma rielaborata attraverso le dottrine stoiche, neo—pitagoriche e giudeo—elleni- 
stiche. I punti principali sono i seguenti: 1) concezione teocratica, cioè della 
origine divina della sovranità; 2) teoria dell’imitazione di Dio da parte del 
sovrano e modalità di attuazione di essa (aretalogia imperiale); 3) dottrina 
della sovranità conforme alla legge e della giurisdizione imperiale in campo 
ecclesiastico e dogmatico; 4) dottrina sui compiti della sovranità come ele- 
mento di difesa della chiesa e di missione o di apostolato in favore della 
ortodossia cristiana. Può essere qui interessante osservare che la formulazione 


(25) Si veda ai luoghi citati nelle note 19-24 e HUART - DELAPORTE — MASSON — OUR- 
SEL, L'Iran antique..., 370 sgg. e cfr. anche DUCHESNE-GUILLEMIN, La religion ..., 293-294. 
(26) THEOPHYL. SIM. Mist. IV 3, ; CHRISTENSEN, L’/ran..., 398. 
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teorica, sul piano filosofico, di tali punti è già largamente presente in un 
dialogo «Sulla scienza politica», giuntoci frammentario, che credo si possa 
attribuire a quel Pietro Patrizio, contemporaneo di Giustiniano e grosso perso- 
naggio della sua corte, che fu autore anche di una « Storia romana » (da Giulio 
Cesare a Costanzo II) e di un minuzioso resoconto delle trattative bizantino— 
persiane del 561-562, alle quali aveva partecipato in qualità di ambasciatore. 
I contemporanei lo definirono uomo « curioso di ogni dottrina », « sapientis- 
simo in ogni cosa »; e la leggenda vuole che lo stesso re Khusrò I, rivolgendosi 
a Pietro Patrizio in un colloquio avuto con lui, lo definisse « nutrito di disci- 
pline filosofiche », rendendo omaggio al suo sapere e alla sua eloquenza. 
È possibile che Pietro Patrizio abbia subìto qualche influsso dalla concezione 
della regalità dei Sassanidi ©). È chiaro che sia l’autore del dialogo Su//a 
scienza politica, sia Agapeto, autore dell'Esposizione di capitoli parenetici, 
sia Giustiniano, concepivano la « basileia » come un organismo statale-eccle- 
siastico, simile a quello dei re sassanidi, in cui « imperium » e « sacerdotium », 
per usare i termini della /Vov. 6 di Giustiniano, procedenti da un unico e iden- 
tico principio, Dio, ma distinti quanto alle loro competenze in terra, dovevano 
trovare la loro « buona armonia » nel donare agli uomini tutto ciò che è loro 
utile, materialmente e spiritualmente. Va da sé che al vertice di tale « basi- 
leia » non poteva esser concepito altri che il solo « basileus » @9, 

In ogni caso, nel secolo VII, i principi fondamentali ora enunciati rice- 
vono conferma e ampliamento. Un poeta contemporaneo di Eraclio, Giorgio 
di Pisidia, dice del suo imperatore che egli è stato « eletto dal Verbo di Dio », 
è « superiore a tutti i sovrani », e che « insieme con Dio ha potere sull’ecumene », 
perché «ha ricevuto la sua mente dall’alto », «ha funzione mediatrice fra 
Dio e l’umanità », è come un « hypostrategos » di Dio in terra, « ispirato dallo 
Spirito Santo » “9. In tale posizione è naturale ed è logico che Cristo affianchi 
la sua impresa ed il suo trionfo, di colui che come « defensor fidei » porta su 
di sé il gravoso compito di apostolato tra i « barbari » a servizio dell'ortodossia 
e di missione civilizzatrice come « legge animata ), come esempio di profonda 
religiosità, come espressione del benefattore, del valoroso, del filantropo per 
eccellenza, cioè di tutte quelle « virtù » imperiali che prendono esempio dalle 
« virtù » divine 69. Si noti che a questa immagine ideale del sovrano bizantino 


(27) Ho riassunto qui, molto brevemente, quanto ho esposto altrove: A. PERTUSI, 
I principi fondamentali della concezione del potere a Bisanzio. Per un commento al dialogo 
« Sulla scienza politica » attribuito a Pietro Patrizio (secolo VI), « Bullettino dell’Istituto Storico 
Italiano per il Medio Evo e Archivio Muratoriano », 80 (1968), 1-23. Una trattazione assai 
più estesa sarà oggetto di un saggio su // fersiero politico e sociale bizantino che sarà inserito 
nella Sforza delle idee politiche economiche e sociali diretta da L. Firpo. 

(28) PERTUSI, / princidi fondamentali..., 19. 

(29) GEORG Pis., Zx Her. ex Africa red., 2; Inrest. S. Crucis, 65; Contra Sev., 331; In Her. 
ex Africa red., 10-11 e 38, 67; Exd. Pers., III 401 e II 170 sgg. oltre che Cornzra Sev. 153-157. 

(30) GEORG PiSs., Contra Sev., 717-718, 1-7; Exd. Pers. I 99 sge.; Hexaem. 430; Exp. 
Pers. I 164 (religiosità), II 84 (disposizione a beneficare), I 74 e II 239 (forza e saggezza), 
I 86 (dolcezza), I 93 (inclinazione a perdonare), II 173 (benignità), II 214 (clemenza). 
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viene contrapposta un'immagine altrettanto ideale, quanto contraria, del 
sovrano persiano, che si rifà in parte a « t6époi » di origine classica. Khusro II 
è definito «idra, serpente, drago », «secondo Faraone », libidinoso e dedito 
all’ubriachezza (allusione all’uso della bevanda tratta dall’« haoma »?), empio 
adoratore della luna, del fuoco, del sole e delle cose create, folle e demente 
« perché si crede un dio », mentre non è altro che un nuovo Baltasar, contami- 
natore delle cose sacre, criminale e prevaricatore 2. Nel poeta bizantino c'è. 
l'evidente intenzione di contrapporre due concezioni parallele della regalità 
elidentesi a vicenda, di cui l’una, basata sulla « vera » fede, otterrà la vittoria 
finale sull’altra, fondata su una fede « falsa e bugiarda ». Tale parallelismo tra 
le due concezioni ha la sua conferma in quegli stessi tre elementi, le titolatuie, 
le iconografie delle investiture e le. insegne regali, che abbiamo già esaminato 
a proposito dei re persiani. 

Titolature dei sovrani bizantini. Già l’imperatore Leone I, nel 457, al mo- 
mento della sua elezione, rivolgendosi alle più alte cariche dello stato diceva: 
«Iddio onnipotente e la vostra decisione, o fortissimi soldati, mi hanno eletto 
felicemente imperatore dello stato romano »; e così pure Giustino I, nel 518: 
«Noi, assumendo la potestà imperiale, per giudizio di Dio onnipotente e per 
vostra unanime scelta... ‘3? ». È però interessante osservare che gli impe- 
ratori bizantini mantengono la « titulatio » ufficiale romana di « «òtoxp@twpes 
xalcapec TioTo.... aUyovoto » soltanto fino a poco prima il 629. In quello 
anno Eraclio, per la prima volta, nella sua /ov. 25, definirà se stesso e il figlio 
suo Eraclio Costantino « tuotoì èv Xpuotà Baometc », assumendo quel titolo 
di « basileus » che era stato continuamente rifiutato dagli imperatori romani 
e che fino a quel momento era stato usato soprattutto per designare il « re » 
dei Persiani 33. Eliminata la concezione regale parallela dei re Persiani, 
a buon diritto l’imperatore bizantino ritenne di poter assumere su di sé anche 
la titolatura conseguente €34. 


(31) GEORG PiIS., Ex. Pers. III 350 sgg.; Zr rest. S. Crucis, 20, 22-23; Her. 1 71 
sgg., III frr. 4 e 48; Bell. Avar. 496 (idra, drago, ecc.); Ex). Pers. II 239; Mer. I 31, 
III frr. 37-40 (ubriachezza e libidine); Ex. Pers. II 250; Her. I 1 sgg., 14, 22, I8I, 190, 
II 166, III fr. 3 (empietà, adorazione del sole, del fuoco, ecc.); Ex. Pers. II 304 sgg. (follia 
e demenza); Her I 22 sgg. («si crede un Dio»); Her. I 30 (immagine di Baltasar); Her. 
I 64 e 206 (prevaricatore). 

(32) CONST. PORPH., de cerim. I 9I, p. 411, 23 sgg.; I 93, p. 429, 18 sgg. 

(33) Cfr. F. DOELGER, egesten der Kaiserurkunden des Ostrimischen Reiches von 565- 
1453, I 1, Miinchen — Berlin 1924, 22 n. 199; Byzanz und die europdische Staatenwelt, Ettal 
1953, 297, n. 2I. 

(34) Un aspetto di questa nuova concezione è chiaramente visibile anche nella mone- 
tazione del tempo di Eraclio. Secondo le ricerche recenti di K. ERICSSON, Ze Cross 07 
Steps and the Silver Hexagram, « Jahrbuch der Osterreichischen Byzantinischen Gesellschaft », 
17 (1968), 149-164, i gradini con globo che appaiono negli esagrammi del tempo di Eraclio 
(dopo 626) significherebbero la distruzione dei templi del fuoco persiani operata da tale im- 
peratore durante le sue guerre. Più in generale sugli influssi reciproci nella monetazione dei 
Bizantini e dei Persiani a partire dal sec. v cfr. R. GÒBL, Numismatica byzantino-persica, 
ibid., 165-177. 
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Iconografie di investiture. Il processo di cristianizzazione degli antichi 
temi iconografici imperiali pagani fu molto lento a Bisanzio. Tra i temi più 
antichi, dove più si manifesta la dottrina bizantina della sovranità dell’impe- 
ratore in terra, simile a quella di Dio o di Cristo nei cieli, si trova quello 
dell’imperatore in trono. Già tema trionfale, come simbolo della Vittoria impe- 
riale, che spesso alata lo incorona, esso appare rinnovato ai tempi di Galla 
Placidia nel senso che la figura imperiale seduta su un trono monumentale, 
di fronte, non è accompagnata da altre figure, ma campeggia sola, come 
immagine della maestà, al centro della moneta, con corona, nimbo e vesti 
sontuose (fino a Giustiniano I e Giustino II; continuata ancora ai tempi di 
Maurizio e di Eraclio e ripresa dopo l’iconoclasmo). Tale immagine ha il suo 
«pendant » nell'immagine di Cristo, anch’egli assiso in trono, spesso con 
nimbo crucigero, simile a quello dell’imperatore (39. L’iconografia dell’inve- 
stitura imperiale a carattere religioso non si presenta a Bisanzio che nel sec. 
IX. Ci sono dei precedenti iconografici che potrebbero aver dato luogo alle 
successive rappresentazioni dei secoli IX-XV, ma non sono dello stesso genere. 
Ci sono le immagini di Cristo che investe Pietro consegnandogli il rotulo della 
«Legge» (mos. di S. Costanza a Roma del secolo IV e vari sarcofaghi dei secoli 
Iv-v); di Cristo che benedice l’imperatore donandogli le virtù di cui ha bisogno 
per regnare (sulle tende dell’iconostasi di Santa Sofia, secolo vI); dell’impe- 
ratore che investe un dignitario (piatto d’argento dell’Accad. Storica di Madrid, 
secolo Iv, con Teodosio I assistito dai figli che investe un funzionario) 69, 
ma nessuna rappresentazione specifica di incoronazione dell’imperatore da 
parte di Dio o di Cristo. In epoca iconoclasta la benedizione o la protezione 
di Dio sull’imperatore regnante era espressa con l’immagine della Mano di 
Dio che appariva al di sopra del capo dell’imperatore, tema di tipo costan- 
tiniano; ma è a partire dall’epoca di Basilio I (867-886) che appare il nuovo 
tema dell’incoronazione ‘37. L’arcangelo Michele che incorona Basilio I, la 
Vergine che incorona Leone VI, S. Alessandro che incorona Alessandro, 
fratello di Leone VI, Cristo che incorona Costantino VII, ecc. Il tema è ormai 
definito: l’imperatore con scettro e globo crucigeri, in abito da cerimonia e 
con il « loros ) tempestato di gemme e di perle, in piedi, diritto o leggermente 
piegato col corpo verso chi lo incorona, riceve dalle mani di Cristo o della 
Vergine o di un Arcangelo o di un Santo la corona imperiale carica di gemme 
e con i « pendilia » di perle che scendono fino alle spalle 69. Non c’è alcun 
dubbio che tale scena astratta e simbolica adombri la cerimonia reale della 
incoronazione con l’intervento del patriarca. 

Ma perché entrò così tardi nell’iconografia imperiale bizantina? E in che 
rapporto stanno — se è da supporre un rapporto — queste raffigurazioni bizan- 


(35) A. GRABAR, L’empereur dans l’art byzantin, Paris 1936, 196 sgg. 
(36) GRABAR, L’empereur... 202-203 e 89. 

(37) GRABAR, L’empereur..., 114-115. 

(38) GRABAR, L’empereur..., 116-122, 173-179. 
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tine dell’incoronazione imperiale con quelle ben più antiche e in parte asso- 
lutamente parallele in auge presso i Persiani della dinastia sassanide? 

Abiti dei sovrani bizantini. È ben noto l’abito imperiale di parata quale 
esso appare già chiarissimamente con Giustiniano I e meglio ancora con 
Maurizio ed Eraclio, specialmente nella monetazione; e poi, più tardi, nei 
mosaici, negli avori, nelle miniature, e via dicendo; e così pure sono noti i 
simboli del potere (corona, scettro crucigero, trono, ecc.). Dalle pagine che 
Marco Diacono, nella sua Vita di Porfirio di Gaza, e S. Giovanni Crisostomo, 
nei suoi Commentari ai Vangeli 6?, dedicano al lusso orientalizzante della 
corte costantinopolitana, come. anche da quelle che il de cerimoniis dedica 
al vestiario imperiale e alla liturgia di palazzo, emerge un'immagine dello 
imperatore bizantino dei secoli IV-VII non molto diversa da quella del re dei 
Persiani Hormizd descritto da Teofilatto. 

Di conseguenza, quando si dice che lo scontro politico—militare tra Bisan- 
zio e la Persia fu in realtà lo scontro tra due concezioni regali assolutamente 
pari e contrarie, elidentesi a vicenda o tali almeno da non poter più convivere, 
si dice qualcosa che tenta di giungere alle vere radici del conflitto persiano— 
bizantino. Il panegirista di Eraclio ha chiara coscienza di tale situazione. 
Non per nulla Giorgio di Pisidia afferma che Eraclio annientò Khusrò « con 
la spada del giudizio di Dio » e che scagliò contro i « maghi », sostenitori della 
concezione politica di Khusrs, l’edoeBtotatov BéXioc della sua edotBera, anzi, 
tò rpétov BéXog (49); in altre parole egli vuol dire, io credo, che il tipo 
di regalità politico—religiosa dei Sassanidi costituì il bersaglio principale della 
politica orientale del suo imperatore. 

In effetti, poiché tale concezione era legata al particolare tipo di religio- 
sità dei Persiani, tutti gli attacchi del nostro panegirista sono diretti contro 
la religione persiana. Naturalmente la polemica anti-persiana si muove su 
due piani: quello dell’apologia della « vera » fede contro quella « falsa » e quello 
della difesa della cristianità orientale contro la repressione esercitata da alcuni 
re della Persia. È forse utile leggere a questo punto un brano dell’Eraclade 
in cui il poeta tenta di abbozzare una stotia dei dinasti sassanidi in chiave 
polemica. « Dicono invero, egli scrive, che Artaser, schiavo di condizione, 
avendo scisso i Parti dal loro antico regno con la sua spada violenta e domi- 
natrice per sottometterli al trono, di cui si era impadronito, in qualità di schiavi, 
facesse piombare la Persia nelle disgrazie. Come raccontano, sarebbero tra- 
scorsi settantasei anni, durante i quali la stirpe odiosa di questa razza generò 
dal sangue una prole di sangue. In tale periodo di tempo infatti l’insolubile 
legame di questa catena sanguinosa non ebbe sosta; anzi, questo nodo, mac- 
chiato dalle uccisioni intestine, si rinsaldò trasmettendosi di generazione in 
generazione, ed ogni loro scellerato omicida generò un figlio che uccise il 


(39) Cfr. Marc le Diacre, Vie de Pordhyre évégue de Gaza, edd. H. GRÉGOIRE et M-A. 
KUGENER, Paris 1930, cc. 47-48, pp. 39-40; JOHAN. CHRyS., /r epist. ad Rom. 14, PG 60, 
523-540; Za Math. 49 e 78, PG 58, 495-502, 711-713. 

(40) GEORG. PIS., Conzra Sev., 58-64; cfr. In rest. S. Crucis, 10-11 ed Her. I 60. 
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proprio padre, mentre questi trasmetteva di nuovo la sua eredità, come il 
‘veleno di una serpe, nei propri figli. E il fiume dei delitti dilagava, finché, 
sfociato in una incommensurabile effusione (di sangue), si arrestò sommer- 
gendo Cosroe. Fu (Artaser) che fondò la città (di Darartasis), su di un alto 
baluardo, in una posizione inespugnabile, su di una muraglia, come poi si 
rivelò, di peccati. Colà anche Cosroe aveva i suoi maghi ed i suoi braceri, 
suoi patroni, preso giustamente dal terribile timore che tu gli strappassi i 
suoi schiavi, da lui venerati... Quindi come prima spoglia, fra tutte, tu, 
o sovrano, inceneristi gli dèi della Persia, offrendo al tuo Dio, accette primizie, 
i tesori aviti di Cosroe; spenti i loro dèi tu bruciasti Cosroe, non perché (tu 
fossi) nemico del fuoco in quanto elemento (del cosmo) — tu sei infatti tutto 
un fuoco acceso (di amore) per Dio-, ma perché volevi offrire a Dio libero 
e salvo anche il creato ‘4 ». In questi versi è un po’ concentrata tutta la 
polemica politica e religiosa di Bisanzio contro la Persia. A. parte i gravi errori 
in cui il poeta incorre circa la fondazione di DarartasisjThebarmais, circa 
l'origine di Ardashéèr I e il periodo di 76 anni durante i quali la dinastia sassa- 
nide avrebbe generato « dal sangue una prole di sangue » ‘42, è pur vero che 
almeno da Khusrò I (531-579) fino a Sherdè (628) ci fu una «catena di 
sangue », cioè di morti violente. Ma il punto focale della polemica anti 
persiana non sta tanto nelle accuse lanciate contro il sistema violento delle 
successioni dinastiche dei Sassanidi, quanto contro quella religione che 
permetteva, secondo il nostro poeta, comportamenti delittuosi e ince- 
stuosi ‘43. E qui, sotto il profilo religioso, la polemica si fa violentissima. 
I Persiani sono detti «falsi Israeliti», «empi adoratori degli idoli », « falsi 
e ingiusti», «pagani» che contaminano le chiese e gli oggetti sacri dei 
Cristiani, persecutori della vera fede, gente che preferisce venerare il creato 
anziché il Creatore, e tra Je cose create particolarmente il fuoco, l’acqua, la 
luna e il sole definito «dio della Persia» oltre che un animale come il 
cavallo « bardato d’ornamenti », i cui riti sono officiati da maghi «insolenti » 
e «impostori » e dallo stesso re «empio e folle» in preda all’ubriachezza e 
alla libidine ‘49, 

Inutile continuare in questo elenco di accuse: il sentimento de] poeta 
e della popolazione bizantina nei confronti dei Persiani può essere condensato 
nella maledizione che il poeta mutua dal salmista Davide accomodandola 


(41) GEORG. Pis., Her. II 160 sgg. 

(42) Cfr. il nostro commento al passo citato, GIORGIO DI PISIDIA, Poemi, I, Paze- 
QUI 27% 

(43) Alla pratica dell’incesto allude a Her. II 194-195. 

(44) GEORG. PiS., Zr rest. S. Crucis, 25 («falsi Israeliti»); Ex9. Pers. I 17 sgg.; Bell. 
Avar. 251; Her I 1 sgg., 14 sgg., 157, 181, 190, III fr. 3-4 (empi adoratori delle cose 
create, etc.); Ex. Pers. II 106; Her. I 40 (contaminatori delle cose sacre e persecutori 
dei cristiani); £x. Pers. II 250, III 1 sgg. (adorazione della luna); Ex. Pers. II 300; 
Her. 1 1 sgg. (adorazione del sole, del fuoco, degli astri, etc.); Ex9. Pers. III 1 sgg.; /r 
rest. S. Crucis, 11; Her. I 60 (insolenza e impostura dei maghi, etc.); Ex. Pers. Il 239; 
Her. I 31, III frr. 37-40 (empietà, ubriachezza, libidine, etc.). 
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all’occasione: « Felice chi i figli della Persia abbatté al suolo e scagliò contro 
le pietre » (49. 

In realtà tanto odio contro la religione persiana ed il comportamento dei 
sovrani persiani nei confronti dei cristiani ha qualche giustificazione anche 
se si pensa alle persecuzioni di Shahpuhr II (309-379), di Yazdgard I (399- 
420), di Vaharàm V (420-438), Yazdgard II (438-457) e infine di Khusro I 
(531-579) e di Khusrò II (591-628). Il non breve elenco delle passioni storiche, 
epiche e romanzate, già dato nel precedente convegno su « La Persia e il mondo 
greco-romano » dal rev. P. Paul Devos ‘9, testimonia chiaramente nel senso 
di riprese successive delle repressioni anti-cristiane, specie in coincidenza 
con rapporti di guerra tra le due potenze. 

Non è qui mia intenzione riprendere il più ampio discorso sulla condi- 
zione del cristianesimo nell'impero persiano ‘4?, ma piuttosto di attrarre 
l’attenzione degli studiosi della storia degli ultimi re sassanidi sulle Vife di 
alcuni santi vissuti nel secolo VII e su alcuni documenti provenienti da ambienti 
religiosi i quali ci illuminano non solo sulla situazione dei cristiani in zone 
occupate dalle truppe persiane, ma anche sull’amministrazione di tali zone. 

Sembra che dopo gli inizi fortunosi del suo regno, turbato dalla rivolta 
di Vahram Tchoben, Khusro II abbia lasciato una certa Jibertà ai cristiani. 
Sul suo atteggiamento possono aver influito sia la politica a lui favorevole 
dell’imperatore Maurizio, sia il matrimonio con la principessa bizantina Maria, 
sia la sua favorita prediletta Shiren, che pure era cristiana, sia infine una 
certa sua propensione di carattere superstizioso verso un santo taumaturgo, 
S. Sergio, il cui santuario sorgeva a Sergiopoli (Rosapha), in Siria. I doni 
votivi che egli inviò a tale santuario poco dopo il suo ritorno a Ctesifonte ‘49 
— la croce d’oro dedicata già da Giustiniano a S. Sergio e depredata da Khusro 
I nel 540, un’altra croce d’oro con pietre preziose e iscrizione in greco di 
dedica, una terza croce d’oro che era solita portare Shirén e la somma di 
5000 stateri con cui comperare una patena, un calice, una croce d’altare, un 
turibolo d’oro e una tenda intessuta d’oro e con cui far incidere un'iscrizione 
sulla stessa patena — mostrano, attraverso le dediche fattevi incidere, che egli 
ha ritenuto determinante l’aiuto del santo nella riconquista del trono e nel 
concepimento di un figlio da parte di Shirèn. Ciò che ci meraviglia un poco 
in tali dediche è, direi, il tono piuttosto sommesso di esse, specie nell’inte- 
stazione. Ambedue infatti iniziano con le parole: «Io Cosroe, re dei re, figlio 
di Cosroe... ». La modestia della « titulatio » rispetto a quella ben più pom- 


(45) ZExd. Pers. II 113-115; cfr. Ps. 136,9. 

(46) P. DEVOS, Les martyres persans à travers leurs actes syriaques, in Atti del convegno 
sul tema» La Persia..., 213-225. 

(47) J. LABOURT, Le christianisme dans l’ Empire Perse sous la dynastie sassanide (224- 
632), Paris 1904; CHRISTENSEN, L’Iran..., 258 sgg. 

(48) Sulla questione cfr. P. PEETERS, Les ex-voto de Khosrau Aparwez à Sergiopolis, 
«Analecta Bollandiana », 65 (1947), 5-56; GOUBERT, Byzance avant lIslam..., 149-150, 
177, 281-282; M. J. HicGins, Chosroes Ils Votive Offerings at Sergiopolis, « Byzantinische 
Zeitschrift », 48 (1955), 89-102. 
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posa e più caratteristicamente persiana della lettera inviata dallo stesso re 
a Maurizio, dimostra soltanto, a mio avviso, l’opportunismo di questo sovrano 
che attraverso i suoi ex-voto volle testimoniare al « venerabile e illustrissimo » 
santo il suo ringraziamento per la «grazia ricevuta ). 

Del resto, la politica religiosa di Khusrò II nei confronti della lotta tra 
nestoriani e monofisiti in relazione all’elezione dei « katholikoi » dimostra a 
sufficienza il suo opportunismo ‘49: e lo dimostra anche la sua azione militare 
intrapresa contro l'impero bizantino alla morte di Maurizio (602), sotto il 
pretesto di difendere i diritti di un certo Teodosio, pseudo—figlio di Maurizio, 
continuata anche dopo l'uccisione di Foca e l'avvento di Eraclio (610). Sono 
di questi anni le spedizioni dei suoi generali Shahrbaraz e Shahin, i quali 
in breve tempo conquistano Dara, Mardin, Amida, Edessa e Samosata da una 
parte e Teodosiopoli (Erzerum), Satala, Sebasteia e Cesarea di Cappadocia 
dall’altra. Poi, mentre l’armata di Shahin si impossessa della Paflagonia e 
della Galazia arrivando con le sue puntate fino a Calcedonia (615), quella di 
Shahrbaraz conquista Antiochia (613) e Damasco (613) e, fallite le trattative 
di pace, la Giudea, la Palestina e la stessa Gerusalemme (614). Fu la volta poi 
dell'Egitto, di Alessandria e l’invasione si estese alla Libia ed ai confini tra 
l'Egitto e l’Etiopia (615). 

Fu probabilmente in occasione dell’incursione su Calcedonia che Eraclio 
fece venire a Costantinopoli il corpo di S. Teodoro Siceota, già vescovo di 
Anastasiopoli e archimandrita dei cenobi della Galazia morto il 22 aprile 
613, quale palladio contro il pericolo che sovrastava la capitale ‘59. La testi- 
monianza di Niceforo, monaco e « skevophylax » della chiesa delle Blacherne 
(secolo IX), che scrisse un encomio del santo con aggiunta di notizie rispetto 
alla Vita scritta da un discepolo di S. Teodoro, benché tarda, è credibile, e 
l’accenno ivi alla «ingordigia» di danaro di Cosroe è forse da mettere in 
relazione con il tentativo di questo re di imporre in modo violento un grave 
tributo sulle popolazioni anatoliche da lui soggiogate (619) ‘59; ciò che deter- 
minò la causa più prossima dell’intervento di Eraclio. L’encomiasta non 
manca l’occasione per mettere in rilievo che con questo atto di pietà Eraclio 
«si aggiudicò » la « dominazione » dei re Persiani €52). 

Ma l’episodio che diede luogo ad una letteratura storica di un certo valore 
fu la perdita dei Luoghi Santi, la strage operata in Gerusalemme e l’asporta- 
zione della Santa Croce da parte dei Persiani (614). Senza voler entrare nella 
difficile questione dell’autore del cosiddetto Sacco. di Gerusalemme, giuntoci 


(49) LABOURT, Ze christianisme..., 208 sgg. 

(50) C. KIRCH, Nicedhori sceuophylacis Encomium in S. Theodorum Siceotam, « Analecta 
Bollandiana », 20 (1901), 249-272 e particolarmente 268, 33 sgg. La Vita originale (BG8 
1748) del santo, sfruttata per tre quarti dall’encomiasta, non contiene i particolari a cui qui 
si allude. 

(51) KiRcH, Nicephori..., 268,47 sgg. Cfr. THEOPH. Chron. 302,25 sgg.; EUTYCH. 
Annal., PG 111, 1086 C; DOELGER, Aegesfen..., 20 n. 178. 

(52) KIRCH, Nicephori..., 269,12-16. 
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in redazione duplice, araba e georgiana, e che si presenta come la fusione 
di ben tre relazioni, è utile qui, io credo, sottolineare l’importanza di tale 
documento, come è già stato fatto dal Marr, dal Peeters e dal Conybeare ‘53, 
non solo ai fini di una ricostruzione dei fatti, ma anche ai fini di una ricostru- 
zione del clima psicologico determinatosi tra i cristiani in Terra Santa a 
seguito dell’invasione persiana. Esso concorda perfettamente, sotto questo 
punto di vista, con altri documenti coevi: una relazione anonima che si ispira 
molto probabilmente ad una epistola-testamento del patriarca Zaccaria (?), 
conosciuta sotto il titolo De persica captivitate ‘69; un’epistola del patriarca 
Zaccaria diretta alla popolazione gerosolimitana e a tutte le chiese orientali ‘59; 
una relazione di Antioco, monaco di S. Saba, sul martirio di 44 monaci 
Sabaitici e, dello stesso, una « exomologesis » ed una omelia in cui si accenna 
chiaramente alla miserevole situazione dei cristiani della Palestina ‘9. Il 
lungo e triste elenco delle uccisioni perpetrate in vari luoghi di Gerusalemme 
dai Persiani — anche se le cifre non concordano, poiché si va da un minimo 
di 33.877 ad un massimo di 67.589 vittime, a seconda delle testimonianze — 
dovette impressionare profondamente i Bizantini e determinare in loro una 
violenta reazione. In tali documenti, di cui ometto qui l’analisi, più che senti- 
menti di odio, si trovano sentimenti di colpa e di castigo — la occupazione 
e la strage sarebbero dovute ai peccati dei cristiani ‘5, cioè alle loro lotte 
intestine e alla loro poca religiosità — oltre che sentimenti di compartecipazione 
al lutto e al dolore di « membri del nostro stesso corpo e della nostra stessa 
fede » (59, di esecrazione per la crudeltà e le atrocità commesse dai Persiani 
e dai Giudei, e, infine, di pietà estrema per coloro che, vinti dai tormenti, 
dalla fame e dalla sete, abiurarono alla propria fede 69, 

Sulle vite scritte in siriaco di due persiani convertiti, di Mihrangushnasp — 
Giorgio (f 14 gennaio 615) e di Mahanus — Iso’sabran ({ 620/1), hanno già 
attirato l’attenzione studiosi, eminenti orientalisti, come Hoffmann, Chabot, 


(53) N. MARR, Zextij i Razijskanjah po armjano-gruzinskoe philologij, IX, Antiokh 
Stratig, Plajnenie Jerusalima Persami v 614, Petrograd 1909 (a me inaccessible); P. PEE- 
TERS, Un nouveau manuscrit arabe du récit de la prise de Jerusalem par les Perses en 614, « Ana- 
lecta Bollandiana », 38 (1920), 137-147; Fr. C. CONYBEARE, Arntiochus Strategos? Account of 
the Sack of Jerusalem in A. D. 614, « English Historical Review », 25 (1910), 502-517 (trad. 
ingl. del testo pubbl. dal Marr); P. PEETERS, Reckerches d’histoire et de philologie orientales, 
I, Bruxelles 1951, 78-115 (già pubbl. in «Mélanges de l’Université Saint-Joseph de Bey- 
routh », IX, 1, 1923); G. GRAF, Die Etnnahme Jerusalems durch die Perser 614 nach dem 
Bericht eines Augenzeugen, « Das Heilige Land », 67 (1923), 19-29; J. PHOKYLIDES, ’Avrioyog 
uovayòg è xa Zrpatny6c, « Ekklesiatikòs Pharos», 22 (1923), 188-205. 

(54) Anonym. De persica captivitate, PG 86, 3236-3268. 

(55) ZACHAR. Epist. ad Hierosolym., PG 86, 3228-3233. 

(56) ANTIOCH. MON. S. SABAE De XIV martyr. Sabait., PG 89, 1421-1428; Exomolog., 
PG 89, 1849-1856; De compunctione, PG 89, 1761-1765. 

(57) ZACHAR. Epist. ad Hierosolym., PG 86, 2333 B; Anonym. De persica captivitate, 
PG 86, 3248 D; ANTIOCH. MON. Exomolog. PG 89, 1352 A; De compunct., PG 89, 1761 AB. 

(58) ANTIOCH. MON. De compunci., PG 89, 1764C. 

(59) Anonym. De fersica caprivitate, PG 86, 3237 C, 3241 BC. 


— 620 — 


Labourt, Christensen e Devos, specie per quanto riguarda la situazione di 
coloro che rinnegavano il zoroastrismo. Mihrangushnasp-Giorgio venne posto 
sotto accusa, perché nestoriano, da un nemico della stessa fede ma mono- 
fisita, cioè da Gabriele, capo dei medici di corte (« drustbadh ») ‘69; Mahanus -— 
Iso’sabran invece, originario da una famiglia mazdea sacerdotale, venne 
posto sotto accusa prima dai suoi parenti, che volevano impossessarsi dei 
suoi beni, e poi, di nuovo, da altri, davanti al capo (« radh ») religioso di Hazza, 
malgrado un intervento precedente in suo favore del direttore generale delle 
imposte (« vastryoshansalar ») Yazden, cristiano nestoriano, che fu per lungo 
tempo molto influente alla corte di Khusrò II e che cadde poi anch'egli in 
disgrazia (6, 

Ma dal punto di vista dal quale noi ci siamo posti, cioè da quello delle 
fonti bizantine del secolo VII, meritano qui una speciale menzione tre Vite 
di santi: quelle di S. Giovanni Elemosiniere, vescovo di Alessandria (} 620), 
di S. Giorgio, monaco di Choziba (} 625), e di S. Mogundat-Anastasio 
(È 628) (62). 


(60) G. HOFFMANN, Awusziige aus syrischen Akten persischer Mirtyrer, Leipzig 1880, 
9I sgg.; LABOURT, Le christianisme..., 225-229; CHRISTENSEN, L’Iran..., 489-490; DEVOS, 


Les martyres..., 217. 
(61) J.-B- CHABOT, Vie de Jesus-sabran, Paris 1896; LABOURT, Le christianisme..., 
234, n. 1; CHRISTENSEN, L’Iran..., 517; DEVOS, Les martyres..., 217-218. 


(62) Tralasciamo di analizzare alcune Vite di Santi che, benché appartengano al secolo 
VII e abbiano vissuto in regioni sottoposte all’invasione persiana, non offrono alcun interesse 
per il problema che ci riguarda più da vicino. Tale ad es. la Vita di S. Anna, monaca di un 
convento del Monte Uliveto di Gerusalemme (ed. C. BONNER, Ze Maiden's Stratagem, « By- 
zantion »), 16, 1942-3, 145-146). Di essa, il meno che si possa dire, è che appartiene al tipo 
delle Vite-romanzo fonti di infinite leggende medioevali. La monaca, fatta prigioniera da 
un nobile persiano durante il sacco di Gerusalemme, riesce a salvare la propria verginità indu- 
cendo il persiano a vibrarle un colpo di spada sulla cervice spalmata con un’erba triturata 
che avrebbe dovuto salvaguardare qualsiasi persona da ferite mortali. Lo stesso dicasi per 
la Vita-romanzo — specie di leggenda di Faust -- di Teofilo, economo del vescovo di Adana 
in Cilicia scritta dal chierico Eutichiano (B4G3 1319-1322). Anche la Vifa del vicario e poi 
patriarca Modesto di Gerusalemme (4 634) pubblicata dal Loparev (2/7G3 1299-1299 a), 
come pure quella di Sofronio, anch’egli patriarca di Gerusalemme ({ 638), scritta da Giovanni 
Zonara e pubblicata dal Papadopulos-Kerameus (8/G3 1641), non meritano molto credito. 
Nella Vita di Modesto, a parte alcuni dati interessanti sul mondo di elezione nel secolo VII 
del patriarca di Gerusalemme, tutta l’attenzione dell’agiografo è concentrata sulle virtù 
taumaturgiche del santo; anzi, secondo l’agiografo, il santo sarebbe stato accusato di magia 
a tal punto che il re persiano — non indicato — lo avrebbe fatto ricercare dai suoi soldati 
e lo avrebbe fatto tradurre al suo cospetto per interrogarlo su queste sue virtù soprannatu- 
rali (Chr. LOPAREV, ”A9AMoig TOÙ dytov Modtotov dpyrerioxbtov ‘Tepocoripwv, Polvigi svia- 
tago Modesta archiepiscopa Jerusalimskago, « Pamjatniki drevnej pismennosti», 91, 1892, 
pp. 26-51); un po’ più storiche le notizie che si leggono sul patriarca Modesto nei Sirnassari 
(LOPAREY, 09. cif., 59-68), ma anch’esse piene di storie edificanti. Nella Vita di Sofronio 
(A. PAPADOPOULOS-KERAMEUS, ’Avédexta ‘TepocorupirixFig otagvoroYiue, V, Pietroburgo 1898, 
137-150) l’agiografo fa fuggire Sofronio in Egitto verso il 634, dopo la sua elezione a 
patriarca, a causa delle prime incursioni arabe, presso il vescovo Giovanni Elemosiniere che 
era morto in esilio, a Cipro, nel 6201 Dalla Vita di Giovanni Climaco, scritta da Daniele di 
Rhaithu (84G3 882-882 b), poco si ricava e rimane incertissimo anche il periodo della sua 
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Nella prima gli avvenimenti più gravi (invasione della Palestina e caduta 
di Gerusalemme) sono visti da Alessandria ‘3. Il santo vescovo, dopo aver 
a lungo pianto sulla triste sorte dei confratelli, invia suoi legati, come Ctesippo, 
archimandrita dei monasteri dell’Ennaton, e poi Teodoro, vescovo di Ama- 
tunte, Anastasio, higumenos del monastero sul monte di S. Antonio, e Gre- 
gorio, vescovo di Rhinocoura, forniti di soccorsi in viveri, in vestiti e in 
danaro per alleviare le conseguenze dell’invasione e per riscattare civili e, 
religiosi caduti prigionieri dei Persiani (69. Dalla stessa Vifa si apprende che 
molti chierici si rifugiarono in Alessandria e che lo stesso S. Giovanni aveva 
pensato di recarsi presso il gran re di Persia per negoziare la pace poco prima 
che la città di Alessandria cadesse in mano persiana, ma dissuaso dal popolo 
e sentendo in pericolo la propria vita era stato costretto a fuggire nell’isola 
natale di Cipro ‘69, 

Nella seconda sono raccontate quasi « de visu» le vicende dei monaci 
abitanti i monasteri presso il Giordano (di Calamone e di Choziba), pur fra 
narrazioni di fatti più o meno miracolosi, poco dopo la conquista di Damasco 


vita ($ 649 opp. 670-680?). Altrettanto può dirsi del monaco Anastasio, autore di una rac- 
colta di vite di SS. Padri di Siria, Gerusalemme ed Egitto, della metà del secolo VII (cfr. 
F. NAU, Les récits inédits du moine Anastase, Paris 1902, e preced. in « Oriens Christianus », 
2, 1902, 58-89 e 3, 1903, 56-90). 

(63) H. DELEHAVE, Une vie inédite de Saint Jean l'Aumonier, « Analecta Bollandiana ?, 
45 (1927), 5-74. Come ha già chiaramente messo in luce il Delehaye questa Vz/a fino al paragr. 
9 si ispira ad una Wife precedente, probabile opera di Sofronio, e a quella di Leonzio, vescovo 
di Neapoli (B/7G3 886-886 c). In tale Vita (DELEHAYE, Une vie..., 23,3) si dice che fu il 
generale in capo « Rhasmiozan » a conquistare e a distruggere i Luoghi Santi, mentre NICEPH. 
Chron. epit. 15, 5 e THEOPH. Chroz. 300, 30-31 (confrontato con 327,15) parlano di Shahr- 
baraz. Ma non si tratta di errore: anche il Chrox. Guidi, 22,13 (ed. I. GUIDI, Chronica minora, 
I, in CSCO, 2, Scr. Syri, 2, Louvain 1955, rist. anast.) parla di Shahrbaraz come conqui- 
statore di Gerusalemme, mentre l’Antioco del Sacco di Gerusalemme parla a più riprese di 
« Rasmi-Ozdan » o « Rasmi-Ozan » (trad. Conybeare, pp. 507,34; 516, 18 e 29) sia come 
conquistatore della città, sia come successore di Ardashér III, sia come colui che trattò della 
restituzione della S. Croce. Secondo CHRISTENSEN (L’/raz..., 448) seguito da FROLOW 
(La vraie Croix..., 89-91), si tratterebbe della stessa persona, il cui vero nome era Farru- 
khan, ma che aveva come titolo « Shahrvaraz » (= cinghiale dell’impero) e come soprannome 
« Romezan ». Osserviamo tuttavia che la tradizione greca e araba dànno la forma « Rasmio- 
zan », che compare sia in medio iranico come nel persiano moderno con il valore di « combat- 
tivo », «che cerca la battaglia » e che esso è già testimoniato sotto la forma «ràzmyoz », al 
singolare, nei testi manichei di Turfan e in Firdusi (cfr. A. GHILAN, Essai sur la langue parthe, 
Louvain 1939, 64; W. HENNING, Das verbum des Mittelpersischen der Turfanfragmente, « Zeit- 
schrift fir Indologie und Iranistik », 9, 1933-34, 183; W. LENZ, Die nordiranischen Elemente 
in der neupersischen Litteratursprache bei Firdosi, ibid., 4, 1926, 307-308). Lo stesso nome 
si ritrova in Theoph. C4ror, 292,27 nella forma « Rhousmiazan », ed è dato ad uno dei 
due generali inviati da Khusrò II contro le armate di Foca. È probabile che si tratti sempre 
della stessa persona, cioè del generale Farrukhan, che aveva ottenuto per i suoi valorosi ser- 
vizi ben due appellativi di elogio. 

(64) DELEHAYE, Une vie..., 23-24. 

(65) DELAHAVE, Une vie..., 24-25. 
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(613) ‘69. Vedendo uscire dal monastero alcuni monaci diretti verso Gerico, 
si accompagna a loro anche il monaco Giorgio, ma appena giunti nei pressi 
della città ecco che «improvvisamente si parano loro innanzi dei cavalieri 
catafratti, dei giovani fanti coperti di femorali e impugnanti delle lancie che 
correvano qua e là ». I poveri monaci, spaventatissimi, si rifugiano nel loro 
convento a pregare per scongiurare l'imminente flagello. Ma le incursioni 
successive e l'assedio di Gerico obbligano i monaci a fuggire: alcuni si rifugiano 
in Arabia, altri si nascondono in spelonche, altri riescono a raggiungere il 
convento di Calamone, e tra questi anche il nostro santo monaco. Purtroppo 
però vengono fatti prigionieri da un manipolo di soldati di origine saracena, 
ma rilasciati poco dopo riescono in parte a raggiungere di nuovo il loro 
convento di Choziba girando attorno a Gerusalemme ‘7. Durante una suc- 
cessiva incursione persiana sono costretti, ancora una volta, a nascondersi 
per un certo periodo di tempo nelle spelonche della zona, finché, allontanatosi 
il pericolo di nuove invasioni — Ja zona di operazioni infatti a partire dall’au- 
tunno del 622 si era spostata a seguito della prima spedizione di Eraclio nella 
regione del Ponto — i monaci si fermano a Gerico poi rientrano a Choziba. 
Ma la zona attorno al convento non è più la terra benedetta di prima, anche 
la natura ha sofferto e non dà più così in abbondanza gli stessi frutti: anzi 
«il torrente, scrive l’agiografo, Antonio di Choziba, discepolo del santo, dopo 
l'incursione dei Persiani, era infestato da mostri e da spiriti immondi » ‘98). 
L’annotazione ingenua del monaco lascia intendere quale desolazione aves- 
sero lasciato dietro di sé le devastazioni ed i saccheggi, le uccisioni e le depor- 
tazioni dei Persiani. 

La terza e ultima Vzfa, quella di S.Mogundat-Anastasio, che è stata ripresa 
anche da Giorgio di Pisidia in un encomio in onore di tale santo tenuto a Costan- 
tinopoli verso il 629/630, è forse storicamente la più importante del secolo 
VII. Come ci testimoniano gli Acta e l’encomio ‘69, la notizia del martirio di 
Anastasio dovette giungere a Costantinopoli quasi contemporaneamente attra- 
verso due vie: l'una orale, attraverso l’imperatore Eraclio, il quale, passato 


(66) C. Houze, Sarcti Georgii Chozebitae confessoris et monachi Vita auctore Antonio 
eius discipulo, « Analecta Bollandiana », 7 (1888), 095-144, 336-372. Correzioni al testo in 
«Analecta Bollandiana », 8 (1889), 209-210. Per l’ed. di KI. M. Koikylides cfr. B/7G3 669; 
A. M. SCHNEIDER, Das Kloster der Theotokis zu Coziba im Wadi-el-Kelt, « Ròomische Quar- 
talschrift », 39 (1931), 297-332. 

(67) Houze, Sancti Georgit..., 127-130. 

(68) Houze, Sazceti Georgîi..., 143,9-10; cfr. anche la risposta del santo monaco ad 
Antonio, 20îd., 144,3-8. 

(69) H. USENER, Acta m(artyris) Anastasii Persae, in Progr. Univ. Bonn., ed. G. Ben- 
der, Bonnae 1894, I-VIII, 1-12; A. PAPADOPOULOS-KERAMEUS, ‘AvéoMexta iepocoXvpitixe 
otayvoXoyixc, IV, Petropoli 1897, 126-148, e correz. z574., V, Petropoli 1898, 391-392; 
A. PERTUSI, L’encomio di S. Anastasio martire persiano, «Analecta Bollandiana», 76 
(1958), 5-6. Sul monachesimo in Persia cfr. S. SCHIWIETZ, Das morgenlindische Monchtum, 
III, Das Mbnchtum in Syria und Mesopotamien und das Aszetentum in Persien, Mòdling bei 
Wien 1938. 
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con il suo esercito nei pressi di Bethsaloe il 1° febbraio 628, apprese dalla viva 
voce del confratello che aveva assistito il santo negli ultimi istanti di sua vita 
— morì infatti il 22 gennaio 628 — le circostanze del martirio; l’altra per iscritto, 
perché lo stesso confratello, rientrato al suo convento di Gerusalemme, in cui 
era superiore l’abate Giustino ‘79, dopo aver attraversato l'Armenia al seguito 
delle truppe di Eraclio, e giuntovi circa un anno dopo la morte del santo — 
quindi nel gennaio-febbraio 629 — fece ampia relazione al suo superiore del 
martirio, e il superiore diede incarico ad altro confratello di stenderne gli ‘ 
atti. Si tratta di un santo che ebbe grande venerazione non solo a Costanti- 
nopoli ‘79, ma anche qui a Roma, perché il suo capo venne portato appunto 
a Roma al monastero « dei Cilici », detto poi di S. Anastasio « ad Aquas Sal- 
vias » (presso S. Paolo fuori le Mura), nella seconda metà del secolo vII. Delle 
reliquie — il capo e un'immagine — parlano già il ven. Beda (} 735) e gli atti 
del Conc. Niceno II (787), oltre che la silloge di « miracula » allegata alla 
Vita A. 

La scheda anagrafica del santo è presto compilata. Persiano, originario 
del villaggio di Rhazek nella regione di Rasnouni 09, di nome Mogundat 
(o Magundat) ‘4 figlio di un mago « maestro di sapere magico) di nome 
Bav 9, apparteneva molto probabilmente alla classe inferiore dei sacerdoti, 


(70) Prendo l’occasione per annotare qui — ciò che non ho fatto nell’edizione dell’en- 
comio di Giorgio di Pisidia — che di tale abate si parla largamente nel documento coevo di 
Antioco, abate del monastero di S. Saba, estensore della Epist. de XALIV martyr. Sabait., 
PG 89, 1421-1428. Antioco, dopo le uccisioni perpetrate dai Persiani nel monastero di S. Saba 
ed esser rimasto con altri in tale convento per due mesi, ad una nuova incursione dei Persiani 
si rifugia nel monastero dell’abate Anastasio, già a quell’epoca diretto dall’higoumenos 
Giustino, e vi rimane per altri due mesi, benché fosse allora abbandonato, per ordine del 
vicario Modesto. Antioco, poco dopo, ritorna al suo monastero di S. Saba, ma alcuni suoi 
confratelli preferiscono rimanere nel monastero diretto da Giustino, nei pressi di Gerusalemme. 
L’autore dell’epistola coglie l’occasione per elogiare, a questo punto, la santità e la severità 
di Giustino (26î4., 1425 BC), e poco più innanzi l’attività svolta da Modesto allo scopo di 
restaurare le chiese (S. Salvatore, il Calvario, S. Resurrezione, casa della S. Croce, S. Assun- 
zione) devastate o distrutte dai Persiani (4%i4., 1148 B). 

(71) Per il culto di S. Anastasio persiano a Costantinopoli (7247tyrix allo Strategion) 
cfr. R. JANIN, La géographie ecclésiastigue de l’empire byzantin, I, Le siège de Constantinople 
et le Patriarcat oecuménique, 3, Les églises et les monastères, Paris? 1969, 27, e dello stesso, 
Constantinople byzantine, Paris? 1964, 432. 

(72) BAEDAE De VI aetatibus mundi, p. 195, 15 ed. Stev.; MANSI, Conc. Ampi. Coll., 
XIII 23 (cfr. anche P. VAN DEN VEN, La patristique et l’hagiographie au Concile de Nicée de 
787, « Byzantion », 25-27, 1957, 355 n. 53); Miracula S. Anastasti, ed H. USENER, 09. cit., 
16 b. Pare che il venerabile Beda avesse già tradotto al suo tempo gli Azzi del martire .per- 
siano, cfr. M. MANITIUS, Geschichte der lateinischen Literatur des Mittelalters, 1, Mùnchen 
IQII (rist. 1965), 85. 

(73) Su tali località cfr. PERTUSI, L’ezcomio di S. Anastasio..., 30, n. I. 

(74) Mogundat = « dato dai magi », nome composto da « moghan » e il suffisso « dat » 
(cfr. sanscr. «da-dhami »; gr. Sidmgi), molto frequente in persiano. 

(75) Bav è il nome anche di un figlio di Shahpur, che avrebbe dato luogo alla dinastia 
Bavend (cfr. F. JUSTI, Geschichte Irans, in Grundriss der iranischen Philologie, II, Strassburg 
1896-1904, 5I4 e 549). 
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cioè dei « moghan ». Forse il padre voleva farne un sacerdote del culto mazdeo, 
perché lo istruì nella pratica magica; ma il figlio, appena giunto all’età adatta 
per arruolarsi, entra nelle truppe di stanza nella capitale (Ctesifonte, Eski- 
Bagdad). Quando nel 614 la S. Croce è portata a Ctesifonte dalle truppe di 
Khusrò II, il giovane soldato è preso dal desiderio di vederla, e da quel 
momento nasce il suo interesse per la religione cristiana. Si arruola poi nella 
armata del generale Shahîn, dove già militava il fratello, e con essa giunge 
sino a Calcedonia (615). Quando l’armata persiana ripiega verso le regioni 
anatoliche 9, il giovane diserta e si rifugia a Gerapoli (Membidj) presso un 
argentiere cristiano. Poco dopo, volendo ricevere il battesimo, si reca a Geru- 
salemme e anche qui trova ospitalità da un argentiere pure cristiano. Questi, 
presentato il giovane persiano a Elia, sacerdote della chiesa della S. Anastasi 
(Resurrezione), glielo affida; ed Elia, a sua volta, lo conduce dal vescovo 
Modesto, che in quel momento era vicario del patriarcato al posto di Zaccaria 
deportato in Persia. Modesto lo fa battezzare con il nome di Anastasio. Quando 
poi il neofita esterna ad Elia il desiderio di farsi monaco, il sacerdote lo conduce 
al monastero dell’abate Anastasio che si trovava a pochi chilometri da Geru- 
salemme. Accettato dal superiore Giustino e fatti i voti verso il 620, viene 
affidato ad un maestro spirituale, cioè a Pirro, che poi divenne patriarca di 
Costantinopoli, il quale gli insegna il greco e il salterio. Dopo esser rimasto 
per sette anni in tale convento, esercitando i mestieri più umili e combat- 
tendo le tentazioni, una notte, dopo la recita dell’ufficio divino, lascia di 
nascosto il convento e si mette in cammino con il presentimento che sarebbe 
andato incontro alla morte. Giunto in Palestina, a Diospoli (Lydda) e poi 


(76) A questo punto della Vita di S. Anastasio si legge: « Poiché Filippico, di beata me- 
moria, aveva fatto una conversione su di lui (= Shahîn) e si era diretto verso la Persia, 
Shahin, avendone avuto notizia, tornò indietro contro di lui; e cosi accadde che Anastasio, 
lo schiavo di Dio, venisse con l’esercito persiano fino alle regioni anatoliche », dove poi diserta 
e si rifugia a Gerapoli (cfr. Acta 3 a 14-20 Usener = 130, 8-14 Papadopulos-Kerameus, 
in cui dopo Filippico si aggiunge: « che in quel tempo era domestico delle scuole sotto il re 
Maurizio »; invece nessuna indicazione più precisa nell’encomio di Giorgio di Pisidia, 36,31- 
37,8). Se fosse esatta l’indicazione offerta dalla redazione pubblicata dal Papadopulos-Kera- 
meus, si tratterebbe delle spedizioni di Filippico degli anni 583-589 (cfr. GOUBERT, Byzarce 
avant l Islam, I..., 9I-115); ma, prima di tutto, le tre spedizioni di Filippico si svolsero tutte 
nell’Arzanene, fra Teodosiopoli (Resaina), Nisibe (Nisibin), Amida (Diarbekir) e Martiro- 
poli (Mayafarigin) e il suo comando si concluse, sotto Maurizio, con l’assedio infruttuoso di 
Martiropoli (est.-inv. 589) e la sua sostituzione con Comentiolo; in secondo luogo, non si 
ha notizia per quegli anni di puntate persiane fino a Calcedonia. La prima puntata a Calce- 
donia dell’armata di Shahin sarebbe avvenuta nel 608 (cfr. THEOPH. Chrox. 296,6 sgg.), 
quella successiva nel 615 (cfr. THEOP. Chroz. 301,15; NICEPH. Chroz. 9,19). Si tratta dunque 
di un’altra spedizione dello stesso Filippico, genero di Maurizio, di cui si ha un brevissimo 
cenno in NICEPH. Chror. 7,5 sgg. e soprattutto in SEBEOS, isf. d’Heracl., trad. Macler, 
55 sgg. e 66 sgg. Su di tale campagna nella zona armena, svoltasi tra la fine del 614 e 
l’inizio del 615, che ebbe l’effetto di attirare Shahin verso l’Arasse in difesa dell'Armenia 
e che si concluse malamente, cfr. PERNICE, L'imperatore Eraclio..., 68-70; ma, contraria- 
mente al Pernice, io ritengo che la marcia di Shahin fino a Calcedonia sia avvenuta non 
dopo l’esito infelice della spedizione di Filippico, ma contemporaneamente. 
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a Garizim (Djebel-et-Tor, in Samaria), sul cui monte di reca a pregare, con- 
tinua verso Cesarea di Palestina (Kaisarieh), dove si ferma nella « casa» di 
S. Maria Madre di Dio (Theotékos). Un giorno, passando dinnanzi ad una 
casa vede dei maghi intenti a celebrare i loro riti. Subito li investe accusandoli 
di fare degli incantesimi e dichiara di esser un ex-mago e un ex-soldato 
passato alla « vera » fede. Dei soldati « kaballàrioi », che stavano dinanzi alla 
sede (« derbas ») del comandante militare della zona e che avevano udito il 
diverbio, lo accusano allora di essere un delatore e lo trattengono. Dopo un 
primo sommario interrogatorio del « sellarios » (= « salar » / « sardar » = coman- 
dante locale), un processo di prima istanza è istruito dal « marzban» della 
regione appena rientrato a Cesarea, e si svolge in quattro interrogatori alla 
fine di ognuno dei quali il santo viene sottoposto a bastonature e poi rinchiuso 
in prigione. Al terzo interrogatorio il « marzban » invita Anastasio a sacri- 
ficare alle divinità persiane, ma il santo risponde: « A. quali dèi mi inviti a 
sacrificare? Al sole, alla luna, al fuoco e al cavallo? Anche ai monti e ai 
colli e a tutte le altre divinità? Che il mio Dio mi conceda di non venerare 
mai ciò che voi venerate. Non sapete che tutte queste cose sono state create 
da Dio a servizio degli uomini?» 7. Intanto l'abate Giustino del convento di 
Gerusalemme, a cui apparteneva il nostro monaco, venuto a sapere del pro- 
cesso invia due confratelli perché seguano il processo, prendano nota del suo 
svolgimento e confortino, come possono, il carcerato. Il « marzban », non riu- 
scendo a convincere Anastasio a rinnegare la sua fede cristiana, scrive al re 
Khusroò — cioè al tribunale del re — per avere istruzioni. E questi ordina che 
Anastasio abiuri o venga tradotto nella capitale per subire un nuovo processo. 
Di fronte al rinnovato rifiuto di Anastasio, il « marzban » decide di trasferirlo 
incatenato con altri prigionieri, dopo averlo segnato con un marchio, alla 
capitale. È il 14 settembre 627. La colonna dei prigionieri, di cui fa parte 
anche Anastasio, è seguita da uno dei suoi due confratelli di Gerusalemme, 
il quale invierà una prima relazione all’abate Giustino da Gerapoli (Membidj). 
La lunga, e certo penosa marcia dei condannati, da Cesarea al passaggio del 
fiume Tigri, passando per Gerapoli, si arresta a Béthsaloe — un villaggio nella 
zona di Karkha di Beth-Slokh, nelle cui vicinanze avevano subìto il martirio 
molti cristiani sotto Yazdgerd II nel 445, ma della cui storicità si dubita 9 —, 
a poca distanza quindi dalla città di Dastagerd dove risiedeva Khusrò II. 
Il confratello, per seguire gli avvenimenti, trova rifugio presso i figli (o il 
figlio) di Yazden, il famoso « vastryoshansalar » di origine siriaca, già protetto 
di Khusrò anche se cristiano, e poi caduto in disgrazia. Poco dopo l’arrivo, 
ha inizio il processo di ultima istanza. L’interrogatorio è diretto da un &pywy, 
cioè da un alto funzionario civile assistito dal ytM«pyoc, cioè dal comandante 
militare delle prigioni. Anche questa volta hanno luogo quattro interrogatori; 
alla fine di ciascuno di essi il santo viene sottoposto a torture sempre più 


(77) Acta S. Anastasii, 6b 26-32 Usener = 137, 13-18 Pap.-Ker. 
(78) Cfr. JT.M. Frey, Vers la réhabilitation de I’ Histoire de Karka d’bet Sloh, « Analecta 
Bollandiana », 82 (1964), 189-222; DEVOS, Les martyres..., 220. 
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gravi e l’&pywv, ogni volta, va a riferire al re l'esito dei suoi tentativi di indurre 
il martire all’abiura. Dopo il quarto interrogatorio e relativa tortura giunge 
l'ordine di esecuzione, portato dalla capitale all’%pywv. Anastasio, assieme ad 
altri settanta cristiani, viene portato fuori di Bethsaloe in prossimità del 
fiume (Diyala?) e quivi ucciso per soffocamento. La stessa sorte era stata 
riservata, alla presenza del santo, agli altri settanta. Più tardi, i figli di Yazden 
aiutano i cristiani della zona a recuperare il cadavere di Anastasio e a 
riporlo nella chiesa del monastero di S. Sergio presso Bethsaloe. Anastasio 
era stato ucciso il 22 gennaio 628, e l’imperatore Eraclio, passando da 
Bethsaloe con il suo esercito diretto verso Shiarzur e Gandjak il 1° febbraio 
628 e alloggiando nelle case di Yazden di Beth Slokh, vi apprese i particolari 
del martirio del santo; poco dopo apprendeva anche la caduta di Khusrò II 
e la sua miserevole fine (28 febbraio 628) mentre si trovava a Gandjak. 
Tutto è storico e tutto è perfettamente collocato in questa Vita di 
S. Anastasio 19. Da notare in essa anche la precisione dei termini originali 
(« derbas », «salary, « marzban », « moghan », ecc.), dei toponimi (Rhazek, 
Rasnouni, Garizim, Bethsaloe, Diskarthas = Dastagerd, Kartak=Karkha, 
ecc.), dei nomi propri (Mogundat, Bav, Yazden); la cura dell’agiografo nel 
distinguere i giudizi di primissima istanza, presso il « salar ) locale, di seconda 
istanza, condotto dal « marzban » regionale, di ultima istanza, condotto da 
un alto funzionario civile, nei pressi della capitale. E molto minuziosamente 
vengono annotate le domande e le risposte: in alcuni punti la Vita ha l’anda- 
mento di un vero e proprio verbale processuale. E certo nella risposta che 
il santo dà al « marzban » durante il terzo interrogatorio, quando viene invitato 
a sacrificare alle divinità persiane indossando l’abito dei maghi, in cui si allude, 
non solo al culto del sole, della luna, del fuoco, ma anche al culto del 
cavallo, non c'è errore: il santo sapeva quel che diceva, perché alludeva al 
sacrificio di un cavallo bianco, bardato di tutto punto, al sole. Ciò che è con- 
fermato chiaramente da alcune fonti greche ed anche bizantine contempo- 
ranee €89), Infine un'ultima osservazione: la Vifa ci dà un quadro abbastanza 
preciso sia dell’organizzazione dei territori già bizantini, come la zona di 
Gerusalemme e di Cesarea di Palestina, occupati dai Persiani e presidiati 
militarmente con distaccamenti di « kaballàrioi », sia della situazione religiosa 
di tali territori. I cristiani, vescovi o abati o sacerdoti, come Modesto, Giustino 
ed Elia, o anche semplici monaci, come i due confratelli di S. Anastasio, 
oppure laici, di alto rango come i figli di Yazden, persiani, o umili, come i 
due argentieri di Gerapoli e di Gerusalemme, anch'essi persiani cristianizzati, 
presso i quali si rifugia il santo, o come la folla che assiste muta e angosciata 
ai supplizi e all’esecuzione di Anastasio e di altri 70 confessori della fede, 
sono del tutto liberi di muoversi e di esercitare i loro ministeri e le loro 
pratiche di pietà. Ma c’è di più: alla vigilia del trasferimento di Anastasio 


(79) Per tutti i problemi concernenti la Vita di S. Anastasio mi permetto di rimandare 
al mio studio citato nella nota 69. 
(80) PERTUSI, L’encomio di S. Anastasio..., 25-27. 
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da Cesarea di Palestina a Béthsaloe, un « kommerkiàrios », cioè un funzionario 
del fisco bizantino, che ora lavorava alle dipendenze del fisco persiano, chiede 
e ottiene dal « marzban » che il santo, liberato dalle catene, possa partecipare 
nella chiesa (di S. Eufemia?) assieme ai suoi correligionari alla celebrazione 
della festa della Esaltazione della S. Croce ‘0. D'altra parte, Anastasio viene 
posto sotto processo non perché cristiano, ma perché ha duramente offeso 
dei sacerdoti persiani che tranquillamente e in modo del tutto riservato cele- 
bravano «in una casa » i loro riti, e perché viene sospettato di voler rendere 
di pubblica ragione il fatto. Dunque, i Persiani occupanti non solo tolleravano 
largamente il cristianesimo in quelle zone in cui tale religione era diffusa, 
ma temevano di celebrare i loro riti mazdei per paura di esser denunciati 
alle autorità locali. È vero che la situazione militare e politica dei Persiani 
era già fortemente indebolita dai colpi inferiti dalle armate di Eraclio e che 
al momento in cui Anastasio veniva posto sotto processo a Cesarea i Bizantini 
stavano per sferrare un attacco decisivo contro l’armata del generale Rahzadh 
nei pressi di Ninive, ma ciò non toglie che l’atteggiamento dei Persiani nei 
confronti dei cristiani sia da considerare singolarmente benevolo e tollerante. 
Non sarà inutile ricordare qui che già nel trattato di pace tra Khusrò I e 
Giustiniano del 561/2 venne redatta una clausola a parte riguardante la situa- 
zione dei cristiani in Persia. Il re persiano concedeva ai Cristiani di costruire 
le loro chiese, di celebrare i loro riti senza alcun timore (ddedic) e di cantare 
inni di ringraziamento; ingiungeva inoltre che i Cristiani non fossero costretti 
a partecipare a cerimonie magiche o a venerare contro loro volontà (dxovotwg) 
le divinità ritenute tali dai Persiani. In cambio i Cristiani non avrebbero dovuto 
osare di convertire alla loro religione i seguaci del mazdeismo ‘82. Del resto, 
se si deve credere agli A## della passione di S. Anastasio, molti persiani o 
erano già cristianizzati o erano simpatizzanti dei cristiani; ed anche questo 
fatto può aver influito sull’atteggiamento delle autorità persiane. 

La negatività dei giudizi sui Persiani contenuti nelle fonti bizantine 
del secolo VII è stata dettata soprattutto, io credo, dalla situazione politica: 
c'è stata una vera e propria azione di propaganda a livello politico e religioso 
tendente a porre i Persiani in cattivissima luce allo scopo di suscitare nei 


(81) Acta S. Anastasii 8 a 26 — 8b 25 Usener = 140,14 — 141,13 Pap.-Ker. Ma 
c'è anche un altro episodio molto interessante. L’agiografo racconta che mentre S. Anastasio 
sì trovava in prigione a Bethsaloe il « salar« comandante della prigione, che era anch'egli 
cristiano, permise al suo confratello e ad altri ammiratori dell’eroismo del santo di fargli 
visita poco prima che egli subisse il martirio, approfittando dell’assenza dell’« archon » (1074., 
10 a 12-23 Usener = 144, i-10 Pap.-Ker.). Lo stesso «salar» poi fa in modo che il con- 
fratello con i figli di Yazden ed altri monaci della zona sottraggano il cadavere del santo 
la notte successiva all’esecuzione (II a 4-27 Usener = 145,24-146,I4). 

(82) MENANDR. fr. 11, FHG IV 213 = Excerpta historica iussu imperatoris Constan- 
tini Porphyrogeniti confecta, 1, De legationibus, ed. C. DE BOOR, Berolini 1903, 182, 20-29. 
Sul trattato cfr. GÙTERBOCK, Byzanz und Persica..., 60-97; E. STEIN, Histoire du Bas-Em- 
pire, De la disparition de l’Empire d’Occident è la mort de Justinien (476-565), II, Paris- 
Bruxelles-Amsterdam 1969, 519-520. 
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Bizantini una reazione tale da spingerli alla guerra. Dicendo ciò non si vuol 
negare le colpe dei Persiani — invasione dei territori bizantini, saccheggi e 
stragi, distruzioni di chiese e di luoghi pii, deportazioni e asservimento in 
schiavitù di migliaia di persone, atti di empietà come la sottrazione della 
S. Croce e sua trasformazione in palladio, instaurazione di un regime mili- 
tare nelle zone occupate e di un durissimo sistema fiscale a danno dei Bizan- 
tini, tentativo di distruggere la stessa Costantinopoli combinando le: proprie 
azioni militari con quelle degli Avari, e via dicendo —, colpe che determina- 
rono la violenta contro-offensiva di Eraclio, non meno distruttiva e sangui- 
nosa, ma si vuol dire soltanto che tali colpe furono artatamente ingrandite 
e gonfiate per lo scopo che il governo bizantino perseguiva. La Vita di S. 
Anastasio è un chiaro testimonio che negli ultimi anni di Khusrò II non ci 
fu vera e propria persecuzione, ma piuttosto il tentativo di frenare il prose- 
litismo dei cristiani e di arginare una situazione interna persiana, di carattere 
religioso, che si era andata deteriorando in modo molto serio. 

Del resto non tutti i giudizi delle fonti bizantine del vII secolo sono nega- 
tivi. Ce n’è uno almeno, di diverso tenore, che merita di esser qui ricordato. 

Si legge nello Strafegizon dello pseudo-Mautizio, là dove si tratta dei 
modi di guerreggiare contro i vari popoli che minacciavano l'impero. Nel 
capitolo dedicato ai Persiani l’autore scrive: « Il popolo persiano è cattivo e 
dissimulatore e servile, ma amante della patria e ossequiente. Sta sottomesso 
ai propri governanti per paura, per cui affronta con grande risolutezza le 
fatiche e le guerre in difesa della propria patria. Cerca anzi di condurre a 
buon termine la maggior parte delle imprese che si propone con piani strate- 
gici ben meditati. Si preoccupa soprattutto che le cose si svolgano con ordine, 
non con temerità e precipitazione. Quando si trova in luoghi caldi sopporta 
con facilità Ja molestia della calura e la mancanza dell’acqua e del cibo. 
Tremendo nel porre un assedio, ma più tremendo quando è assediato, (il 
Persiano) è abilissimo nel mascherare ciò che lo può preoccupare (o gli reca 
dolore) e coraggioso nell’affrontare le situazioni difficili e a volgerle in senso 
a sé favorevole. È incapace di addivenire ad un accordo nella stipulazione 
di patti, a tal punto da non proporre (al nemico) per propria iniziativa che 
siano scelte quelle condizioni che esso desidera per la sua salvezza, ma disposto 
ad accettarle dai nemici quando gli vengano offerte » ‘83. 

Come si vede, anche i Bizantini, quando si ponevano a giudicare i Persiani 
fuori dagli schemi di una certa situazione, erano piuttosto sereni ed obiettivi. 


(83) Arriani Taczica et Mauricii Artis meilitaris libri duodecim, ed. J. Schefferus, Upsa- 
liae 1664, 254-255 ed ora MAURICIUS, Arta weilitarà, ed. H. Mihaescu, Bucuresti 1970, 263— 
264. Nel seguito del capitolo l’autore tratta dell’armamento dell’esercito persiano e del suo 
modo di schierarsi e di combattere. È curioso che tale testimonianza di primissimo ordine 
sia sfuggita al CHRISTENSEN, L’Zran..., 130 sgg., 206 sgg., 367 sgg., che parla a più riprese 
dell’organizzazione militare sotto i Sassanidi e delle riforme di essa. 
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Intervento sulle relazioni dei prof. G. Pugliese Carratelli e A. Pertusi. 


CERULLI. — Ho ascoltato col più grande interesse i due bellissimi rapporti 
dei Colleghi Pugliese Carratelli e Pertusi che, come ha detto il nostro Presi- 
dente, Claude Cahen, si completano e si integrano. 

Vorrei solamente, siccome si è parlato di spezzare il ghiaccio ed aprire 
una discussione, presentare alcune mie piccole osservazioni marginali alla 
attenzione dei Colleghi. 

La prima è questa, riguarda la titolatura del sovrano persiano. 

Quanto più la ricerca moderna storica progredisce, più ci rendiamo conto 
della importanza storica che ha avuto, da Augusto in poi almeno, l’equili- 
brio — oggi si direbbe: tra i due grandi — tra le due maggiori potenze della 
epoca classica: l'Impero romano e l’Impero persiano; che hanno attraversato 
periodi di ostilità aperta, periodi di rivalità economica, periodi di pace e anche 
di collaborazione. 

Questo è il nuovo profilo col quale, credo, bisogna abituarsi a consi- 
derare la storia dei secoli che vanno dal primo fino almeno al settimo d. Cr. 

In questo ambito dobbiamo tenere conto — e questo è un piccolo detta- 
glio nel quadro generale — che, già nella Cancelleria dell'Impero romano 
d’Oriente e poi nell'Impero bizantino, la tradizione voleva che i soli i quali 
avessero diritto al titolo di « basileus » erano l’imperatore romano e il sovrano 
persiano. 

Questa tradizione, che era del resto ereditata — il titolo di « basileus » 
per il solo sovrano persiano era già nella precedente tradizione classica —, è 
stata così radicata, fino agli ultimi secoli, che, quando già agli inizi del secolo 
xv l'Impero bizantino era, si può dire, in agonia sotto i colpi dei Turchi; 
ancora, allorchè l’Imperatore di Bisanzio scrivendo al Re di Francia per 
chiedere aiuti nella situazione in cui si trovava, la Cancelleria evitava di 
qualificare come « basileus » il Re di Francia e scriveva, trascrivendo let- 
teralmente, in greco «rex», in modo che fosse salva la tradizione cancellie- 
resca. 

E, sia detto tra parentesi, questa situazione — che naturalmente era molto 
più forte verso principi e principotti assai meno potenti che non lo fosse il Re 
di Francia — viveva già negli antichissimi tempi (parlo adesso di una tradi- 
zione quasi classica, di epoca immediatamente post-costantiniana); tanto che 
quando Costante II dovette scrivere ai sovrani di Etiopia, i quali anche essi 
avevano preso il titolo, come sapete, di « Re dei Re», che hanno conservato 
fino ad oggi, per indirizzarsi ai due sovrani di Etiopia, che erano due fra- 
telli, la lettera si limita a chiamarli «timiotatoi adelfoi» per evitare anche 
li qualsiasi titolo e qualsiasi qualificazione del titolo di «basileus», che 
soltanto le due maggiori potenze potevano rivendicare per il loro sovrano. 

Sia detto tra parentesi, e chiedo scusa di pigliare ancora un minuto di 
tempo per questo esempio che del resto vi metterà, suppongo, di buon umore, 
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questa pretesa della Cancelleria bizantina mise in seria difficoltà, appunto 
nel secolo xv, la Cancelleria pontificia, al momento del Concilio di Firenze 
del 1439-1440. 

Perché, quando la Cancelleria pontificia, dovette tradurre in latino il 
Decretum Unionis che era stato stipulato con Giovanni VIII Paleologo che 
era venuto al Concilio, si pose la questione di come tradurre in latino « basileus 
ton Romaion » che era il titolo imperiale di Giovanni Paleologo. 

Se fosse stato tradotto « imperator Romanorum », sarebbe stata una offesa 
verso l’imperatore germanico del Sacro romano impero, col quale evidente- 
mente la Santa Sede non voleva avere ragioni di dissidio in quel momento. 

E allora fu trovata una soluzione molto elegante, e, cioè, di tradurre 
in latino « basileus ton Romaion » come « imperator Romeorum » (e non «Roma- 
norum )), in modo che la tradizione fu salva e l’imperatore germanico non 
ebbe motivo di lagnarsi di questa traduzione. 

Rimanendo sempre nel campo protocollare, per così dire, quando Pertusi 
ha parlato della lettera di Cosroe nella quale si è molto attenuata, si direbbe 
quasi ai margini del Cristianesimo, l'affermazione del mazdeismo dei Sassanidi, 
mi sono ricordato, per assimilazione, qualche cosa anche lì molto lontana: e 
cioè del protocollo che ancora nel secolo scorso era adoperato nelle lettere 
dei grandi capi etiopici che cominciavano tutte con «Che Dio sia ringraziato », 
dopo la dicitura «Spedita da ... a ... ». Quando, però, si trattava di scrivere 
ad un principe musulmano, siccome ZEgzi ’abkzr in etiopico è tipicamente 
il Dio dei cristiani e niente altro, allora si poneva il problema di come scri- 
vere ad un musulmano, e anche lì fu trovata la soluzione corretta limitandosi 
a dire « Fatari ‘alam yimmasgan » («che sia ringraziato il Creatore del mondo»), 
di modo che questa formula poteva essere riferita sia al Dio dei cristiani che 
all’Allah dei musulmani, 

Volevo ancora dire — e mi scuso di prendere il vostro tempo -, che 
quando Pugliese Carratelli ha citato quel passo di Procopio nel quale si parla 
della comunanza delle donne tra i Persiani, mi è venuta in mente una ipotesi 
che è molto azzardosa, sulla quale non insisto e che accenno solamente per 
un ulteriore esame. 

Mi è venuto in mente il matrimonio a termine, che era tipico del diritto 
persiano ancora in epoca islamica e che non è detto che anche in epoca isla- 
mica non fosse una conservazione di un antico costume della Persia. 

Ora, il matrimonio a termine, il matrimonio con scadenza da due a tre 
mesi o ad un anno, poteva benissimo essere interpretato, mi pare, da uno 
straniero, come un indice di comunanza delle donne. 

È una ipotesi completamente vaga e generica, ma che però mi è venuta 
in mente data la persistenza, molte volte per secoli, di questi istituti di carat- 
tere familiare, che, del resto, nell'Islam non avrebbero avuto nessuna giusti- 
ficazione; e difatti l'Islam li vide molto di mal’occhio. 

Vorrei poi dire, a proposito della iscrizione del famoso disco di Rusafa 
(Sergiopoli), di cui ha parlato Pertusi, che essa pone vari problemi, a comin- 
ciare dal problema, che era stato già discusso, addirittura della sua autenticità. 
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Ma, ad un certo punto della iscrizione, Cosroe II, nel fare la offerta del 
disco a San Sergio, dice che egli fa questa offerta «kai ego Ellen». Questo non 
poteva essere inteso nel senso che il re persiano dicesse addirittura di essere 
greco, per quanto egli chiedesse allora ancora più l’aiuto dell'Impero Bizantino; 
ma, come fece notare Paul Peeters, molto probabilmente qui «Ellen» va inteso 
nel senso di «pagano», quindi di « non cristiano ». E perciò il re dice di avere 
fatto questa offerta: per quanto egli non sia cristiano, eppure vuole fare 
omaggio di questo dono al Santo. 

E infine non ho bisogno di dire, perché corrisponde ad una serie di miei 
lavori negli anni più recenti, quanto io sia d'accordo col Collega Pertusi su 
quello che egli ha detto della importanza fondamentale della impresa di Cosroe 
in Mesopotamia ed in Palestina, e quindi lo sbocco dei Persiani sul Mediter- 
raneo e la presa di Gerusalemme. 

È questo un avvenimento, come ho avuto occasione già di sottolineare 
in passato, di una importanza storica fondamentale. 

Fondamentale, intanto, perché, questo urto fra i due colossi che avevano 
dominato il mondo e che si esprime alle soglie della penisola araba in una 
maniera così palese e così, illustre, come la presa di Gerusalemme, è in un 
certo senso uno degli incentivi della futura espansione araba che sarà guidata 
dai successori del Profeta Maometto. E ne troviamo, lo sapete tutti, una eco 
nel Corano nella famosa sura che comincia GuZibat ar-Riîm, « sono stati vinti 
i Romani)». 

La impressione che dovette fare, in tutto il mondo orientale, il vedere 
questi due colossi che si affrontavano, con alterne vicende, perché poi Eraclio 
riprese la Palestina dai Persiani, dovette essere enorme. Ed è quindi, secondo 
me, una delle premesse politiche della costituzione del grande impero arabo 
e dell’ingresso degli Arabi nel grande gioco della politica mediterranea. 

Ne conoscete anche le conseguenze letterarie. L'amico Pertusi vi ha par- 
lato del poema di Giorgio di Pisidia; se ne potrebbero citare anche altri; si 
potrebbero citare le raccolte di aneddoti più o meno leggendari su questo in- 
gresso dei Persiani in Gerusalemme, come i Racconti attribuiti al Patriarca 
Sofronio di Gerusalemme, ed ad Anastasio il Sinaita. 

Sapete bene anche che uno di questi racconti della conquista persiana di 
Gerusalemme attribuiti al Patriarca Sofronio, quello del cosiddetto «farmaco 
di inviolabilità », ha tanto viaggiato che per successive trasmissioni è arrivato 
addirittura nell’Orlando Furioso di Ludovico Ariosto. 

Ma la lotta tra Cosroe e Eraclio ha avuto delle conseguenze anche nella 
poesia orientale. E, come abbiamo avuto occasione di vedere nel nostro pre- 
cedente Convegno sulla poesia epica, non solo echi di questa lotta sono entrati 
nella epica popolare araba, sia pure trasformati in una grande vittoria che il 
Profeta Maometto avrebbe avuto nella piccola oasi di Tabuùk ai margini del- 
l'Arabia contro i Bizantini, contro l'imperatore Eraclio, lotta che non ci fu, 
ma che è celebrata da poemi di epica popolare araba. Questa epopea popolare 
araba è stata così diffusa e trasmessa fuori anche del mondo arabo, ed ha 
dato luogo anche a poemi analoghi lungo la costa dell’Africa orientale, in 
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Swahili ed in altre lingue africane, che ancora oggi costituiscono materia di 
canto e che sono stati raccolti e pubblicati da Colleghi sia in Germania che 
in Olanda. 

Volevo ancora ricordare un ultimo piccolo dato a proposito degli echi 
curiosi di questa grande vittoria. 

E, cioè, che nell’itinerario di un pellegrino tedesco di Colonia, che è stato 
al Cairo, sicuramente datato, nel 1341, egli raccolse la notizia che nel tesoro 
del re di Egitto, della dinastia dei Mamelucchi, allora regnante in Egitto, si 
trovava un gallo d’oro di fattura persiana, dunque qualche cosa di tipica- 
mente sassanide. E questo gallo d’oro il re d'Egitto regala ad una principessa 
marocchina — ma questa è un’altra storia -. Ed il gallo d’oro dalla tradizione 
popolare cairina era attribuito al tesoro del re Cosroe II. 

Secondo questa tradizione popolare l’imperatore Eraclio aveva preso 
nel bottino della sua vittoria su Cosroe II questo gallo d’oro, che poi succes- 
sivamente il Profeta Maometto, nella sua vittoria di Tabùk, secondo l’epopea 
popolare, aveva tolto a sua volta ad Eraclio. 

Così il gallo d’oro sassanide era passato da Cosroe II ad Eraclio e da 
Eraclio a Maometto e poi gli eredi del Profeta avevano finito col farlo arrivare 
nel tesoro del re d’Egitto. 

Questo vi dica la enorme diffusione — del resto i poemi di Eraclio sono 
arrivati anche nella poesia medioevale dell'Occidente, in Germania ed in 
Francia — di quello che è stato l'urto dei due grandi, urto dal quale i due gran- 
di uscirono, si può dire, tutti e due diminuiti, dando inizio ad un nuovo 
periodo della storia. 
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GIANROBERTO SCARCIA 


ANNOTAZIONI MUSASA‘° 


La brevità di questa scarna e succinta comunicazione è dovuta al fatto 
che non intendo assolutamente esporre qui vere e proprie mie valutazioni 
storico-religiose sul pensiero dei Musa‘$a‘ nel suo complesso e nella sua com- 
plessità, ricca di implicazioni e di connessioni con l’intricata prob'ematica 
generale dell'età garaquyunlu. Segnalerò dunque solamente alcune testimo- 
nianze, impressionisticamente raccolte, di una plausibile influenza del sostrato 
mesopotamico su tale pensiero, premettendo, a scanso di equivoci, i punti 
che seguono: 


1) Anzitutto conosco il pensiero musa'‘$a‘, come tutti più o meno, 
attraverso Kasravi, cioè attraverso l’esame che lo studioso persiano fa, nel 
suo Tarih-e pansad-sdlè-yve Huzestàn, Tehran 1313-1934, pp. I-140, dell’opera 
dottrinaria del fondatore, il Ka/am al-Mahdi, da lui riesumata. Queste sono 
perciò solo osservazioni a Kasravi, e nulla più. 


2) Considero il movimento musa‘$a‘ come un movimento facente ben 
a ragione parte integrante della storia religiosa dell'Iran, nonostante l’ambiente 
iracheno che ne vide la nascita e le popolazioni arabe che ne furono soprattutto 
attratte. Ciò non solo e non tanto perché Ibn Battita ci dia testimonianza 
esplicita della presenza dell’elemento etnico iranico nella Huwaiza dei suoi 
tempi, più tardi capitale muSa‘sa, che sarebbe di per sè argomento non pro- 
bante, nè, peraltro, necessario. Dico invece questo perchè sembra a me che 
i MuSa'$a‘ occupino, e ben limpidamente, una posizione per così dire di metà 
strada esatta nella linea ideale dello sviluppo del mahdismo, quale la storia 
spirituale dell'Iran in maniera particolare ce lo presenta: metà strada tra la 
posizione iniziale di tipo ismailita (247 in qualche modo partecipe della 
presenza divina) e la posizione finale di tipo 4457 (manifestazione della divi- 
nità nell’/m&m). La presa di coscienza di questo esito finale implica infatti 
un precedente compiuto processo teorico di simbolizzazione del concetto di 
Imam, e questo è appunto il fulcro del pensiero musa‘$a‘: separazione e scis- 
sione netta tra l’/m@7 come concetto-simbolo e l’Imdm come personaggio 
storico occasionale. A. vantaggio del primo, quest’ultimo viene decisamente 
sminuito, in maniera addirittura blasfema, e in sede teorica (anche il dodi- 
cesimo /mdm è morto, perché anche gli altri undici che lo precedono sono. 
Vivi come lui), e sul piano della prassi quotidiana del culto (il pellegrinaggio 
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a Nagaf concepito come £4/r, perché reso a onore di un corpo morto). Ciò 
nonostante, il simulacro, la leggenda, la storia sacra tradizionale insomma, 
continuano ad esistere sia pure in forma di larva, e non sono negati in nome 
di un’altra storia, più moderna, che possa soppiantare la prima, sfatandola 
e superandola. 


3) In terzo luogo considero come soli rappresentanti genuini del movi- 
mento il fondatore Muhammad ibn Falah e il figlio ‘Ali. Dopo di loro, cioè 
dopo la morte di Muhammad (870/1465-66 secondo i Magalis al-mu’minîn), 
al quale il figlio ‘ Ali più « estremista » premuore (861/1456-57), il movimento 
rientra nel quadro dell’Islam tradizionale (e poco importa che la tradizione 
sia, in questo caso; tradizione duodecimana). In tale senso l’involuzione 
musa‘$a‘ dal momento di rottura iniziale al riacquisito conformismo nei con- 
fronti dei Safavidi fa presentire l’analoga involuzione del movimento sezk7, 
dall'atmosfera tesa e arroventata creatasi intorno alla personalità esaltante 
ed esaltata dello fe:4 Ahmad Ahsa’i, al riflusso nel bacino del lealismo qagar. 
Prima della comparsa dei due protagonisti menzionati, cioè prima dell’840 
1436-37 (2uhir del Mahdi in Muhammad, che per non singolare coincidenza 
si produce contemporaneamente alla conversione alla sa duodecimana, 
in seguito a una specie di concilio epigono di quello di Sultaniya, di quello 
epigono di Olgeitu che è Aspan), l’aspetto della zona interessata è quello di 
un paese sciita normale. Normale con fermenti, certo, simbolizzati nel fatto 
interessante e sospetto che il maestro di Muhammad, Ahmad ibn Fahd; per 
quanto poi scandalizzato sino al fakf:r dal comportamento del discepolo, sia 
anche il maestro del celeberrimo Nurbahi, cioè di qualcuno che, sul piano 
s&fi, muove anch'egli un deciso passo verso la simbolizzazione più eterea 
dei concetti, attraverso l’interpretazione della geneaologia alide come genea- 
logia puramente mistica, con perdita nonostante la conservazione del motivo 
legittimistico della sz/si/a, di qualunque parvenza per così dire araldico— 
tribale. Ì 

Un ventennio circa di esperienze, dunque, sull’orlo dei fallaci limiti cro- 
nologici del nostro convegno. 


4) In quarto luogo, rifiuto a priori, metodologicamente, ora come sem- 
pre, l'ipotesi della follia, ignoranza, incoerenza e simili, che il Kasravi attri- 
buisce a Muhammad. E qui viene in mente il caso dell’altro pseudo-folle, 
il fatimida al-Hakim. Come un Hakim, Muhammad è in fondo un maniaco 
della $a77‘a, che si vanta di avere sempre applicato e fatto applicare punti- 
gliosamente. Ed è un maniaco dell'ortodossia imamita anche nel suo odio per 
il guluww, che Muhammad (pur autore di formule di preghiera per la 2iyara 
a se stesso) detesta al punto di far uccidere ogni g@/ e di far purificare con 
lavacri chiunque ne abbia toccato uno. Ma appunto: Muhammad è 42646 
del simbolo, mentre l’estremista, che adora il personaggio casualmente allu- 
dente al simbolo, è un miscredente. Non altrimenti è miscredente il cristiano 
adoratore di Cristo, nonostante sia a rigore un po’ eccessiva, bene o male, 
anche la cristologia coranica. 
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Ma qui c’interessa, più che la «follia », l’«ignoranza ». 

Talora questa cosiddetta ignoranza non è che fantasia simbolizzante. 
Per es. il motivo « occidentale » della madre dell’Imaz (motivo classico, noto 
all’ortodossia imamita, basti pensare alla madre di ‘Ali al-Rida), che nel 
caso del dodicesimo /mdm diventa, nelle «farneticazioni » del Musa'Sa', la 
figlia del «Cesare di Rum». La figlia del Cesare di Rùm chiude una linea 
inaugurata, o quasi, dalla figlia del Cesare d’Iran. Questa è in realtà solo 
simmetria, e allusione paradigmatica al significato ecumenico del simbolismo 
muSa'‘sa': a formare l’« Zy2am deltempo », e al tempo stesso a distruggerne la 
leggenda tradizionale a vantaggio della pura idea, concorrono e mettono 
mano oriente e occidente. Come chi dicesse oggi (ed è notoriamente stato 
detto) che nel nome di Fatima si è verificato di recente un incontro tra Cri- 
stianesimo e Islam. Del resto, se un simile ordine d’idee può parer singolare 
in un islamista, esso è naturale in un profeta. Muhammad ibn Falah non è 
meno al corrente della verità vera, in fatto di storia sacra monoteistica, del 
suo predecessore Muhammad ibn ‘Abdallah, anch’egli a suo tempo stolta- 
mente deriso da qualcuno. Certo è che tra l’uno e l’altro Muhammad i beduini 
affascinati dal verbo «inesatto» hanno compiuto, in quasi nove secoli, ben 
pochi progressi materiali, e le loro utopie sono rimaste sostanzialmente, e 
a buon diritto, le stesse. 

Comunque sia, la pretesa ignoranza c’interessa qui soprattutto — e-siamo 
al punto — come spiraglio aperto sulle fonti. E le fonti sembrano, ancora una 
volta, costituite da sparso materiale gnostico riutilizzato: nel caso — questo 
lo scopo della mia segnalazione — materiale di sapore mandeo. Il quale mate- 
riale s’intravede, a parer mio di primo acchito, nei seguenti fatti: 


1) Uno, anzitutto, sul piano del folclore religioso. Muhammad ibn 
Falah, come Yahyà, non risente danno alcuno nè dal fuoco nè dalla spada. 
Sono prodezze relative, certo, basta pensare alla Rifa'7ya e alle sue pratiche 
correnti. Ma qui la « virtù » si accompagna al motivo della persecuzione, che 
la specifica e precisa. 


2) Più significativa ancora, peraltro, la leggenda sulla morte di “Ali 
ibn Muhammad: anch'egli, l’invincibile $427 della fede, non muore sul campo, 
bensì nel mezzo del fiume cui si reca per le sue quotidiane abluzioni. 


3) Terzo punto, ancora più preciso: la cristologia musa‘$a‘, che pure 


non sostituisce quella canonica, sembra veramente ispirata a qualche gruppo 
di persone che siano apparse a Muhammad nei panni di una sorta di « Cri- 
stiani di San Giovanni ». La contrapposizione, giustapposizione e — trattan- 
dosi di piani diversi — pacifica coesistenza tra i due tipi di Cristo, è qui ancora 
una volta netta e limpida, come s’è detto prima per il caso dell’/m242x. Il vero 
Cristo Ra4-AU6h, cioè l’idea di Cristo, è senza dubbio quello coranico, ma 
se ne esalta la pura teoricità e simbolicità raccogliendo anche un’altra storia, 
la quale nasce indubbiamente dalla risaputa contaminazione mandea tra 
il personaggio Cristo e il personaggio Giovanni: Gesù Cristo, infatti, ebbe 
la testa tagliata e offerta in dono a una donna di malaffare egiziana. Questa 
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fusione, sia pure inusitata, fra Cristo e Giovanni, occorrente nell"Iraàq meri- 
dionale, non può certo meravigliarci troppo, come pare abbia meravigliato 
il Kasravi. È il procedimento opposto e parallelo a quello per cui, come ben 
sappiamo, la persecuzione di Erode e conseguente fuga in Egitto, più l’epi- 
sodio del Monte Tabor, con partecipazione dello Spirito Santo, diventano 
analoga persecuzione e analogo salvataggio mandaico di Giovanni sul monte 
Parwan. Così riflettono il vangelo, nelle stesso clima, il desiderio di separa- 
zione coniugale di Zaccaria e altri episodi ancora. Ma in questa doppia cri- 
stologia musa'‘$a‘ è implicito qualche cosa di ben più sostanziale, e di ancora 
più tipicamente mandeizzante: appunto la contrapposizione del Cristo vero 
al Cristo falso. E poco importa poi che il Cristo falso sia quello, non già dei 
Mandei autentici, ma di una dottrina attribuita quasi calunniosamente ad 
alcuni ipotetici Cristiani di San Giovanni. La posizione musa'‘$a‘ è senza dubbio 
rozza, e risente di ovvie disinformazioni, ma l’ordine d’idee informatore 
sembra proprio quello: la posizione musa‘S$a‘ è qui una posizione mandea 
degnosticizzata. 


4) Quarto punto, in connessione strettissima con il terzo se è vero che 
il motivo della distruzione di Gerusalemme da parte di Anos Utra è conseguenza 
della fusione Gesù-Yahyà. Comunque, anche se la punizione non fosse ‘con- 
seguenza diretta di questa sola fusione, la distruzione suddetta resterebbe 
sempre un atto divino. Lo spirito divino distrugge Gerusalemme, che è come 
dire: il distruttore di Gerusalemme è Dio. Ora, chi rappresenta per eccellenza 
la catastrofe di Gerusalemme se non Nabucodonosor, come si dice da noi, ov- 
vero Bubt an-nassar, come si dice nell’Islam e nell’Iran? Ecco la fonte presu- 
mibile dell’inverosimile affermazione di Muhammad ibn Falah, secondo cui 
«...hanno divinizzato Buht an-nassar». Vero è che qui, cioè nell’afferma- 
zione del Musa'‘sa‘, il soggetto è rappresentato da «i Magi», ma sappiamo 
benissimo quali e quante confusioni, arbitrarie e anche non tanto arbitrarie, 
siano state fatte tra zoroastrismo e «sabeismo ». 


Bubt an-nassar, ch'io sappia, non è Dio tra i Mandei; ma certo è un per- 
sonaggio altamente positivo. Sua figlia, la quale pure nella Drasd d Vahyò è figlia 
del re di Babilonia e si converte, converte in un racconto recente anche suo 
padre, che quindi può essere considerato un campione della fede. Se la mia 
supposizione è esatta, cioè se i Magi tra virgolette stanno per i Sabei tra vir- 
golette, i Mandei sono abbastanza esplicitamente menzionati da Muhammad 
ibn Falah. Nulla di strano, del resto, se il motivo di Bubt an-nassar, che 
ai Mandei è indubbiamente noto, è venuto da oriente. Il motivo è così ine- 
stricabilmente iranico-semitico, anzi sistanico-semitico, come ho céèrcato di 
mostrare altra volta, che non può comunque non essere abbastanza antico. 
Se non primordiale, esso sarà antico quanto l’elaborazione mandea del motivo 
di Zaccaria e di Giovanni, cui anche il Buht an-nassar sistanico si accompagna. 
Il Bubt an-nassar sistanico, infatti, è coinvolto neltema del riscatto del sangue 
di Gam$îid, di cui è addirittura figlio quando è figlio di Salomone; ma avendo, 
oltre la genealogia sistanica, anche parenti in occidente, egli corre a vendicare 
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pure il sangue di Zaccaria, la cui passione è una versione della passione stessa 
di Gamsid. 

Come si vede, i conti tornano perfettamente. Che il motivo, nell’eresia 
islamica, possa funzionare altrimenti, poco importa quanto alle sue origini. 
Che Mandei e Musa‘Sa‘ si siano conosciuti è non solo teoricamente plausibile, 
ma positivamente documentato. Una delle maggiori persecuzioni di cui i 
primi siano stati fatti oggetto occorse appunto ad opera di un MuSa'$a', il 
successore del nostro, Muhsin e di suo figlio ‘Ali detto Fayyad. E gli scontri 
anche violenti, come è ben noto, implicano spesso gli incontri. 


Intervento sulla relazione del prof. Gianroberto Scarcia. 


CAHEN. — La brièveté de cette communication n’en empèche pas, bien 
entendu, l’intérét auquel j'ai été particulièrement sensible par suite du hasard 
qui m'’a fait connaître à Paris, il n'y a pas très longtemps, un étudiant 
iraquien dont la famille appartient è la secte des Muska' sha. 

Et j'ai eu l’impression effectivement à ce moment-là que sans que ce 
soit une des grandes sectes de l'Islam, c’est une secte qui mérite tout de méme 
un peu plus d’intérét qu'on ne lui en porte d’habitude. 

Ce qui fait qu'il m’a parut particulièrement heureux que Monsieur Scar- 
cia lui ait consacré cette communication. 

Quelqu’un désire-t-il lui demander des compléments d’information? 
Ou présenter des remarques sur ce qu'il vient de dire? 

Personellement, de mes conversations avec cet étudiant — je n'ai pas 
besoin de vous dire que je ne suis pas spécialiste de cette question le moins 
du monde — j'avais retenu l’impression qu'il faut peut—étre voir une évolution 
dans les idées des Muska' sha entre les tout premiers représentants de la 
doctrine et ce qui s’est développé par la suite. 

Malheureusement, je ne suis plus en état de vous redire en quoi pour- 
raient consister les différences. 

Nous passons maintenant è Madame Annette Destrée: «Quelques ré- 
flexions sur le héros des récits apocalyptiques persans et sur le mythe de la 
ville de cuivre ». 


ANNETTE DESTREE 


QUELQUES' REFLEXIONS: SUR LE HEROS DES RECITS 
APOCALYPTIQUES PERSANS ET SUR LE MYTHE 
DE LA'NVIBCE: DEEUINRE 


La lecture d’un passage du Siasat Nameh de Nizam el Mulk nous apprend 
que peu après l’assassinat, sur l’ordre d’Al Mansur, d’Abu Muslim à Bagdad, 
un homme originaire du Khorassan, nommé Sindbad leMazdakite, ou leMage, 
profita des troubles provoqués par cet assassinat pour réunir des partisans 
et marcher vers l’Quest en direction de Bagdad. Il proclamait, en s'appuyant 
dit-il sur des textes sassanides, que le Mahdi se trouvait dans la « forteresse 
de cuivre )» où se trouvait également Abu Muslim qui n’était pas mort, con- 
trairement à ce que l’on avait pu croire, mais qui, ayant invoqué le Très saint 
nom de Dieu au moment de son exécution, avait été transformé en colombe 
blanche et s’était ainsi échappé. Un autre « dai » d’Abu Muslim, connu sous 
le nom d’Ishaq le Turc créait au méme moment dans le Khorassan une 
certaine agitation en proclamant lui aussi qu'Abu Muslim n'était pas mort, 
mais qu'il se trouvait momentanément caché dans les montagnes près de la 
ville de Rayy. D’autres pseudo-prophètes firent des déclarations semblables 
qui attestent toutes de la dévotion qu'Abu Muslim inspira tant aux non- 
Musulmans qu’aux Musulmans, le nom méme de Sindbad le Mage en fait foi®. 

Ce qui nous intéresse surtout ici c'est le fait que la prophétie de 
Sindbad contient et lie les deux notions qui ont inspiré les réflexions que nous 
vous livrons aujourd’hui: celle du Mahdi, de l'homme providentiel qui est 
momentanément caché, hors d’atteinte, et qui reviendra au jour fixé pour 
la délivrance du pays et la restauration de la vraie religion @ et d’autre part 


(1) Il est d’ailleurs constant que les sectes ultra-shiites qui apparurent sous les Abbas- 
sides furent mises en rapport, par les historiens anciens, avec les sectes issues des doctrines 
de Mazdak. Le Fihrist associe Babek-Mazdak et Abu Muslim, Shahrestani méle Mazdakites- 
Sanbadi-Khurrami et Nizam el Mulk met l’accent sur le soutien que les disciples de feu- 
Mazdak ont accordé è Abu Muslim. Voir BROWNE, A Literary history of Persia pp. 311 sgg. 

(2) Il est è remarquer qu’Abu Muslim joua, dans l’esprit des Iraniens, un ròle qui 
s’apparente à celui d’un «Mahdi » car il fut l’artisan de la victoire des Abbassides sur les Omay- 
yades, c’est-à-dire d’un succès qui à certains égards peut étre considéré comme un succès 
iranien. Le Professeur BROWNE (07. cif. pp. 246 sgg.) considère mème que la bataille du Zab 
était en quelque sorte pour les Persans la revanche de Qadisiyya et de Nehavend. D’ailleurs 
cette notion de mahdi, mélant la revendication politique des Alides aux influences messia- 
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la notion mythique de la ville ou de la forteresse de cuivre qui fait partie 
du vieux fonds légendaire de la Perse. 

Pour étayer ses affirmations Sindbad s’en réfère è des sources Sassani- 
des ‘3 et c'est donc dans les récits apocalyptiques pahlavis que nous devons 
chercher pourtenter de découvrir qui était ce « mahdi», quel héros iranien 
pouvait lui avoir servi de modèle, quel était l'homme providentiel dont les Per- 
sans vaincus pouvaient espérer le secours et quels étaient ses éventuels liens 
avec la ville ou la forteresse de cuivre. 

Le Professeur Czegledy a très excellement étudié ce problème et nous 
n’y reviendrions pas aujourd’hui si nous n’avions le sentiment de pouvoir 
peut—étre apporter à ce qu'il a dit — non pas un correctif — mais un supplé- 
ment d’interprétation ‘9. 

Les textes examinés par Mr Czegledy sont des récits apocalyptiques en 
langue pehlevie, relativement tardifs dans la forme qui nous est parvenue. 
Ce sont essentiellement le Zamasp Namak et le Zend i Vahuman yasn (ou 
Bahman yasht). Les prédictions qu’ils contiennent sont donc comme il le 
constate lui-méme des « vaticinatio ex eventu » et concernent des événements 
qui se sont produits pendant les règnes des derniers souverains Sassanides 
ainsi que l’annonce de l’écroulement de leur empire. 

Ces récits apocalyptiques ont été depuis longtemps mis en parallèle avec 
la littérature du mème genre, abondante et continue, composée dès l’époque 
hellénistique sous l’influence de traditions judaisantes ‘9. 

Le thème commun à tous ces récits est le suivant: « Nous vivons des 
jours difficiles, les circonstances nous sont défavorables, notre pays — ou notre 
religion — est vaincu et cela ira en empirant jusqu’è la venue d’un personnage 
prédestiné, prince ou Messie selon le cas, qui nous donnera une revanche 
éclatante sur l’injustice de notre sort actuel ». 

A cette trame générale viennent parfois s'ajouter des chapitres supplémentai- 
res. C'est ainsi qu’ Ephrem le Syrien (306-380), dans son sermon composé sous l’ef- 
fet des triomphes perses contre les Romains, intercale entre les malheurs présents 
et la victoire future, le règne et la défaite de l’Antéchrist «aux miracles trom- 
peurs», et que la Pseudo-A pocalypse deMéthode fait précéder la partie purement 
apocalyptique d’un chapitre qui se veut historique, décrivant l’histoire dumonde 
depuis Adam jusqu’'à Alexandre le Grand. Or ces deux traits nous allons les re- 
trouver réunis dans le Zamasp Namak et le Bahman Yasht qui tous deux dé- 
butent par un récit dont Ja plupart des traits peuvent ètre considérés comme histo- 
riques, et qui tous deux font allusion au triomphe momentané d’un «usurpateur). 


niques apportées par les traditions juive et chrétienne est très répandue dans l’Islam depuis 
le début du Viti‘ siècle. 

(3) Nizam el Mulk. Edition Schefer, p. 183. 

(4) K. CzecLEDY, Bahram Tchubin and the Persian Apocalyftic Literature, in «Acta 
Orientalia Hung'aria », tome VIII, fasc. I, Budapest 1958. 

(5) Voir l'article de A. ABEL, Chargements politiques et littérature eschatologigue dans le 
monde musulman, in «Studia Islamica», vol. II, 1954, pp. 23 è 44. 
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Enfin, avant d’aborder le contenu méme de nos deux textes pehlevi, 
il nous faut signaler que la «Vision de Bahira» datant vraisemblablement 
du règne d’al Mamun introduit la notion nouvelle du Mahdi en qui elle voit 
«le représentant des dynasties révolues et revendicatrices que l'Islam ne 
connaissait que trop » ‘9. Ceci est important car nous allons voir qu’il faudra 
tenir compte de cette possibilité d’interprétation dans notre recherche du mo- 
dèle du sauveur des apocalypses persanes. 

Passons maintenant à l’analyse assez rapide du contenu du Zamasp 
Namak et du Bahman Yasht qui tous deux peuvent grosso modo ètre divisés 
en deux parties. 

La première décrit des événements qui peuvent ètre mis en parallèle 
avec la réalité historique. 

Il y est fait allusion tout d'abord à un usurpateur, qui est qualifié d’« insi- 
gnifiant et sombre », venant du Khorassan avec une puissante armée. Il pren- 
dra le pouvoir, mais peu de temps après il disparaîtra au milieu de son règne. 
Viendront ensuite des étrangers qui s’empareront du royaume jusqu’à ce que 
«le roi victorieux », conquière à son tour de vastes territoires et plusieurs 
villes au détriment des Romains. Malheureusement sous le règne de ses fils, 
souverains violents et injustes, le pays déclinera, le malheur s’appesantira 
sur les Iraniens, la misère sera telle « qu'il vaudrait mieux ne pas étre né et 
ne pas assister au grand combat final entre Mihr et Eîm»y ©. 

Cette premièie partie renferme un grand nombre d’éléments auxquels 
il est possible de trouver des correspondants dans la réalité historique. En 
effet si nous partons, comme le suggère le professeur Czegledy et comme nous 
croyons légitime, du point de vue que l’usurpateur auquel il est fait allusion 
est le célèbre général sassanide Bahram Tchubin, tout s’enchaîne merveil- 
leusement. Relisons ce que disent de ce personnage divers récits d’époque 
et d’inspiration différentes: le sassanide Kvatay Namak, l’historien persan 
musulman du 12ème siècle Ibn ul Balkhi, ou encore le passage du Chah 
Nameh à son propos: tous trois s'accordent sur les principaux épisodes de 
son aventure: envoyé dans le Khorassan par le roi sassanide Hormuz à la 
rencontre des armées menacantes du Khagan des Turcs nommé Shaveh, 
il le mit en déroute et le tua d’un trait de son arc. Ensuite, ayant également 
vaincu Barmudeh, fils de Shaveh, Bahram Tchubin « envoya », dit le Fars 
Nameh », « des richesses incommensurables à Hormuz et lui rendit homma- 
ge » ‘9. D’'après une autre source, celle de l’historien arménien Sebeos, Bah- 
ram ayant vaincu tout d’abord les Turcs occidentaux, franchit l’Oxus et sc 
rendit maître des Turcs orientaux dont il tua le Khagan. Il y aurait beau- 
coup à dire sur la réelle origine des adversaires de Bahram Tchubin mais 


(6) Ibid, p. 29. 

(7) Nous empruntons la description du contenu de ces récits du Zamasp Namak et 
du Zand i Vahuman Yasn è l’article cité plus haut de Monsieur K. CZEGLEDY, pp. 33 sgg. 

(8) The Farsnama of Ibnul Balkhi. Ed. G. Le Strange & R. A. Nicholson, Cambridge 
University Press. E. J. W. Gibb Memorial. London 1921, p. 98. 
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là n'est pas l’objet de notre actuelle recherche. Ce qui nous importe c'est de 
constater deux choses qui auront leur importance dans la suite: il est victo- 
rieux, ce qui lui assure un grand prestige et une indiscutable autorité non 
seulement sur ses soldats, mais sur les populations iraniennes frappées par 
ses succès éclatants et il s'empare des trésors des « Turcs ». Ce butin dont la 
richesse a frappé les imaginations est l’objet d’évaluations assez fantaisistes 
chez les auteurs étudiés. Aucun texte ne précise non plus exactement l'origine 
de ces trésors. 

Après ces succès Bahram Tchubin essuya quelques revers contre les 
Byzantins aux confins de l’Arménie en 589 et à cette occasion le roi Hormuz 
semble l’avoir mal traité. Cependant la noblesse iranienne s’agite, tandis que 
Bahram, outré de l’ingratitude du roi, profite, de son còté, de son ascendant 
sur ses troupes pour se révolter. Les grands s’emparent du roi, lui crèvent 
les yeux et le jettent en prison; Bahram, ambitieux et décidé, usurpe le tròne 
qui revenait légitimement è Khosrow Parviz, fils d’Hormuz. Or ce fait est 
remarquable et très important pour notre recherche. Car « aucune époque, 
aucun pays, n’a jamais été plus légitimiste que la Perse Sassanide » ‘9, la 
royauté y est basée sur le principe du droit divin et l’usurpation revét le 
caractère d’un acte révoltant, présomptueux et contraire à la religion. Les 
textes sont d'ailleurs révélateurs à ce sujet. On y voit dans le Shah Nameh 
la propre soeur de Bahram lui rappeler en vain le caractère inviolable et 
sacré de la monarchie et tenter de le dissuader d’accomplir cet acte de lèse— 
majesté. On y assiste également à une entrevue — historique ou mythique - 
entre Bahram et Khosrow Parviz au cours de laquelle le souverain reproche 
à l'usurpateur sa basse naissance et ses prétentions contraires à la religion 
et au bon sens, tandis que Bahram rappelle de son còté que les Sassanides 
eux-mémes ne sont que les descendants du berger Sassan. 

Et cependant, passant outre à l’émotion suscitée par la violation de ce 
principe de la légitimité, Bahram monte sur le tròne (590). On sait la suite: 
Khosrow Parviz se réfugie chez l’empereur byzantin Maurice, lui demande 
assistance, et gràce aux troupes qu'il y obtient moyennant certaines conces- 
sions territoriales, réussit à défaire J’armée de l’usurpateur à Balarot (ou 
Vararat) près de Gandja. Après la victoire de Khosrow et des Byzantins, 
Bahram s’enfuit è Balkh, chez les Turcs où il sera assassiné. En nous repor- 
tant maintenant aux deux textes du Zamasp Namak et du Bahman Yasht 
dont nous sommes partis, nous constaterons que tout ce récit concernant 
l’aventure de Bahram Tchubin paraît indiscutablement en constituer la 
source d’inspiration. En effet il s'agit bien d’un usurpateur « insignifiant et 
sombre », venant du Khorassan — où Bahram Tchubin avait remporté ses 
premiers succès — avec une puissante armée, qui prend le pouvoir puis dispa- 
raît au milieu de son règne. Les concordances entre les soi-disant prédictions 
et les faits historiques se poursuivent puisque après une période où l’influence 


(9) Voir E. G. BROWNE, A Literary History of Persia from the earliest times until Fir- 
dawsi, New-York 1902, pp. 129-130. 
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des étrangers — en l’occurrence les Byzantins — est prédominante les textes 
font allusion aux succès du « roi victorieux » qui conquiert de vastes territoires 
au détriment des Romains. Il s’agit là évidemment des victoires brillantes 
de Khosrow Parviz contre les Byzantins entre 604 et 619 0, Le passage 
suivant des récits apocalyptiques parle du déclin et de la décadence de l’em- 
pire sous les successeurs du roi victorieux et correspond à la période d’anar- 
chie qui a succédé au règne de Khosrow Parviz et précédé immédiatement 
l’écroulement de l’empire sassanide. 

Bref, jusqu’à présent nous pouvons constater que les événements histo- 
riques ont servi de base à la rédaction de la première partie du Zamasp Namak 
et du Bahman Yasht. 

‘ Le point suivant consiste à tenter de discerner si la deuxième partie de 
ces textes a également un support historique et dans l’affirmative quels sont 
les événements et les hommes qui ont servi de modèle aux auteurs de ces récits. 
Nous allons nous apercevoir qu’à partir du début de la description du combat 
eschatologique entre Mihr et Em, l’interpénétration des éléments légendaires 
et des faits historiques est constante. Les principaux épisodes de ce combat 
sont les suivants ©: Mihr envoie un messager au roi de Patasxvargar en lui 
reprochant de soutenir le roi « sourd et aveugle » et l’exhortant au combat. 
Le roi de Patasxvargar réplique qu'il ne dispose pas de trésors et l’envoyé 
de Mihr lui donne le moyen d’entrer en possession du trésor d’Afrasiyab 
gràce auquel il triomphera, dans la Forét blanche, de la coalition de ses enne- 
mis: Turcs, Arabes et Byzantins. A la suite de cette éclatante victoire, les 
démons seront vaincus, l’ère du loup fera place à celle de l’agneau et la reli- 
gion sera rétablie. 

Faisant l’analyse minutieuse de ce passage, le professeur Czegledy met 
en lumière une série de traits qui l'’amènent à conclure que le héros qui a 
servi de modèle au roi de Pata$xvargar ne serait autre, une fois de plus, que 
Bahram Tchubin. A l’appui de cette thèse il souligne les faits suivants: l’ex- 
pression «roi de Patasxvargar » ferait allusion au fait que la famille de Bah- 
ram Tchubin venait de Rayy, ville située dans les environs immédiats du Pa- 
tasvargar, c'est-à-dire du Tabaristan et qu’un grand nombre des partisans 
de Bahram venait de cette région. En outre il voit dans la mention du trésor 
d’Afrasiyab l’allusion aux trésors des Turcs dont s’était emparé Bahram Tchu- 
bin lors de ses campagnes dans la Transoxiane. Viennent enfin les qualifi- 
catifs de « sourd et aveugle » appliqués à l’ennemi à abattre qui rappelleraient 
la mutilation infligée au roi sassanide Hormuz au moment de la prise du pou- 
voir par Bahram Tchubin. En outre certains textes donnent au roi de Pata- 
Sxvargar le nom de Kay Vahram 2, 


(10) Voir: R. GROUSSET, Histoire de l’Arménie des origines à 1071. Paris, Payot, 1947, 
PP. 270 Sgg. 

(11) CZEGLEDY, 07. cit., pp. 36-37. 

(12) Cependant, comme le professeur Czegledy le fait remarquer lui-méme ce nom 
n’implique pas nécessairement une allusion directe èà Bahram Tchubin puisqu’il désigne d’une 
facon générale, dans l’ancien vocabulaire apocalyptique, le génie de la Victoire. 07. ciZ., p. 39. 
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Effectivement tous ces éléments font penser qu'il y a peut—étre eu dans 
l’esprit des auteurs de ces récits des réminiscences de l’aventure de l’usur- 
pateur de la fin du vI* siècle, mais il nous semble qu’il n’est pas possible 
d’ignorer qu'il existe également des éléments très importants qui militent 
en faveur d’une interprétation différente. 

Tout d’abord il n'est nullement question de voir dans le héros de ces 
récits un usurpateur. Au contraire, le roi de PataSxvargar y est présenté comme 
légitime et l’auteur fait une allusion expresse à ses ancétres royaux. Or nous 
savons combien cette légitimité est chère au coeur des Iraniens qui réprou- 
vent profondément tout acte dirigé contre la dynastie sassanide, ‘héritière 
des anciens rois. Le second fait qui nous semble devoir orienter les recher- 
ches dans une autre direction est que le roi de Patasxvargar est finalement 
victorieux. Or Bahram Tchubin a été vaincu, a dù s’enfuir, a disparu au milieu 
de son règne comme le précise d’ailleurs très nettement la première partie 
des textes en cause. i 

Monsieur Czegledy a vu très clairement ces difficultés mais propose comme 
interprétation le fait que les apocalypses que nous possédons auraient été 
composées d’après des sources datant de l’année 590, c’est-à-dire celle qui 
avait vu la victoire de Bahram et non encore sa chute. 

Cependant cette explication, toute plausible qu’elle soit, ne supprime 
pas le fossé qui existe, à notre sens, entre l’usurpateur Bahram et le très 
légitime roi de Patasxvargar, dont la victoire sur les forces du mal assure 
celle de la religion et introduit une ère nouvelle pour les Iraniens. Et c'est 
ici que nous nous demandons si le Zamasp Namak et le Bahman Yasht n'ont 
pas subi, outre l’influence de la légende de Bahram Tchubin, celle très pro- 
fonde et très compréhensible d’événements postérieurs, graves et impression- 
nants, c’est-à-dire de la défaite du dernier roi Sassanide Yezdegerd III 
devant les armées arabes è Qadisiya et à Nehavend. Cela nous paraît probable 
puisque la première partie, celle que nous qualifierions d’« historique », retrace 
semble-t-il des événements qui précédent immédiatement cette défaite. 

Dès lors il nous faut nous reporter aux récits évoquant les derniers mo- 
ments de l’empire sassanide. Dans le Farsnameh déjà cité © nous voyons 
Yezdegerd à la veille du combat décisif contre les Arabes prendre des dispo- 
sitions et notamment envoyer « en dépòt en Chine » la grande couronne de 
Khosrow Anushirwan que l’on disait fort imposante et ornée de nombreux 
joyaux. Puis au lendemain de la bataille de Nehavend, il se replie vers Ispahan 
avec des vétements, des trésors, de nombreux bagages, puis de là vers Kerman 
et de Kerman dans le Khorassan. Nous savons qu’à la suite d’une trahison 
il sera assassiné comme le dernier des A.chémenides. Mais ajoute Ibn ul Balkhi 
«la couronne de Khosrow et les joyaux restèrent en Chine et cette couronne 
est depuis lors celle des rois de la Chine». D’autre part Peroz, le fils de 
Yezdegerd, échappant au désastre s’enfuit vers le bassin du Tarim en Asie 


(13) Farsnama d’Ibn ul Balkhi, pp. 111 sgg. 
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Centrale G4 d’où il continue vers Tch’ang-ngan, capitale de la dynastie T'’ang 
où il cherche asile “9. Il tenta vainement d’obtenir l’intervention chinoise 
pour reconquérir son tròne et passa le restant de sa vie dans ce pays. Son 
fils Narse ne fut pas plus heureux dans ses tentatives et ne réussit pas plus 
que son père à convaincre les T’ang de lui accorder leur aide. Que retenir 
de ces événements? Il nous semble qu'il y a là un élément très important 
pour notre étude: Vezdegerd III est mort, l’empire perse est vaincu, mais. 
la famille légitime des Sassanides n'est pas pour autant éteinte. Ses descen- 
dants ont trouvé asile dans le vaste empire chinois et il y a peut-étre là 
une raison d’espérer. Dès lors ne peut on pas supposer qu'au modèle déjà 
utilisé de Bahram Tchubin, comme héros national, est venu, sous l’empire 
des grands événements auxquels nous venons de faire allusion, se superposer 
un second modèle, et ne doit-on pas penser que le roi de Patasxvargar, alias 
Kay Vahram, l’ange de la victoire, d’où doit venir la délivrance et la restau- 
ration de la religion, ne soit autre que le descendant momentanément absent 
de la grande famille des Sassanides. Cette interprétation résout le problème 
du caractère incontestable de Iégitimité du roi de Patasxvargar, et nous fait 
d’autre part considérer la victoire de Kay Vahram, non pas comme le rappel 
d'un événement historique mais ‘comme l’expression de l’espérance en une 
victoire finale et en la venue de temps meilleurs, ce qui est tout naturellement 
dans l’esprit de cette littérature apocalyptique. Deux faits supplémentaires 
me paraissent étayer cette hypothèse. Le premier est que certaines traditions 
auxquelles se refère le Zend i Vahuman Yasn font revenir Kay Vahran 
de Chine, ce qui est significatif et paraît un indiscutable souvenir historique, 
le second est que certains écrits pahlavi rattachent le retour de Vahram au 
jour du nouvel an petsan. Or les rois Sassanides étaient traditionnellement 
couronnés le jour du nouvel an et il est naturel que si le héros apocalyptique 
Vahram est, dans l’esprit du narrateur, un descendant des Sassanides, son 
retour et sa victoire se produisent à cette date 00, 

Nous croyons donc pouvoir proposer l’hypothèse suivante: à la geste 
de Bahram Tchubin qui a indiscutablement marqué les imaginations au point 
de reparaître dans certains passages des écrits apocalyptiques d’époque 
postérieure, s'est superposée l’image du descendant de Yezdegerd, momenta- 
nément éloigné — ou caché — mais qui reviendra au jour fixé et dont le retour 
ardemment attendu marquera l’heure ‘de la revanche sur un destin cruel. 
N'oublions pas en effet que le Kay Vahram des prophéties doit assurer le 


(14) R. GIRSCHMAN, Parzhes et Sassanides. Collection l’Univers des Formes. Paris, 
Gallimard, 1962, p. 330. 

(15) Messieurs Girschman et R. Grousset font d’ailleurs observer combien ce séjour 
des princes sassanides à la cour des T’ang a eu une influence importante pour l’histoire de l’art. 

(16) Ce fait est noté par Monsieur Czegledy qui lui donne une interprétation différente 
du fait que Bahram Tchubin fut lui aussi couronné le jour du nouvel an. Il faudrait cependant 
admettre que ce détail était bien connu de l’auteur de la prophétie ce qui peut paraître 
hasardeux. i i 
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triomphe de la foi, ròle qui convient éminement au souverain sassanide, 
premier protecteur d’une religion qui est pour l’auteur des apocalypses celle 
qui doit triompher après le succès momentané de ses ennemis. 

Voilà donc, à notre sens, l'homme providentiel de ces apocalypses pah- 
lavies auxquelles se refèrent les auteurs des prophéties postérieures associant 
Abu Muslim et le Mahdi. 

Et ceci nous ramène au thème de la « ville de cuivre », ou de la « forte- 
resse de cuivre» puisque c'est là que ce Mahdi se trouve en attente jusqu’au 
jour de son retour et de son triomphe. Pourquoi ce lien entre l’homme provi- 
dentiel, dont on attend le retour, et ce mythe de la cité de cuivre dont on 
trouve d’abondantes mentions dans des récits d’origine et d’époque variées 07, 
et comment expliquer, si nous admettons que cet homme providentiel est 
le descendant des Sassanides, qu'on le fasse revenir de la ville de cuivre. 

Dans la tradition persane l’idée d’une «forteresse de cuivre) exprimée 
sous diverses formes: «dez-i royiîn», « royindiz », « hisari az mes Karde», 
semble étre très ancienne. Elle se présente sous des aspects variés et à des 
époques différentes mais garde malgré cette diversité certains caractères 
constants que nous allons essayer de dégager, afin de tenter de montrer com- 
ment elle peut avoir été considérée comme une ville-refuge d’où viendra le 
salut de la patrie et de la religion. 

La tradition veut que la capitale du roi de Turan, Afrasiyab, ait été une 
forteresse de métal dont le nom « Bakir » a été mis en rapport avec le nom 
de Bakir Balîy donné par un texte thibétain du viti: siècle à la capitale des 
Tures Uighurs 49. D’après le professeur Czegledy les termes Madinatu-s 
sufriya et Diz-i Royîn sont les traductions arabes et persanes du Bakir Balîy 
du texte thibétain. Le nom du héros persan, Isfandiyar, à son tour, est associé 
à la forteresse de cuivre ou à un mythe du mème genre puisque nous le voyons 
dans le Shah Nameh délivrer ses soeurs prisonnières d’Arjasp, le roi de Turan, 
dans son chàteau d’airain “9; quant à Bahram Tchubin il a vaincu le Khagan 
des Turcs et pillé sa capitale Awaza dont le nom a parfois été associè à la ville 
de cuivre @9. Enfin des traditions locales variées, émanant généralement 
de Transoxiane, situent cette forteresse de cuivre en divers endroits, tous 


(17) Sur le thème de la ville de cuivre dans les Mille et Une Nuits voir: M. GERHARDT, 
The Art of Story Telling. Leiden 1963. Ce qui distingue essentiellement les récits arabes 
des persans à ce propos c'est que dans les premiers le thème central n’est pas celui de la 
ville de cuivre mais celui des flacons de Salomon et en outre que la ville de cuivre elle— 
méme, à la différence de celle des Persans, est une ville de mort. Nous ne pouvons nous 
étendre sur les versions arabes, sujet qui a d’ailleurs été traité, mais nous voulons toutefois 
signaler, è l’appui de la thèse d’une origine persane de ce mythe, que la première version 
arabe, le «Tarikh Ibn Habib», datant de la fin du ix siècle, parle non de «ville de 
cuivre », mais de « forteresse de cuivre » ce qui est l’expression constante dans les traditions 
iraniennes. 

(18) CZEGLEDY, Od. cit., p. 29. 

(19) H. MASSÉ, Zirdousi et l’épopée nationale. Paris 1935, p. 129. 

(20) CZEGLEDY, 09. cit., p. 3I. 
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plus ou moins proches de la région de Boukhara. Ceci nous amène à mettre 
en lumière le premier trait commun à tous ces textes relatifs à la forteresse 
de cuivre. Pour tous ces auteurs elle est située dans le Turan, c’est-à-dire 
dans cette région du Nord-Est, séparée de l’Iran par l’Oxus et qui tradition- 
nellement est pour les Iraniens le pays des ennemis. On a depuis longtemps 
démontré que l’Oxus, dès les premiers temps de l’histoite iranienne, eut le 
ròle d’une limite et d’une frontière. En decà c'est le monde connu, rassurant, 
celui des sédentaires obéissant à un pouvoir centralisé. Une fois la limite fran- 
chie, c'est l’étranger, le domaine des nomades, celui des ennemis séculaires, 
que l’on connaît mal et dans lequel on peut avoir tendance à situer une ville 
fantastique, imaginaire ou semi-imaginaire. 

Et, de cette notion de ville étrangère et mème ennemie, découle tout natu- 
rellement l’idée de la ville refuge. En effet chez qui chercher asile quand on 
est en conflit avec les autorités de son pays si ce n’est chez les ennemis tradi- 
tionnels? Vers où courir si on est attaqué par l’Quest si ce n'est vers l’Est? 
Et à l’appui de ceci nous citerons des exemples tirés de la légende et de l’histoire 
de la Perse où nous voyons des hommes et des princes, rebelles ou fugitifs, 
chercher précisément refuge dans ce Turan où l’on situe généralement la 
ville de cuivre. 

Le Shah Nameh raconte l’aventure du héros Siyavosh, fils du roi Kavus, 
et en conflit avec lui, qui s’enfuit à la cour d’Afrasiyab, roi de Turan, chez 
qui il est bien recu et dont il épouse la fille Ferenguis. 

Le Fihrist rapporte que les manichéens, fuyant la persécution après 
le supplice de Mani, traversèrent la rivière de Balkh et entrèrent dans les 
terres du Khagan @2, 

Bahram Tchubin, comme nous l’avons vu, après sa défaite devant Khos- 
row Parviz se réfugie chez le Khagan des Turcs, dans cette capitale du Turan 
qu'il avait conquise et pillée peu de temps avant. Enfin, et ceci nous ramène 
a notre point de départ, Yezdegerd III dont l’armée a été vaincue par les 
Arabes fuit vers le Khorassan et espère obtenir de l’aide des populations de 
cette région. Nous lisons dans les dernières pages du Shah Nameh la poignante 
proclamation du roi déchu demandant assistance « aux merzeban qui règnent 
glorieusement et selon la justice sur les pays et les peuples de Shemiran, 
Rouindiz, Radeh Kuh et Kelat». 

Nous retrouvons donc ici ce fameux mot de Rouindiz, sous la plume de 
Firdouci comme celui d’une région dans laquelle Yezdegerd III espère 
trouver refuge. 

Il nous semble que, de ces quelques exemples, on peut conclure que la 
localisation de la forteresse de cuivre en Transoxiane, ou éventuellement 
plus à l’Est, est chose vraisemblable. Si la notion est entièrement mythique, 
si la ville de cuivre est le symbole d’une cité inaccessible, mal connue, étran- 
gère, il est très naturel que les grands récits épiques et le lointain légendaire 


(21) BROWN, 07. cif., p. 163. 
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de la Perse l’aient située chez l’ennemi séculaire et qu'elle ait tout naturelle- 
ment pris le ròle de lieu de refuge où un prince, ou un héros, en proie à une 
fortune malheureuse, attend son heure et prépare son retour. 

Si par contre cette notion de forteresse de cuivre n’est pas entièrement 
mythique, si elle repose sur une quelconque réalité, sur d’éventuels récits 
de voyages déformés et amplifiés par de nombreuses générations de conteurs, 
le fait de la situer dans cette région de la Transoxiane se trouve également 
justifié puisqu’il s'agit là d’une des grandes voies de passage transasiatique 
et notamment d’une des routes de la Chine. En effet elle mène à l’actuel 
Turkestan chinois qui entre les montagnes du Thibet et l’hostilité et la sauva- 
gerie du paysage sibérien offrait une route naturelle par la dépression du 
Tarim. Ce fleuve coule d’Ouest en Est pour se perdre finalement dans le Lob 
Nor dans un paysage à l’aspect particulièrement curieux sur lequel nous aurons 
à revenir. 

Or c'est précisément par la vallée de Tarim qu’avait fui Peroz, fils de 
Yezdegerd, en route vers la Chine et ceci nous ramène d’une part à la prédic- 
tion selon laquelle Kay Vahram reviendra de Chine, et d’autre part à celle 
selon laquelle le Mahdi se trouve dans la ville de cuivre. Comment concilier 
ces deux versions? La première remarque à faire est que le mot Chine a été 
utilisé de facon très courante pour désigner d’une manière générale les pays 
à l'Est de l'Iran et que notamment les noms de Khagan de la Chine et Khagan 
des Turcs sont souvent confondus. Un deuxième point à souligner est que 
la Transoxiane et le Tarim sont, si pas la Chine, du moins la route de la Chine 
et qu’une confusion peut avoir surgi de ce fait. Enfin il existe au moins un 
récit persan dans lequel il est fait allusion à une ville de cuivre, manifeste- 
ment situé en Chine. 

Il s'agit d’un des contes des 1001 Jours, traduits par Petis de la Croix @2. 
C’est l’histoire des deux frères génies dont voici un extrait:.... «ils entrèrent 
donc dans le port en jetant la vue de toutes parts pour considérer la structure 
de la ville... c’étaient de hautes et larges tours faites de pierre de taille et 
recouvertes de cuivre rouge... ». Quant aux habitants de cette ville de cuivre: 
...«ils avaient de longues robes de toile de coton, où l’on voyait peintes 
en rouge, vert et jaune, diverses figures de démons, avec des flammes et 
d'autres grotesques, et ils portaient sur la téte un long chapeau pointu fait de 
carton et enduit aussi de différentes couleurs...». Comment ne pas penser 
que les figures de démons avec des flammes, représentées sur les vètements 
de ces gens sont des dragons chinois? Mais il y a plus: dans le passage 
suivant, l’auteur du récit nous dit, en s'étonnant, que la population de cette 
ville aux tours de cuivre, a un véritable culte pour la vieillesse et que parmi 


(22) Les Mille et Un Jours. Contes Persans traduits en frangais par Petis de la Croix, 
suivis de plusieurs autres recueils de contes traduits de langues orientales. CMLXXII® jour, 
p. 251: Histoire des deux frères génies. Ce conte, méme s'il est tardif, témoigne cependant d’une 
constance dans la tradition puisqu’il parle d’une ville de cuivre, 
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les voyageurs, elle honore et apprécie tout particuliè&rement les gens àgés, 
ce qui est tout à fait caractéristique de la civilisation chinoise. 

Donc que le mot Chine soit pris dans son sens politico-géographique 
strict ou qu'il désigne d’une manière plus générale les pays à l'Est de l’Oxus, 
c'est Jà semble-t-il que la tradition iranienne situe sa mystérieuse forteresse 
ou ville de cuivre et il est dès lors naturel que le descendant des rois Sassa- 
nides ayant, dans sa fuite, emprunté l’itinéraire qui va du Khorassan en 
Chine en passant par la Transoxiane et le Turkestan chinois, soit censé atten- 
dre dans la ville de cuivre le moment de son retour et de la revanche du 
peuple et de la religion iranienne sur ses vainqueurs momentanés. 

Il nous reste à examiner s’il est possible de trouver une explication au 
terme méème de forteresse ou de ville de cuivre et pour cela il nous faut 
envisager essentiellement trois possibilités. Ou bien il s'agit d’un thème litté- 
raire purement mythique et symbolique ou bien il y a à cette appellation 
une explication d’ordre philologique, ou bien encore cette ville de cuivre 
a une origine lointaine reposant sur une réalité géographique amplifiée et 
déformée. 

Dans le premier cas il s'agirait de la confusion de notions d’origines 
diverses mettant toutes en avant l’idée de ville, de mur ou de forteresse en 
métal. Rappelons-nous entre autres le mur d’Alexandre contre les habitants 
de Gog et Magog, la citadelle souterraine en fer d’Afrasiyab, la ville de cuivre 
du texte thibétain déjà cité. Dans tous ces cas le choix du métal comme maté- 
riau dont est construit ces édifices indiquerait symboliquement qu’il s’agit 
d'une construction fantastique, dont l’étrangeté serait soulignée par le fait 
qu'elle est faite d’une matière qui ne sert pas habituellement à l’édification 
d’une ville, d’un mur ou d’une forteresse 3). I 

Il est peut—étre possible également de trouver au terme de Royindiz 
‘une explication d’ordre philologique et nous émettrons à ce sujet l’hypothèse 
suivante: dans son article déjà cité, le professeur Czegledy fait observer que 
certains personnages de l’épopée persane ont donné leur nom à des villes et 
il cite, à titre d’exemple, le cas de la ville de Barman dans l'Est du Turke- 
stan qui devrait son nom è un fils d’Afrasiyab. Un autre fils du mème roi, 
Barshan, serait également à l’origine du nom de la ville de Barsghan. 
Réfléchissant à cette possibilité nous nous sommes livrés à une petite recherche 
qui nous a permis de découvrir que Royiîn, c’est-à-dire le mot qui désigne 
le cuivre, se trouvait étre le nom d’un troisièéme fils du mème Afrasiyab et 
dès lors il nous paraît extrémement tentant de conclure que Royindiz dési- 
gnait è l’origine la forteresse portant le nom de ce prince, au méme titre que 
des villes touraniennes portaient le nom de ses frères. Avec le temps on aurait 


(23) Le choix du cuivre plus particuliè&rement correspondrait, selon M. le Professeur 
Abel, à l’idée que l’or est le métal de l’immortalité, le fer celui des puissances souterraines 
et maléfiques et qu’après l’or, le cuivre est le métal inaltérable par excellence. 


42 - Quaderno N. 160 
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oublié l’étymologie de ce Royindiz et perdu de vue qu'il s'agissait en fait de 
la forteresse de Royin pour ne retenir que l’acception « cuivre ) et en faire 
la ville de cuivre ou du cuivre qui aurait alors donné naissance à toute une 
tradition. 

Enfin il reste la ressource de l’explication géographique. Des voyageurs 
revenant des régions d’Asie Centrale auraient, dans leurs récits, décrit un 
chàteau ou une ville, ou une curiosité naturelle dans des termes qui auraient 
frappé les imaginations et donné naissance au mythe de la ville de cuivre. 
Cherchant ce qui dans le paysage de ces régions aurait pu alimenter de tels 
récits nous trouvons au moins deux éléments. 

Le premier est bien connu, c'est la grande muraille de Chine qui peut 
avoir frappé les voyageurs persans et se trouver à l’origine du mythe d'une 
citadelle lointaine, quasi inaccessible. Elle constitue une limite et il est logique 
que l'on aille chercher refuge derrière ses hautes fortifications. 

Mais il existe également une deuxième possibilité. Celle è laquelle nous 
faisions allusion en parlant de l’aspect étrange et de la configuration parti- 
culière de la dépression dans laquelle coule le fleuve Tarim. Cette région est 
balayée par des vents du Nord-Est qui soulèvent des flots de poussière qui 
se déposent en nappes de loess qui sont ensuite ciselées par l’érosion éolienne. 
La lecture du chapitre consacré au loess dans l’Encyclopaedia britannica 
est assez frappante: il s'agit d’« une roche poreuse, jaune pàle ou jaune cha- 
mois dont la caractéristique principale est de former des murs verticaux et 
méme surplombants le long des fleuves »... dans certains régions de la Chine 
‘ils atteignent 150 mètres de haut et contiennent un très grand nombre de 
cavernes... une structure en larges colonnes est souvent visible sur la face 
verticale de la roche... dans les parties basses du dépét de loess le carbonate 
de calcium tend à former des concrétions qui, eu égard à leur aspect, ont 
été appelées « poupées de loess» (loess dolls) @@. 

Il s’agit là certainement d’un type de paysage inconnu en Perse et qui 
est tout è fait susceptible d’avoir frappé d’abord la vue des voyageurs et en- 
suite l’imagination de ceux qui ont entendu leurs récits: la couleur jaune du 
loess, les hautes murailles, la formation en colonne peuvent avoir donné 
l’illusion aux voyageurs d’une forteresse surnaturelle ou avoir été comparées 
a une ville de cuivre dans leurs récits. 

Or ce paysage extraordinaire est précisément celui d’une des voies de 
passage principales vers l’extrème-orient. La vallée du Tarim était celle que 
empruntaient les marchands, les voyageurs, mais aussi les princes fugitifs. 
Rappelons-nous en effet que c’est le chemin qu’emprunta Peroz, fils de 
Yezdegerd III au moment de la chute de l’empire sassanide. Il semble mèéme 


(24) Ceci doit nous faire penser aux récits arabes concernant la ville de cuivre dans 
lesquels il est question de statues de cuivre. 
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qu'il y résida un certain temps avant de se rendre è la cour des Tang @9., 
Parti vers le pays de la ville de cuivre, c'est de là qu'il devait fatalement 
revenir dans l’esprit des auteurs des apocalypses étudiées. 

Et ceci nous amène à la conclusion de ce travail. 

Nous avons voulu montrer que les récits apocalyptiques sassanides ou 
post-sassanides faisant allusion aux événements des derniers règnes de cette 
dynastie et prédisant, après une période de désastre, la victoire d’un héros. 
destiné à restaurer la religion, sont en réalité assez: strictement liés à des épi- 
sodes qui ont une vérité historique et sont directement inspirés par des faits 
que l’on peut identifier en étudiant l’histoire de cette période. Si certains passa- 
ges émanent manifestement, comme on l’avait déjà montré, de la geste de 
Bahram Tchubin, d’autres se rapportent è notre sens à des événements 
postérieurs, en l’occurrence la chute mème de l’empire Sassanide et nous 
croyons pouvoir proposer l’hypothèse que le héros attendu ne serait autre 
que le légitime descendant des rois déchus. 

Cette supposition s’appuie tout d’abord sur la succession logique et chro- 
nologique des événements évoqués qui amènent tout naturellement au rappel 
de la chute de Vezdegerd et à l’idée que, puisque ses descendants ont échappé 
à la catastrophe, ils sont susceptibles de se manifester è nouveau un jour 
pour restaurei la gloire de leurs ancétres. 

D’autre part il nous semble très important de considérer avant toute 
chose le légitimisme de la Perse pour soutenir notre hypothèse. 

Le souverain sassanide était pour son peuple le pilier de l’état et celui 
de la religion. C’est de lui — ou à son défaut — d’un membre de sa famille 
qu’on est en droit d’attendre le salut. C'est de sa lignée que doit sortir Je héros 
vainqueur, sur lequel reposent tous les espoirs d’un peuple plongé dans 
l’affliction et le déshonneur. 

Nous avons voulu montrer également que cette hypothèse s’accommode 
assez bien du rapport que Sindbad le Mage établit au Ix° siècle entre le mahdi 
attendu et le mythe de la ville de cuivre, cette ville étant traditionnellement 
située pour les Iraniens dans les régions du Nord-Est, en pays ennemi ou 
mal connu, et nous avons montré croyons-nous, que le légendaire persan 
ainsi que l’histoire de ce pays offrent plusieurs exemples de récits où la région 
en question sert de refuge aux princes déchus @9., 


(25) Voir R. GIRSCHMANN, 07. cif., p. 330. D’après l’auteur les derniers prétendants 
sassanides s’étaient enfuis vers le bassin du Tarim, d’où en 670-73, ils demandèrent asile 
à la cour de Tchang-ngan. 

(26) Il est à remarquer d’ailleurs qu’au Ix* siècle le Khorassan, c’est-à-dire pour la 
Capitale du Califat une région lointaine du Nord-Est, est devenu, non plus seulement une 
région refuge mais le lieu d’origine de la renaissance persane. Les premières dynasties per- 
sanes après la conquéte arabe viendront toutes de l’Est: Taherides, Saffarides, Samanides 
sont originaires de cette province ou méme de Transoxiane. Voir H. MASSÉ, 07. cît., pp. 


36-37. 
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Il était donc légitime au moment où il était question du retour du héros 
apocalyptique et du lieu de son refuge, de reprendre le vieux mythe de la ville 
de cuivre, traditionnellement cité quand il s’agissait d’évoquer la capitale 
étrange et lointaine d’un pays accueillant aux proscrits. 

Enfin nous avons proposé diverses explications au terme méme de ville 
de cuivre. Du fait du mélange constant entre la légende et l’histoire dans les 
textes étudiés il nous paraît raisonnable de ne pas choisir entre ces différentes 
hypothèses mais bien plutòt de conclure è une interaction entre elles. Il est 
vraisemblable de penser que le mythe d’abord, le thème littéraire ensuite, 
se sont forgés à la suite de la fusion d’éléments divers dont certains peuvent 
avoir, comme nous l’avons signalé, une origine géographique ou philologique, 
mais ceci ne peut rester qu’une hypothèse. 
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Discussione 


DUCHESNE-GUILLEMIN. — On a parlé de rompre la glace. Je voudrais 
apporter un peu d’eau au moulin de Madame Destrée sous forme d’une ques- 
tion. Est-ce intentionnellement que vous n’avez pas cité, comme précédent 
historique à la légende qui fait venir un sauveur de l'Est, la fuite de Kawad; - 
lorsqu’il a été détréné par les mages et les nobles qui voyaient trop bien — 
mieux qu’il ne l’avait vu lui-méme — le danger que présentait la réforme 
mazdakite pour les valeurs ou les intéréts traditionnels le refuge de Kawad 
auprès des Hephtalites; ce qui a d’ailleurs très bien tourné puisqu’il a épousé 
la fille du roi, et qu'il en a recu une armée qui lui a permis de reconquérir 
son tròne. Est-ce intentionnellement ou bien est-ce parce que c’est déjà plus 
loin historiquement? Mais quand méme cela avait dù laisser un souvenir? 


DESTREE. — C’est intentionnel et pas intentionnel. C’est-à-dire que 
Jai pris un esemple. Certainement qu’il y en a une quantité d’autres cas. 
Mais j'ai dù faire un choix dans les exemples, trés nombreux, dans l’histoire 
de la Perse de princes ou d’hommes fuyant vers l’est. 


GNOLI. — J'ai été très intéressé par le travail de Madame Destrée et 
je voulais souligner seulement la valeur, à mon avis, tout à fait symbolique 
de la ville de cuivre dans la tradition iranienne et rappeler que dans les 
Yast (si je me rappelle bien dans le Yast V, Apam Yast), il y a la mention 
du «hang-i Afrasiyab» et que des études récentes conduites par M. Scarcia, 
ici présent — et qui, j'espère, voudra intervenir dans la discussion — ont dé- 
montré l’importance du milieu sistanien dans une époque très ancienne. Je 
voudrais donc souligner cet aspect symbolique et mythique de la légende 
de la ville de cuivre ou de la ville de fer en Iran. 


Le texte avestique et l’adjectif qu'on use dans l’Avesta, c'est ayaz4a. 
Le refuge de Fragrasyan est un refuge de fer. Et, avec toute vraisemblance, 
ce refuge de fer se trouvait dans le Sistan. 


DESTREE. — Je vous remercie. Je crois que peut—étre il y a une distinction 
à faire entre la citadelle souterraine en fer d’Afrasiap et la ville de cuivre. 
Et que symboliquement, peut—étre, ces deux choses n’ont pas exactement 
la méme valeur. 


MEIER. — Geschichte und motiv der kupfernen oder ehernen stadt sind 
auch in die arabische tradition eingegangen und von dieser gelegentlich im 
westen, in Spanien, lokalisiert worden, so in Qazwini's kosmografie (ed. 
Wiistenfeld 2, 375 f.). Auf diesem weg kam die lokalisierung im westen auch 
nach Persien. Dieses schwanken in der orientierung hat unser motiv mit 
gewissen mirabilia der antike gemeinsam, mirabilia, die Hekataios nach 
Indien, Plinius und Solinus aber nach Afrika verlegen. 


GRA 


CAHEN. — Personnellement, Madame, je n'ai aucune objection à vous 
faire, vous pensez bien. Tout simplement, je n’ai pas suivi dans votre raison- 
nement ce que devient le roi sourd et aveugle dans votre reconstitution. 


DESTREE. — Le roi sassanide Hormuz avait été aveuglé au moment de 
la montée au tròone de Bahram Tchubin. Et c’est un des arguments que 
Monsieur Czegledy a employés pour affirmer que le héros apocalyptique 
était Barham Tchubin. Je ne veux pas supprimer complètement, naturelle- 
ment, l’hypothèse Bahram Tchubîn mais j'ai voulu souligner qu’il y a en fait 
deux héros qui se superposent dans cette affaire. 

Peut-étre l’allusion au roi aveugle rappelle-t-elle l’aventure d’Hormuz, 
mais j'espère avoir montré qu’il y a aussi autre chose. 


SANTO MAZZARINO 


L’ANONYMUS POST DIONEM E LA « TOPICA » 
DELLE GUERRE ROMANO-PERSIANE 242/4 d.C.-283/(4?) d.C.” 


1. ZONARA, I DATI EPIGRAFICI, E L’ ANONYMUS POST DIONEM 


La particolare importanza del XII libro della Erttou) iotopròv di 
Zonara per lo studio della tradizione romana più vicina agli avvenimenti 
del III secolo (e in particolare per le guerre fra Shabuhr I e i Romani) appare 
più evidente oggi, alla luce di nuovo materiale epigrafico. Un primo esempio 
può esser dato da un passo che a prima vista sembrerebbe inesplicabile: nella 
battaglia fra Ingenuo e Gallieno, quest’ultimo, secondo Zonara, ha con sé 
truppe di Mauri où dò Miydwy xatoyecdar Meyovtar ©; cosa c'entrano i Mauri 
con i ‘Medi ’? Due epigrafi @, dedicate dal #5. coh. IX Gordianae Q. Petro- 
nius Quintianus, di origo numidica (dom(0) [Nu]midia ®), rivelano la pre- 
senza di una cokors di Mauri a Hatra, nel periodo di Gordiano I; esse, 
collegate con altri elementi, ci consentono di affermare che i Mauri erano 
truppe ausiliarie importanti per la difesa del confine orientale; l’indicazione 
di Zonara ol amd Mijdwv xardyecdar Meyovrat vuol dire, dunque, che — secon- 
do una tradizione raccolta dalla fonte primaria cui, per varii gradini, risale 
la tradizione del citato passo di Zonara — le truppe maure schierate da 
Gallieno contro Ingenuo (ribellatosi comperta Valeriani clade ®) sarebbero 
provenute, con opportuno spostamento, dalle regioni dove s’era combattuto, 
con grave insuccesso, contro i Persiani. Una tradizione di questo genere — 
che dunque mostra di conoscere la composizione delle auxi/ia originariamente 


x 


destinate ai fronti contro i Persiani, com’essa ci è rivelata, tra l’altro, anche 
3 d) > 


(1) Zon. XII. 24, p. 143, 20-21 D. 

(2) Di questa epigrafe, e della presenza di Mauri nell’esercito romano di Mesopotamia, 
tratto ampiamente nel mio lavoro, strettamente connesso con il presente, La fradizione sulle 
guerre tra Shabuhr I e l'impero romano: ‘ prospettiva’ e ‘ deformazione storica’ (d’ora in- 
nanzi citato con La tradizione sulle guerre...), $ 1. Questo lavoro si pubblica, parallelamente 
al presente, in “A Ant Hung”. 

(3) Per la giustificazione della mia proposta d’integrazione [Nw]midia, cfr. La tradi- 
zione sulle guerre..., $ 1. 

(4) L’importanza dei Mauri può collegarsi anche con altri aspetti della storia romana 
del III secolo: A. ALFÒLDI, Studien zur Gesch. der Weltkrise des 3. Jahrhunderts n. Chr. 
(1967) p. 383 (scr. 1934) ricorda Opillio Macrino, Emiliano, Memor, Saturnino (su questo 
ultimo, per altro, G. VITUCCI, L’id. Probo 1952, pp. 58 sgg.). 

(5) Vict. Caes. 33,2; cfr. per esempio A. ALFÒLDI, 07. cit. 363; BARBIERI, L’a/bo sena- 
forio... (1952) 260; CALLU, La politique monétaire des emp. rom. de 238 à 3II (1969) 2I4. 
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dalle due epigrafi di Quintianus — nòn può essere invenzione tarda: risale, 
certamente, allo stesso III secolo. 

All’incirca in maniera analoga, le nuove scoperte epigrafiche relative 
alla fortificazione di Adraha d’Arabia mostrano, come è stato giustamente 
osservato da H. G. Pflaum ©, che i Romani diffidavano non solo degli Arabi 
del deserto, ma anche di Odenato, lo sposo di Zenobia e vincitore (secondo 
la tradizione romana) di Shabuhr; e questo secondo punto è, come almeno 
a noi sembra, assai ben illustrato da Armor. post Dionem 167, in cui Kwvtog 
(cioè Quietus) considera Odenato ‘barbaro’ e condottiero di ‘barbari’ e 
da Anon. post Dionem 168, in cui Kupîvoc èSvoyépavev de dt Tév ‘Pmpatcov 
tòv modeuov ®ixeboxto “Odéevadoc; e, già per un periodo precedente, da 
Anon. post Dionem 166, che ugualmente mostra diffidenza dei Romani 
(di Rufinus, uccisore di ’Odévadoc è tadatéc, cioè del padre di Odenato) 
per Odenato. [Fu già proposta l’identificazione di questo Rufinus con il 
Kox. ‘Povgîvoc attestato dalle due iscrizioni riprodotte in «Syria» 1952, 
310-31I1.] La tradizione accolta dall’Amor. post Dionem appare dunque 
dominata dalla contrapposizione fra gli uomini di Odenato e i Romani (cfr. 
anche, pel periodo che seguì la morte di Odenato, Aron. post Dionem 177): 
il che non esclude, per altro, che questo ignoto autore (pervenuto a noi in 
miseri escerti) potesse tuttavia riconoscere, forse, che Odenato era stato, 
in sostanza, un alleato prezioso peri Romani contro Shabuhr. (‘ Alleato ’ 
sottolinea, comunque, la distinzione fra Palmyreni e Romani: questa conce- 
zione in Zon. XII 23, p. 142, 10 D.) 

Appunto l’Anor. post Dionem, che scrive nel basso impero (per lo meno 
dopo Costantino; ma con estrema probabilità, assai dopo, nel Vi secolo d. C.), 
ci ha conservato — con il criterio di trascrizione-elaborazione—-riduzione, 
comune a buona parte di questa storiografia — tratti significativi del pensiero 
storico del III secolo. Per questa parte, egli trascriveva dapprima Cassio 
Dione, poi Erodiano; indi materiale storiografico per noi perduto. Conside- 
razioni come quella, che abbiamo svolto sopra, intorno a Zon. XII 24 p. 143, 
20-21 D., valgono in certo modo a confermare l’ipotesi che in passi di 
questo genere Zonara risalga, in ultima analisi, all’Armonymus post Dionem. 
Appunto per Zon. XII 24 già da gran tempo fu sospettata, come fonte, l’Anox. 
post Dionem ©. Ed in verità il cap. 24 di Zon. XII appare indubbiamente 


(6) H. G. PFLAUM «Syria » 1952, 307 sgg., spec. 322. 

(7) Zon. XII 24, p. 143, DINDORF, adnot.: ‘ Dio continuatus, ut videtur’; secondo la 
tendenza espressa, in generale, già da W. A. SCHMIDT, nel 1839. — Naturalmente, sarebbe 
però errato ritenere che necessariamente la fonte primaria, da cui per varii gradini discende 
la trattazione di Zonara, fosse una sola, per tutta questa parte: per lo meno, potrebbero 
già distinguersi due fonti primarie (lo stesso personaggio sarebbe chiamato in una di esse 
KéXMotog [Zon. XII 23, p. 141, 30 D. — 142, 8 D.], nell'altra BaMotag [Zon. XII 
24, p. 145,7-146,9 D.]: ma l’identificazione non è sicurissima); e non sarebbe escluso che 
queste due fonti primarie fossero già contaminate nello stesso Azz07. sosf Dionem. Senza dub- 
bio, due fonti primarie — le cui diverse due versioni erano probabilmente riferite entrambe 
già nell’Azzon. post Dionem — sono in Zonara alla base delle sue due versioni sulla morte 
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connesso con la tradizione di Axox. post Dionem intorno all’età di Gallieno. 
Lo mostra, com'è noto, la coincidenza letterale tra Zon. XII 24 p. 145, 3 
D. (6t Idrepov rermipwro Tév oxeXdv, detto di ‘ Maxpîvoc’, cioè Macriano) 
e Anon. post Dionem p. 742, 159 B. ® (tòv Eva méda ErermipwTo, anche qui 
detto di ‘Maxpîvoc’ (9, cioè Macriano). Allo stesso modo, lo mostra la coin- 


di Gordiano III (presentato, in una delle due versioni, come Gordiano II: cfr. mio lavoro 
citato su$7a n. 2); e altresì, due fonti primarie sono alla base delle due versioni di Zonàra 
(anch’esse, forse, entrambe riferite nell’Aror. post Dionem?) sulla cattura di Valeriano, sulla 
fine di Caro, sulla fine di Numeriano (su tutti questi punti torniamo in seguito, nel corso del 
presente lavoro). 

(8) Cito secondo l’edizione di BOISSEVAIN (Cassius Dio III p. 741 sgg.); sul frammento, 
ultimam. J.- P. CALLU, La politigue mon. des emp.rom. de 238 à 3II (1969) 212,2. — Si 
noti la fierezza di Macriano padre, in questo frammento Arnoz. fost Dionem 159, di fronte 
all’inviato di Shabuhr: ò puèv yp (il re persiano) roXéuidg totiv: forse un tratto che 
(insieme con il motivo apotropaico) contribuisce a spiegare la fortuna (messa in rilievo da 
L. RUGGINI ‘Ath.’ 1961, 353 con n. 236) dell’effigie di Alessandro (il vincitore dei Persiani) 
presso la famiglia dei Macriani? [Cfr. anche, di L. Ruggini, ‘Ath.’ 1965, I0-II con n. 19.] 

(9) Nella tradizione manoscritta dell’Azzor. post Dionem c’è oscillazione, pel cognome 
del padre, fra l’esatto Maxptavòg e l’inesatto Maxpîvoc: troviamo infatti Maxpîvog a p. 742, 
159 B., ma Maxgpiavéc a p. 744, 167 B. In Zonara, viceversa, troviamo, sempre pel cognome 
del padre, costantemente (p. 145, I D.; p. 145, 10 D.; p. 145, 26-27 D.; p. 146, 4 D.) 
Maxpîvoc. [Il cognome del figlio maggiore è invece sempre esatto: Maxptavéc.] Poiché, ap- 
punto, l’inesatto Maxpîvocg è costante in Zonara (cinque volte), mi sembra da escludere 
la congettura di BOISSEVAIN (ad 159): ‘ sed efiam apud hunc (scil. Zonaram) vel saltem in eius 
auctore Macrianum eum audisse conicias e verbis Tg firme Sì civ Moxpivov... dyyeXdet- 
ons’ (dove B. proponeva la correzione tîg NrtI9 Sì t10v Maxpiavév... &yyeXSeionc): 
infatti l’espressione Tî)g f)rtng dì Tov Maxpivov può ben derivare dall’estensione al padre 
del cognome del figlio, quasi si dicesse tig f)rTtne dì Maxpivov xa Maxpiavov, con il 
figlio messo al primo posto (come a p. 145, 10 D.: xatà Maxpivov xaù Maxpiavov). [Od anche, 
assai meno probabilmente, si potrebbe congetturare — come lo stesso BOISSEVAIN, con 
incertezza, proponeva — tig frtns Sì T@òv Maxpuy(ei)cov.] Ritengo dunque che Zonara tro- 
vava dinanzi a sè un autore per il quale il padre è Maxpîvoc, mentre il figlio maggiore è Ma- 
xpuavég, con distinzione precisa fra Maxpîvoc, padre, e Maxptavéc, figlio: solo così possono 
spiegarsi espressioni come la già citata xatà Maxpivov xaù Maxpiavod a p. 145, 10 D. Ossia: 
la corruttela (ben comprensibile; cfr. A. STEIN X. £. VII 1, 259, 47-51 con 253, 38-42) 
di Maxpuavég in Maxpivog nel testo di un originario autore aveva indotto la fonte di 
Zonara a distinguere nettamente un Maxpiavéc, figlio, da Maxpîvoc, il padre. Questa netta 
distinzione era già nell’Aror. post Dionem, o è dovuta a fonte intermedia fra l’Aron. post 
Dionem e lo stesso Zonara? La domanda ha una sua importanza, perché da essa discende la 
nostra valutazione del modo in cui Zonara ha qui tramandato il materiale dell’Aroz. sos? 
Dionem: attingendo a questo direttamente, o attraverso una rielaborazione ulteriore? Se si 
sceglie la prima delle due alternative, bisognerà ritenere che a 167 il nostro testo dell’Arox. 
post Dionem abbia Maxptavoò al posto di Maxpivov (il che a prima vista pare impossibile, 
essendo Maxpuavoò il nome esatto, anche pel padre; ma Maxpîvoc, come si è visto, è co- 
stantemente il nome del padre a 159 dell’Aron. post Dionem). D'altra parte, bisognerà tener 
conto del fatto che la tradizione dell’Aroz. sost Dionem e di Zonara deforma il nome 
Quietus del figlio minore (Kbnroc) sulla base, comune a Azor. post Dionem e a Zonara, della 
corruttela di » in v: ma con la differenza che Kwvrog (corruttela ‘di primo grado’) è 
nell’Anon. post Dionem 167, mentre Kuivtog (corruttela ‘ di secondo grado’, di origine dotta, 
per il conguaglio di Kévrog con Quintus) è in Zon. XII 24, p. 146, 4 e 13 D.; e si potrà 
anche tener conto del fatto che *OSévadoc di Aron. post Dionem 167 è reso, in Zon. XII 24 
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cidenza verbale tra Zon. XII 24 p. 146, 10-11 D. oi d'év ’Euéonr dfjyoy, 
detto di Kwwrog (cioè Quietus) e Ballista, attaccati da ’Q$ivadoc che li è 
venuto (èvd yevbpevoc), e Amor. post Dionem 167 èv Eutont Exddyto detto 
di Kuvrog (cioè Quietus), di contro al quale (e a Ballista) arriva ’Odévadog 
(xaù mapayiveran ‘Odévadoc). Coincidenze verbali di questo genere, natural- 
mente, non si limitano a Zon. XII 24; le troviamo altresì fra Aron. post 
Dionem 158 (6m Aipiavòdg dvayopevdeic Baotdevg ÈYpape rpdg TV oÙyxANTOv Ott 
Tv Paometav dutîv xaraAiutàvo, xAYbò ®g oTpaTtIYÒg dperepog Tavtayod dyuwvito- 
par 0)) e Zon. XII 22 p. 138, 10-15 D. (6 Aîuiavòg Ereoteme TAL CvYKANTOL, 
ErayyeMbpuevog dg xai Thv Opduxnv drraAAatter BapPdpwy xai xarà Hepodiv éxotpa- 
TeVoETAL Xal TmAvta poter xai dywvicetar de OTPATMYOG aùrtov, TY Baowmetay 
TAL yepovoiar xataAitov) le troviamo ancora fra Amon. post Dionem 169 
(uno degli Zxbdar impedisce che questi, in Atene occupata, brucino i libri, 
dicendo, a torto, che rep. tadta oi ‘Pmpuator oyoAktovtes Todéuov duerodor) 
e Zon. XII 26 p. 150, 24-151, I D.; le troviamo, infine, fra Aron. post 
Dionem 173 (BovX) raccolta da Aureliano a Ravenna és ypà Baovevetv 
aòrtév; nella quale eîg SÈ tév Ex THG cvfuANTOL EiTEv adrédi ‘Edv deAmig xaAéòg 
Bacmedoar, Yovooi xal ocrdpwi caUTÒOv dybpwoov, xatà LÈv TAV AUTOÙvTWwY 0E 
cIINPwI, Tpdg dt Tobe Feparevoviag Youodi”. xal TpoToc THG xaxîjo cUBovANG 
Tabinc adtòc è cuufovderoac dTtmiavoev) e Zon. XII 27, p. 152, 3-10 D. Si 
può dire, in complesso, che la narrazione di Zonara post Dionem, fino ad 
Aureliano, è collegata strettamente con la tradizione rappresentata dall’Awox. 
post Dionem, risalente (dopo la parte attinta a Erodiano: Aron. post Dionem 
156) ad un materiale storiografico di prim'ordine, perduto per noi. 

La più grande scoperta epigrafica del nostro secolo, intendiamo SAKZ 
(le Res gestae diui Saporis) può confermare, e illustrare, questa grande 
importanza dell’Aron. post Dionem per il periodo che va, grosso modo, da 
Gordiano III ad Aureliano. Troviamo, infatti, in SAKZ, menzione di una 
battaglia, a Misiche, nella quale (o immediatamente in séguito ad essa) Gor- 
diano III, a fine della sua spedizione contro Shabuhr, perse la vita; di questa 


p. 146, II, con ’Qdévadog. Pertanto, fra le due alternative — utilizzazione diretta dello 
Anon. post Dionem da parte di Zonara, oppure utilizzazione, da parte di Zonara, di una 
ulteriore elaborazione dell’Aror. post Dionem —, la scelta appare difficile: la prima alterna- 
tiva presupporrebbe, come si è visto, Maxpivov (anziché il tràdito ed esatto Maxpuavod) in 
Anon. pest Dionem 167, ed inoltre spiegherebbe il Kwwvrog di Zonara con una corruttela 
da Kuvrtog nel testo dell’Aror. sost Dionem utilizzato da Zonara (così pure, spiegherebbe 
°*Qdévedog di Zonara con una variante ’Qdévedog, che in tal caso dovremmo supporre in 
quel testo dell’Axor. sost Dionem, che fu utilizzato da Zonara); la seconda alternativa 
presupporrebbe che Zonara lavorasse su una ulteriore elaborazione dell’Aror. post Dionerm, 
all’incirca come, intorno al periodo da Nerva al 229, aveva lavorato non direttamente su 
Dione, ma su una ulteriore rielaborazione da Dione, cioè sull’epitome di Xiphilino (come 
fu ritenuto da BOISSEVAIN «Hermes» XXVI 440 sgg., con la precisazione in Cassiz 
Dionîs Cocceiani vol. III [1901; rist. 1955] p. 187 adrotz., cfr. p. IX, 1). 

(10) Per l’importanza di questo frammento nella definizione della caratteristica del 
senato rispetto al principe nell’ideologia del III secolo, cfr. le mie osservazioni 
in Z/ pensiero storico classico Il 2 (1966) 301 con 306. 
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battaglia si pensa oggi, solitamente, che nessuna eco se ne trovi nella storio- 
grafia pervenuta a noi; ma è possibile dimostrare che un ricordo di essa è 
in Zonara ©. Ancora: sappiamo da SAXKZ, che Valeriano fu fatto prigioniero 
da Shabuhr in battaglia, insieme con i suoi ©; nelle compiute narrazioni 
storiche pervenute a noi, questa tradizione è rappresentata soprattutto 03 
da una tradizione pervenuta a Zonara XII 23, p. 140, 15-17 D. (OdaAeptavòc 
SÈ obv rog rep. aùtdv cuverNgRIN toc roreplorg xaù ITPÒG TÒV Zarwpnyv 
ariX9N). La tradizione romana conosce ancora due altre versioni: una, 
secondo cui Valeriano tradì e passò al nemico (anche questa versione ci è 
pervenuta attraverso Zonara, il quale la registra dopo quella che noi 
sappiamo veridica — Valeriano fatto prigioniero in battaglia — introducen- 
dola con oi pèv ody obrtws aiyudiwrov farwxevar Tov Odarepravòv toîc IEpoaic 
iotipyoav: sioù è’ où Ex6vta paci xTÀ.: p. 140, 20 ss. D.); un’altra, seguita 
da Zosimo (I 36,2), secondo la quale Valeriano Sk te paraxiav xaè Biov 
yauvotnta non vuole combattere, e tenta la pace con l'offerta di una sorta 
di tributo (xonuatwy dì dbcer xataAdoai Tòv TOdELov BovAouévov), sinché Sapore 
lo invita a trattative, ed, avendo Valeriano assentito ov oddeiài ppovnoei, lo 
prende prigioniero, di sorpresa. Analoga a questa versione è quella che già 
era stata seguita da Aurelio Vittore ©, e che era stata presupposta dalla 
Historia Augusta 5), 


2. PER L’IDENTIFICAZIONE DELL’ ANON. POST DIONEM 


Il punto essenziale è il seguente: autore che su questo punto conosce la 
versione veridica è soprattutto Zonara. Subito si presenta il sospetto che tale 
versione fosse già, dunque, nell’Azonymus post Dionem; e noi vedremo in 
seguito (p. 661) che questo sospetto è, anzi, certezza. Ma prima d’andare in- 
nanzi nella ricerca, dobbiamo soffermarci su un dato finora non considerato 
dagli studiosi. La versione veridica, che è la prima delle due riferite da 
Zonara, si trovava riferita, altresì, nella Sforza ecclesiastica di Evagrio, la quale 
non dà, naturalmente, una narrazione storica su questo tema, ma ne dà un 
cenno prezioso, dicendo Valeriano dopudAwroc: Odarepravòc SÉ, od SopuaAwroc 
yevopevos btò Iepodiv tepuiyeto; (Euagr. III 41, p. 143, 30-31 B.-P.). Se con- 
frontiamo questa espressione di Evagrio con Zonara, troveremo una singolare 
coincidenza di espressioni. Alludendo alla sua prima versione, Zonara dice do- 


(11) Ho dimostrato questo punto in Za #radizione sulle guerre... $ 2. Altra eco in 
Zos. III 32,4, su cui torno zrfra $ 5. 

(12) Gr. l. 24-26 (A. MARICQ «Syria» 1958, p. 313). [Per la formulazione relativa 
alla cattura degli altri comandanti prigionieri nel testo parto, ultimam. J. HARMATTA in 
Òkori heleti torteneti chrestomathia, 1965, p: 355, 110.] 

(13) Per l’analoga tradizione in Cedreno, cfr. i2fra $ 5, n. 94; per Agathias, infra 
n. 38. 

(14) Caes. 32,5: dolo. 

(15) Val. 1,2: per fraudem. 
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puaAwroc EIMPIN Toîc HMepoarc è Baomebs (e precisa che comunque Î)Yeto rapà toù 
Zaropov). C'è connessione tra il racconto di Zonara (prima versione), quasi 
isolato nella storiografia antica, e il cenno di Evagrio, pur esso 
isolato, su Valeriano dopu&Awroc. Ma poiché Evagrio considerava fra tutti 
autore per eccellenza ottimo ©), anche intorno alle vicende del III secolo, 
Eustathio di Epiphaneia (il cui secondo volume arrivava, per altro, sino al 
XII anno di Anastasio), possiamo ora chiederci quali rapporti intercorressero 
tra l’Armonymus post Dionem, fonte diretta o indiretta ©®8 di Zonara, e Eusta- 
thio, fonte di Evagrio; e chiederci, in ultima analisi, se sia lecita la comune 
identificazione dell’Axor. post Dionem con Petros Patrikios. 

La dottrina dominante sull’Axor. post Dionem identifica l’opera di questo 
autore con le “Iotopiav di Petros Patrikios, il magister officiorum 539/565, 
e storico egli stesso del weagisterium officiorum. Com'è noto, è questa l’identi- 
ficazione proposta da B. G. Niebuhr e ripresa dal De Boor, in un celebre 
lavoro 9); sicché oggi, sulla scorta di Boissevain @°), ci si è abituati a scrivere 
addirittura ‘Petrus Patricius’ anziché ‘Anonymus post Dionem’ @D. Per 
ciò che riguarda la storia dei rapporti romano-sasanidi, una tale identifica- 
zione può apparire, a prima vista, assai suggestiva: Petros Patrikios, nato 
a Tessalonica da un Y£vog originario della regione mesopotamica di Dara @, 
pervenuto a grande fama anche presso il re sasanide Chusrò Anòsharvan ©3), 
ed autore (e storico) delle trattative con Chusroò nel 561/2 @, era per eccel- 
lenza interessato alla storia dei rapporti romano-sasanidi: ed in verità, la 
sua Storia (romana) (Ictopiai), i cui frammenti toccano l’ampio periodo da 


(16) A prescindere da Cedreno (cfr. n. 94); e, pare, da Agathias (irfre n. 38). 

(17) Euagr. V 24 p. 219, 14-15 B.-P.: &rep dravra Evoradior Ti “Eripavei Emute- 
tugtar ravoprota. Naturalmente Evagrio non attingeva il suo cenno direttamente a Nico- 
strato o Eusebio o Dexippo: lo attingeva (come sempre avviene in questi casi) al compila- 
tore, che egli considerava ‘classico ’: cfr. infra $ 5. 

(18) Per la questione se si tratti di fonte diretta o indiretta, cfr. su#ra, n. 9. 

(19) NIEBUHR Dexippi Eunapii Petri Patriciù Prisci Malchi Menandri Hist. quae 
supersunt (CSHB I, 1829) p. XXIV sg.; DE BoOR, « Byz. Ztschr. » I 14 sgg.; BOISSEVAIN 
Cassti Dionis Cocceiani quae supersunt I p. XVIII, I. 

(20) Os. cit. III pp. 741-749, cfr. 731-741. 

(21) Nel quadro della ricerca che ci interessa, un tipico esempio, ed estremamente 
autorevole, in W. ENSSLIN, Zu den Kriegen des Sassaniden Schapur I(SBAW 1947, H. 5) 
(1949) 31: ‘ Ein Fragment des Petrus Patricius oder anders gesagt des Fortsetzers von 
Cassius Dio’ (a proposito di Aron. ost Dionem 157); così pure p. 59: ‘denn aus Petrus 
Patricius ist uns folgende Einzelheit erhalten’ (a proposito di Aror. fost Dionem 159). — 
Contro questa identificazione di Azox. post Dionem con Petros Patrikios, cfr. il mio Pensiero 
storico classico II 2 (1966) 469-470 (con 301 sgg.), dove ho già proposto l’identificazione 
della tradizione dell’Aron. post Dionem con la tradizione di Eustathio di Epiphaneia; e il 
già ricordato mio lavoro La tradizione sulle guerre... $ 3. 

(22) E. STEIN Zistotre du B.-E. II, p. par J.-R. PALANQUE (1949) 724,1. 

(23) E. STEIN 726; ultimam., per esempio A. PERTUSI, / princidi fondamentali della 
concezione del potere a Bisanzio, estr. da « Boll. Ist. Stor. Ital. per il Medio Evo e Archivio 
Muratoriano » n. 80 (1968) p. 23. 

(24) B. RUBIN Das Zeztalter Iustinians I (1960) 368 sgg., 523 sgsg. 
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Antonio a Costanzo II, conserva notizie preziose su questi rapporti (ad esem- 
pio, sulle condizioni di pace fra Narseh e i Romani @5). 

Tuttavia, l’identificazione dell'’Azon. post Dionem con Petros Patrikios 
è insostenibile proprio pel confronto fra la tradizione dell’Axor. post Dionem 
sulla cattura di Valeriano e la tradizione di Petros Patrikios sullo stesso 
argomento. Il nostro punto di riferimento, a questo riguardo, dev'essere costi- 
tuito dal già ricordato frammento dell’Amoz. post Dionem sull’invio di 
KaAndéviog da parte di Sapore (Shabuhr I) a Maxpîvoc (cioè Macriano): éti 
Maxpîvoc xéung Tév Inoavpdiv xa Eprotoc TRL dyopài TOÙ ottov (26) èrTeLd) 
xai Tèv Eva TÉda EretPmTO, ody edpédn Év TOI roMÉumi dA’ Ev ZapockTac, 
xal dtedeyeto Tobe oTpUTIOTAC xal dvextàto ... (Aron. post Dionem 159). 
Cosa significa, qui, &v T@L toAÉépor? Dei due sensi originarii, epici, di questa 
parola, ‘guerra’ e ‘battaglia’, che entrambi sono possibili nel linguaggio 
dell’Axon. post Dionem, è qui da preferire il secondo. (All’istesso modo che 
in Anon. post Dionem 163, dove Èv TL xatà ’Ivyevobov moXÉLor indica 
non tutta la guerra contro Ingenuo, ma solo quella battaglia — l’unica — in 
cui Ingenuo fu vinto dal saggio Gallieno ©”): ed infatti, il fratello che catturò 
il fratello dice a Gallieno ‘© faomed, obra ddeXgdc tube ott, xai èv Tot 
Toleuwi xatéoyov aùtév® ‘o re, questi è mio fratello, e io lo presi nella 
battaglia’ ©.) In verità, non avrebbe senso dire che Maxpîvoc (Macriano) 
‘non si trovò nella guerra, ma a Samosata’ (anche Samosata, del resto, 
rientrava nel campo delle possibili operazioni di guerra, tanto vero che poi 


(25) K. H. ZIEGLER Die Beziehungen zw. Rom u. dem Partherreich (1964) 145; cfr. 
W. ENSSLIN, Zur Ostsolitik des Kaiîsers Diokletian (SBAW 1942, H. 1) 46 sgg.; W. SESTON, 
Diocl. et la tetrarchie (1946) 23; 172 sgg. 

(26) Procurator arcae expeditionalis, PFLAUM Les carrières procuratoriennes... III 
(1961) 1080. 

(27) In Aron. post Dionem 163 l’autore vuole mostrare, appunto, la saggezza (cfr. 
Pensiero storico classico II 2 [1966] 306-307) di Gallieno [è questo un tratto caratteristico 
(cfr. Amm. XXI 16, 10 /erius windicabat) dell'Anon. post Dionem, di contro alla tradizione 
‘enmanniana ’, che condanna la crudeltà di Gallieno]; perciò l’Aron. dost Dionem ricorre 
all’episodio del fratello che fa prigioniero il fratello, e però (contro la volontà di Gallieno) lo 
uccide come ribelle. Si tratta di un motivo topico —l’uccisione del consanguineo nella 
battaglia fra Romani (cfr. Sisenna frg. 129 Pet, con Tac. Hisà. III 51) — a cui qui si aggiun- 
ge il motivo della clezzentia di Gallieno (cfr. A. STEIN A. £. IX, 2, 1553, 32). Necessaria- 
mente, la lotta fra consanguinei in questo caso si verifica nell’ambito di una battaglia: 
proelio, nel citato frammento di Sisenna; @cze, nel citato, connesso passo di Tacito. [Per il 
topos in genere, invece, sulla guerra civile nel suo complesso, ricorderei, per es., S0//ufos 
caede parentum insignis clibeos di Proba.] Così pure, in Aron. post Dionem 163: poiché 
la battaglia in cui Gallieno vinse (specie per merito di Aureolo) Ingenuo fu una sola, 
quella nella regione di Sirmio (repì tò Zipuiov, Zon. XII 23 p. 143, 19 D.; cfr. sura, 
p. 655), a questa battaglia allude certamente, con év t@t xatà ’Ivrevovov roMéuwi, A7207. 
post Dionem 163. Cfr. nota seguente. 

(28) ‘Lo presi nella guerra’ non avrebbe, in questo caso, senso: l’azione è a ori- 
stica, puntuale. — È interessante notare che méAepog nel significato di battaglia appare 
altresì in un passo, o forse anche in due, di Zonara, che sono stati ricondotti allo 
Anon. post Dionem: certamente in cuppayévtog moréuov Zon. XII 30 p. 157,6, e assai 
probabilmente in èv moMoîg rorguote Zon. XII 24 p. 146,17. 
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fu presa @9 da Shabuhr); in Aron. post Dionem 159 dovremo dunque tra- 
durre ‘ Maxpîvoc, poiché era zoppo d’un piede, non si trovò nella battaglia, 
ma stava a Samosata, dove accoglieva i soldati’. In conclusione: Aron. post 
Dionem 159 vuol dire che Maxpîvoc (Macriano) non fu preso da Sapore 
(Shabuhr) nella battaglia, dove invece furono presi Valeriano e gli altri 
maggiorenti dello stato romano; egli, unico, si trovava a Samosata, perché 
zoppo. Tutto ciò si illustra con Zon. XII 23, p. 140, 16 D., dove, come 
abbiamo visto, è conservata l’eccellente notizia (confermata da SAKZ) secondo 
cui Valeriano fu preso obv toîc mepì adrév (in SAKZ gr. 25 xal toùc Aourtode 
tév Te Èrtapyov xa cuvxAntimodc xali M]yeuéy[a]g ot[t]ve[c] Sxetvag TS Fuva- 
uewc kpyovteg foev): ancora una conferma degli strettissimi rapporti fra 
l’Anon. post Dionem e questa parte di Zon. XII. 

Da tutto ciò discende una conclusione: l’Aron. post Dionem presuppone 
come versione sicura (anche se egli, per avventura, ne avesse riferito, oltre 
a questa sicura, qualche altra) che Valeriano sia stato catturato in battaglia, 
che comunque ci sia stata una battaglia tra Sapore (Shabuhr) e Valeriano; 
egli dunque non può essere Petros Patrikios, giacché questi accoglieva come 
sicura la tradizione già seguita da Zosimo, secondo cui Valeriano fu preso 
con l'inganno (FHG IV p. 187, 9 con p. 188, 13). La comune identifica- 
zione dell’Azon. post Dionem con Petros Patrikios è dunque certamente da 
escludere. Dobbiamo quindi porre ex xovo il problema dell’identificazione 
dell’Anon. post Dionem. Questi, non potendo essere Petros Patrikios (ma 
neanche Iohannes Antiocheno 6%), sarà piuttosto da cercare in quel filone 
della tradizione storiografica bizantina che narrava di Valeriano Sopv&Awrag (32; 
e questo filone è da ravvisare in Eustathio di Epiphaneia, che appunto diceva 
Valeriano SopvaAwroc. La conferma ci è data da un esame del ‘ carbonaccio ’. 
In realtà, il cosiddetto Aronymus post Dionem è un autore da cui l’eclo- 
gario repì YVWpéyv traeva escerti che, per questa parte, dopo la compilazione 
da Cassio Dione fino a Elagabalo (l’ultimo escerto in Cassi? Dionis 
Coccetani vol. III p. 472, 5-7 Boissevain), continuavano con escerti da Ero- 
diano (Cassiî Dionis Coccetani vol. III p. 741, exc. Vat. 156 Boissevain) e 
da altri autori. Orbene, appunto Eustathio da Epiphaneia, dopo la compi- 
lazione da Cassio Dione (fino ad Elagabalo: questo è un dato carat- 
teristico, per il quale Evagrio 62 ha erroneamente creduto che l’opera di 
Cassio Dione arrivasse uéypis “Avtowvivov tod è ’Eutons ['Eueodv A; forse 
preferibile pel cfr. con ’Epeodiv quasi certo in Euagr. III 41 p. 143,21 
B.-P., dove però “Euéong è preferito in B.-P.], cioè fino ad Elagabalo 62), 


(29) A. MARICQ 340; cfr. CALLU 212,2. 

(30) Contro l’identificazione con Iohannes Antiocheno, cfr. già DE BOOR /.c. 

(31) Cfr. il mio già citato lavoro La fradizione sulle guerre... $2. 

(32) Euagr. V 24 p. 218,29 B.-P. Evagrio, in linea di massima, conosce gli storici del 
III secolo d. C. attraverso Eustathio: con un procedimento che illustreremo meglio i2fra $ 5. 

(33) L’origine dell’errore di Evagrio è, insomma, in ciò, che il suo autore, Eustathio, 
aveva compilato Dione péypts ’Avrowvivov toò è ’Euéong (fino ad Elagabalo), tralasciando, 
dell’opera di Dione, gli anni dal 222 al 229. Che Eustathio compilasse Dione fino al 222, 
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passava a Erodiano e a Nicostrato, Dexippo, Eusebio, Zosimo. I varii indizi 
convergono o a presentare l’identificazione dell’Axor. post Dionem con Eusta- 
thio di Epiphaneia come estremamente probabile: o, comunque, a stabilire 
con certezza un filone storiografico Eustathios Epiphaneus-Axox. post Dio- 
nem-Zonaras, in cui la narrazione sulle guerre di Shabuhr presentava elementi 
di notevole validità storica. 


3. ZONARA E IL ‘TOPOS’ DELLA DEREPTA CUTIS NELLE GUERRE PERSIANE 
DEL III SECOLO 


Un assai notevole lavoro di J. Gagé ha di recente riproposto all’attenzione, 
e illustrato ampiamente, il problema della tradizione sullo ‘scotennamento ’ 
del cadavere di Valeriano ad opera di Shabuhr I (va subito osservato che 
l’idea dello ‘scotennamento’ da parte dei Persiani, che può colpirci per la 
sua durezza, non è in nulla più barbara, per esempio, del seppellimento 
romano del Ga//us e della Ga/la 69 al tempo di Canne). La tradizione sullo 
scotennamento del cadavere di Valeriano appare, la prima volta, nel de 
mortibus persecutorum di Lattanzio 35), dunque non molto dopo l’estate 314; 
e fu seguita dall'imperatore Costantino 89, da Petros Patrikios 687, da Aga- 
thias 68) (il quale però, a quanto sembra, si esprime in modo da far ritenere 
che lo scotennamento di Valeriano avvenisse non dopo una morte naturale — 
come troviamo in Lattanzio e in Petros Patrikios — ma con la pena capitale). 
J. Gagé 69 ha avuto, tra l’altro, il merito di mettere in rilievo che questa 


e non fino al 229, è comprensibile: egli cercava una narrazione compiuta dal principato 
di Severo Alessandro in poi, e perciò — essendo, nella storia di Dione, considerati solo gli 
anni di Alessandro sino al 229 — era costretto ad abbandonare Dione già al 222, passando 
a Erodiano. 

(34) Pensiero storico classico II 1 (1966) 313 sgg. 

(35) 5, 6. Per il complesso problema di datazione del de m0r7tbus persecutorum, per 
esempio L. DE SALVO « Aeg. » 1964, 42 sgg. 

(36) Const. @d coefum sanctorum 24,2. Anche in questo caso, il rapporto Lattanzio— 
Costantino-Eusebio può confrontarsi col caso della tradizione intorno alla conversione 
di Costantino: l’ad coezuz certamente è autentico, almeno a mio giudizio. 

(37) FHG IV, p. 188,13. 

(38) IV 23 N 256 — 24 N 259. Si noti che Agathias conosce, sulla cattura di Vale- 
riano, una versione che sembrerebbe quella medesima di Aron. post Dionem — Evagrio — 
1® versione di Zonara (Agathias IV 23: Valeriano catturato attraverso una vittoria: 
vevixnievov); e che, inoltre, a IV 24, Agathias conosce (a proposito della crudeltà di Sabores 
nel tè onpayfWdn — Toîg cmuaciv dvatANpodv) una versione che si ritrova in Zon. XII 
23 p. 142, 18-25 D. Mi sembra perciò che Agathias abbia qui contaminato l’Aror. sost 
Dionem, o tradizione analoga, con altre fonti, una delle quali potrebbe essere Petros Patri- 
kios; e combinato diverse tradizioni: d’altra parte, l’uso di più fonti in questo passo di 
Agathias par deducibile dall’espressione roM) paprupovoa i ioropta in IV 23. Non è 
escluso che l’Azor. post Dionem parlasse anch’egli (anche se di ciò non è traccia in Zonara) 
di uno scotennamento di Valeriano: ma, in ogni caso, non come pena capitale (alla maniera 
di Agathias), sì invece (alla maniera di Petros Patrikios) come offesa del cadavere dopo la 
morte naturale. 


(39) J. GAGÉ «Syria» 1965, 343 sgg., spec. 356 sgg., 367 sgg., 388. 
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tradizione non è una pura e semplice calunnia cristiana volta a indicare la 
gravità della punizione divina contro il persecutore Valeriano ‘4°; ma che 
essa ha, dietro di sé, una notizia di concezioni persiane. Egli ha cercato 
queste concezioni persiane nell’obbligo, che sarebbe stato fatto da Shabuhr I 
a Valeriano, di vestire un «sacco di cuoio », insomma una pelle d’animale; 
Shabuhr avrebbe deciso di « teindre en pourpre » questo « sac de cuir », « pour 
continuer la caricature du style impérial romain », sì da suggerire a noi il 
confronto (e da costituire un «talion ») con le turzcis Persicis in templo loca- 
tis 40 da Severo Alessandro. Questa esegesi della tradizione sullo « écorche- 
ment » di Valeriano come deformazione storica di un effettivo cambiamento 
di vestiario imposto all'imperatore prigioniero appare, tuttavia, difficilmente 
sostenibile, se versiamo nel dibattito un testo di Zonara, non considerato dal 
dotto francese. 

In questo testo ‘2, relativo alla fine di Numeriano dopo la guerra contro 
Bahram II, sono menzionate due versioni. La prima afferma che Numeriano 
fu sconfitto dai Persiani e da essi scotennato: aùtòv Év TAL Puym 
cuMNEIva (dopo la sconfitta, xAvdvtwy véta ‘Popatwv) — xaè 8)0v ToÙ 
COuatog TÙY Sopdv drocupivar Sixnv doxod xa oitw Slapdapinvat. Secondo 
l’altra (quella che potremmo chiamare vulgata), Numeriano, ammalato di 
occhi, fu ucciso dal prefetto al pretorio Apro. La prima versione è anche in 
Malala 43): i Persiani &xdelpavteg tò dtpua adrod Erotnoav doxòdv xa cuup- 
vikeavteg EovAatav adtòv cig idtav Sétav. Già il vecchio E. Chilmead osser- 
vava: Tale quid de Valeriano factum memorant scriptores nonnulli; Numeriano 
vero haec non accidisse ex probatis scriptoribus satis constat. È da ritenere, 
come a me sembra, che questa (sia pur relativa) affinità fra la (prima) 
tradizione di Zonara (con quella di Malala) sulla fine di Numeriano e la 
tradizione di Lattanzio-Costantino-Petros Patrikios-Agathias sulla fine di 
Valeriano mostra che, nell’un caso e nell’altro, gli autori che primi divul- 
garono siffatte tradizioni presupponevano un costume persiano di scotenna- 
mento dello sconfitto ‘4: infatti, Agathias (il quale ha trovato la tradizione 
sullo scotennamento, pel caso di Valeriano, in materiale storiografico ch'egli 
riteneva del tutto degno di fede: 70XX}) uaprupodoa i) iotopia (49), non sol- 


(40) Indicazioni bibliografiche in J. GAGÉ /.c.; cfr. sempre L. WICKERT A.£. XIII 
I, 492, 55 S88. 

(41) AS 57,1. 

(42) Zon. XII 30 p. 157,8-11; cfr. A. SCHENK VON STAUFFENBERG Die ròm. KG bei 
Malalas (1931) 396; P. MELONI // regno di Caro Carino e Numeriano (1948) 126. 

(43) 303,21: SCHENK VON STAUFFENBERG 395. 

(44) Non, dunque, solo del ‘ sacrilego’ o dell'avversario del mazdeismo (per la poli- 
tica religiosa si pensi alle iscrizioni di Kirder, ultimam. Ph. GIGNOUX ‘ Journal asiatique ’ 
1969, 387 sgg.); i casi di Mani (GAGÉ 359, 2; ivi letteratura) o del cristiano Ma‘na (ricordato 
nel martirio di Shabuhr vescovo di Bet Nikator, di Isaak vescovo di Karka, di Ma‘na, 
Abraham e Simon) vanno considerati, come appunto credo di mostrare nel testo, accanto 
al caso di una punizione del condottiero sconfitto Nachoragan. Per la minaccia di Hor- 
misdas cfr. irfra, n. 46. 

(45) L’espressione lascia pensare a più fonti: cfr. sura, n. 38. 
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tanto pensa che questo è un T&tpios vouoc dei Persiani, ma lo illustra con 
la menzione (e a proposito) dell’ effettivo scotennamento di Nachoragan 
ad opera di Chusro. In conclusione, quegli scrittori romani, i quali parlavano 
dello scotennamento del cadavere di un nemico (oppure dello stesso nemico 
vivo, senz'altro) per ordine di re sasanidi, non si trovavano a deformare una 
notizia intorno a eventuale cambiamento di vestiario, imposto a Valeriano, 
od altro fatto analogo. Dobbiamo ritenere che essi o inventavano 
del tutto, applicando al caso di Valeriano, o di Numeriano, quello che appa- 
riva come un tipico costume persiano; oppure che credevano di dare una 
precisa informazione su un effettivo costume persiano, che indubbiamente, 
come noi sappiamo, fu applicato nel caso di Nachoragan, il vinto condottiero 
persiano del 544, al tempo di Chusrò Anosharvan. 

Per certi aspetti, dunque, la notizia dello ‘ scotennamento ’ di Valeriano, 
o del cadavere di Valeriano, e dello ‘scotennamento’ di Numeriano, può 
considerarsi il riflesso di un ‘topos’, derivato tuttavia non da pura conven- 
zione letteraria, ma da un effettivo costume persiano, che, come dicevamo, 
non è per nulla più barbaro, per esempio, della romana demissio in terram 
di Gallus et Galla al tempo di Canne. Ed allo stesso modo in cui Livio, che 
pur ne ha orrore, riferisce con esattezza questa veridica tradizione su un atto 
romano di crudeltà, così pure Agathias, che ne ha orrore, riferisce — egli 
buon conoscitore di fatti persiani 49) — la veridica notizia dello scotenna- 
mento di Nachoragan da parte di Chusrò. Resta purtroppo difficile, per lo 
studioso moderno, la precisa valutazione delle tradizioni sullo ‘scotenna- 
mento’ del cadavere di Valeriano, (o, addirittura, dello stesso Valeriano) e su 
quello di Numeriano. Abbiamo già accennato (e ora possiamo meglio preci- 
sare) che sono possibili varie soluzioni: (1) che si tratti, nell’un caso e nel- 
l’altro, di due fra loro indipendenti invenzioni, modellate su ‘ scotennamenti ’ 
effettivamente avvenuti in Persia (e, nel caso almeno di Valeriano, conosciuti 
dai Romani già prima del 315 circa) analoghi allo ‘ scotennamento ’ di Nacho- 
ragan condottiero nel 544 (che per altro riguarda, sì, un condottiero sconfitto, 
ma uno sconfitto persiano ritenuto traditore); oppure (2) che si tratti di una 
notizia di fonte contemporanea (che potrebbe persino essere, addirittura, 
veridica) nel caso del cadavere di Valeriano, e di un'altra inventata indi- 
pendentemente nel caso di Numeriano; od infine (3) che si tratti di 
una notizia di fonte contemporanea (che potrebbe persino essere, addirittura, 
veridica) nel caso del cadavere di Valeriano, e di una inventata, ma sul 
modello di quella intorno a Valeriano, nel caso di Numeriano. Diversi 


(46) J. SUOLAHTI Or the Persian sources used by the byz. hist. Agathias (‘St. Or. ed. 
Soc. Orient. Fennica’) 1947; A. MARICQ «Syria» 1958, 347 sg. — Verserei ancora, nella 
discussione sull’uso persiano dello scotennamento, un altro testo non considerato solita- 
mente: Zos. II 27,1-2: la tradizione, a cui Zosimo qui risale, presentava lo ‘scotennamento’ 
in termini ‘frigi’ (‘il destino di di Marsyas’), ch’essa diceva incomprensibili al più dei 
Persiani; tuttavia essa presuppune che lo ‘scotennamento’ fosse in uso in Persia, al tempo 
della giovinezza di Hormisdas. 


43 - Quaderno N. 160 
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argomenti potrebbero recarsi a sostegno d’ognuna di queste tre soluzioni, 
e contro ognuna di esse. 


4. UNA VITTORIA PERSIANA IGNOTA ALLA VULGATA 


Alla prima soluzione si può obiettare che la tradizione sullo scotenna- 
mento di Valeriano è solo relativamente tarda: appena 55 anni, o non molti 
di più, separano il de mortibus persecutorum di Lattanzio dalla cattura di 
Valeriano. Quanto poi alla tradizione sullo scotennamento di Numeriano, 
essa è, sì, attestata la prima volta da Malala; ma abbiamo visto che Zonara, 
nei tratti che vanno da XII 22 a XII 27, si collega con la tradizione rappre- 
sentata dall’Azon. post Dionem; e ciò può estendersi, come fu ritenuto già 
da gran tempo, almeno fino a XII 32 ‘7: dunque (a maggior ragione) a XII 
30, dove appunto si parla dello scotennamento di Numeriano da parte dei 
Persiani vincitori 8). Possiamo così affermare che in questo capitolo XII 30 
di Zonara la tradizione sullo scotennamento di Numeriano risale allo Axox. 
post Dionem, e perciò, attraverso quest’ultimo, a una fonte contemporanea ? 

La risposta, a prima vista, dovrebbe sembrare del tutto negativa. Sem- 
brerebbe cioè doversi ritenere che, riferendo due versioni sulla fine di 
Numeriano, Zonara abbia contaminato una tradizione che risaliva ad autore 
fededegno (quella sull’uccisione di Numeriano da parte di Apro) con una 
tradizione ben più tarda, che inventava la sconfitta di Numeriano da parte 
dei Persiani, e il suo scotennamento. Ciò parrebbe necessario, perché di una 


(47) Infatti, il confronto fra Aron. post Dionem 185 e Zon. XII 32 è indicativo: 
l’ordine dei frammenti costringe a porre Aror. fost Dionem 185 in relazione con avvenimenti 
intercorsi tra l’avvento di Diocleziano nel 284 e gli ultimi sviluppi dell'impero stesso di 
Diocleziano (Arz0r. fost Dionem 186, in cui Diocleziano è tormentato dalla visione che lo 
induce a deporre l’impero: ‘défar dpyhv fÎv xad’ Exdomnv vixta altetc map’ éuod...’); 
diremo anzi che Aror. post Dionem 185 è in relazione con avvenimenti di poco precedenti 
alla decisione di Diocleziano di abdicare (infatti, precede immediatamente il già citato frg. 
186); e tuttavia, in questo frammento troviamo una digressione sul trionfo 
romano. Allo stesso modo, in Zon. XII 32, l’abdicazione di Diocleziano è strettamente 
connessa con una digressione sul trionfo romano (XII 32 p. 163,20 sgg.). 
È questo un caso estremamente fortunato, in cui un certo rapporto fra Aron. fost Dionem 
e Zonara appare evidente. D'altra parte, la stessa digressione sul trionfo troviamo in Ioh. 
Ant. FHG IV p. 602,167: dal che si deduce con certezza che Ioh. Ant. in questo punto 
seguiva la stessa tradizione che era seguita dallo Amor. sost Dionem e da Zonara. [È 
assurdo ed arbitrario sospettare con BOISSEVAIN che in Aron. post Dionem 185 la digres- 
sione sul trionfo sia solo apparentemente una digressione, ed insomma che Azor. post 
Dionem 185 aliunde huc irrepsisse.] 

(48) Insisto sul punto che Zonara qui si collega con ‘la tradizione rappresentata dallo 
Anon. post Dionem', non necessariamente con lo stesso Azzor. dost Dionem; infatti, potrebbe 
anche ritenersi (cfr. nota precedente) che Zonara, a un certo punto della sua opera, sia passato 
ad altro autore (per esempio a Ioh. Ant.) il quale anch'egli seguiva la tradizione rappre- 
sentata dall’Axozx. post Dionem. Va osservato, comunque, che Ioh. Ant. FHG IV p. 600,161 
sembra aver riferito sulla fine di Numeriano una sola tradizione (quella vulgata, dell’ucci- 
sione da parte di Apro), e non due (quella sullo scotennamento da parte dei Persiani e 
quella sull’uccisione da parte di Apro) come Zonara. Ma Zonara prendeva le sue due tradi. 
zioni da un solo autore, o contaminava due autori? Su ciò, cfr. quanto osserviamo nel testo. 
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sconfitta di Numeriano tutta la tradizione tace (ad esclusione, appunto, 
di Malala e della prima versione in Zonara), e la sua fine è attribuita da tutta 
questa tradizione ad un assassinio operato da Apro. Ed in tutto ciò c’è di 
vero almeno questo: che lo scotennamento di Numeriano da parte dei Persiani 
è tradizione per eccellenza isolata, la quale potrebbe ridursi, allo stato 
delle attuali conoscenze, ad invenzione. Ma per un altro aspetto, questa 
isolata tradizione presuppone alcuni elementi, che sono degni di con- 
silidiefiatziitorrmie. 

Per intendere la presenza di questi elementi, dobbiamo procedere a un 
confronto con la tradizione sulla fine di Gordiano III. Anche in questo caso, 
la tradizione che diceva Gordiano III caduto in battaglia è, si può dire, 
isolata: si trova in Zonara ‘49, ed è da questi riferita a Gordiano II, ed 
anche ulteriormente deformata: sicché mai, sinora, fu considerata nella ricerca. 
Ed insomma, questa notizia intorno a Gordiano caduto in battaglia, data da 
Zonara, è nella tradizione romana ancora più isolata che la notizia intorno 
a Numeriano sconfitto dai Persiani e morto (secondo Zonara, sco- 
tennato) per le conseguenze della sconfitta, nella fuga. Qui si pone un pro- 
blema metodico. Sino alla scoperta di SAXKZ, nessuno fra gli studiosi avrebbe 
mai pensato che Gordiano III fosse caduto in battaglia, o per le immediate 
conseguenze della battaglia, contro i Persiani; la tradizione romana, che 
sembrava concorde, lo faceva morire per le insidie di Filippo; sicché dagli 
studiosi moderni si riteneva di poter affermare con certezza che la sua morte 
‘ geschah zwischen Zaitha und Dura am Euphrat, 4 Meilen von Circesium ’ ‘59 
(laddove in realtà a Circesio c'era solo il cenotafio 6). La scoperta di SAKZ 
ci ha mostrato come il nostro procedimento metodico, quanto alle guerre 
romano-sasanidi, debba andare tutto riveduto: chi mai avrebbe sospettato ‘52) 
che Gordiano III era morto, viceversa, addirittura a sud del 34° parallelo? 
Uno studioso che avesse avanzato un'ipotesi del genere sarebbe stato consi- 
derato, certamente, un folle. Ciò ci avverte dei limiti in cui noi ci muoviamo 
quando si narra storia del III secolo d. C.: su alcuni periodi di esso, anzi su 
fatti essenziali, sappiamo infinitamente meno (e comunque, con deformazioni 
assai più gravi) che non sulla storia, per esempio, del I secolo av. Cr.; cono- 
sciamo, sulla sconfitta di Carre, abbastanza, mentre non sappiamo nulla sulle 
operazioni finali di Gordiano III o di Numeriano. Vero è che le sconfitte 
subite dai Romani nelle guerre contro i Persiani in questo periodo vennero 
dimenticate e oscurate sino al punto ‘3 che non solo tutta la tradizione, 


(49) Di ciò ho dato dimostrazione nel già citato mio lavoro La #radizione sulle guerre...; 
cfr. inoltre su#7a, $ I del presente scritto, e n. 11 (anche Zos. III 32,4 va considerato). 

(50) P. v. ROHDEN AK. Z. I 2, 2627, 44-46. 

(51) Cfr., su questo cenotafio, J. F. GILLIAM ‘H. A. - Colloquium 1968/9’ (1970) 
103 sgg. 

(52) Nonostante un passo di Plotino, che ben lo lasciava sospettare: cfr. il già 
citato mio lavoro La tradizione sulle guerre... $ 2; e nonostante Zos. III 32,4, che pure 
va considerato, accanto a Zon. XII 17. 

(53) Sul modo della deformazione, cfr. La tradizione sulle guerre... $ 3. 
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concorde, tacque intorno ad esse, ma che la fine degli imperatori sconfitti 
fu coperta da un vero e proprio, fitto, mistero, con invenzioni tendenti a farla 
apparire soltanto come l’opera di nemici personali dell’imperatore. La 
nostra critica deve dunque operare con estrema diffidenza, e mediante il 
confronto della tradizione vulgata anche, o persino, con quelle che a prima 
vista sembrerebbero assolutamente da escludere, riferite da un autore giusta- 
mente screditato (e tuttavia informato, per tradizione antiochena, delle vicende 
d’Oriente) come Malala, o da una compilazione tarda come Zonara XII. 
Nel caso di Numeriano, la tradizione vulgata, chiara soprattutto in Aurelio 
Vittore, affermò ch’egli fu ucciso da Apro durante il ritorno dalla Persia, 
ritorno, che avrebbe avuto inizio subito dopo la morte di Caro, in quanto 
Numeriano riteneva — secondo Aurelio Vittore — che la guerra fosse finita, 
appunto, con la morte di Caro stesso. Già a prima vista è questa una versione 
stranissima: che ritorno è questo, che va dal luglio 283 (morte di Caro) al set- 
tembre (o addirittura novembre) 284? Il testo essenziale è: Af Numerianus 
amisso patre simul confectum aestimans bellum, cum exercitum reductaret: 
così in Aurelio Vittore ‘59, secondo una tradizione che può dirsi, grosso 
modo, ‘enmanniana’. Ma è difficile credere a questa informazione, già per- 
ché la notizia di base, che Numeriano rinunciò alla guerra contro i Persiani 
(stmul confectum aestimans bellum) è senza dubbio una notizia del 
tutto opposta alla verità: proprio al contrario, Nemesiano esalta, 
dopo la morte di Caro, le imprese compiute (uf — ceperit arces) da Nume- 
riano contro i Persiani, proponendosi di cantarle 65). È insomma naturale 
che la tradizione romana, dovendo ignorare l’insuccesso di Numeriano, fosse 
anche costretta a dichiarare che egli non combatté più contro i Persiani. 
Quanto poi al modo preciso della sua morte, sono sospetti, com'è noto, quei 
particolari della vulgata, sul cadavere viaggiante in lettiga, e per giunta, 
secondo Aurelio Vittore (59, 47% (l'assurdità di un tale lungo viaggio 
del cadavere fu forse in qualche modo sentita dalla stessa tradizione anti- 


(54) Aur. Victor. Caes. 38,6. Per la tradizione della 7.A. su ‘Carus et Carinus et 
Numerianus ?, e per un confronto con Aurelio Vittore, cfr. Pensiero storico classico II 2 
(1966) 225-229 (dell’esistenza di Onesimos torna a dubitare, ora, A. CHASTAGNOL Recker- 
ches sur l’H.A., 1970, pp. 72-77), spec. 227, con pp. 309-310. 

(55) Cfr. per esempio M. BESNIER L’empire romain de l’avènement des Sévères au 
concile de Nicée (1937) 277, il quale giustamente aggiunge che queste vittorie di Numeriano 
‘n’ont jamais existé ’: ma dalle indicazioni del poeta dobbiamo senz’altro dedurre che 
Numeriano combatteva (o affermava di combattere con successo) in Persia: altri- 
menti quelle decantate, pretese vittorie non avrebbero senso (più o meno come da Clau- 
diano possiamo dedurre — a parte l’esaltazione panegirica — i piani e i campi di guerra di 
Stilicone [ultimam. D. ROMANO C/laudiano, 1958; A. CAMERON C/eudian..., 1970]; con la 
differenza che da Nemesiano ci è pervenuto solo un cenno, e da Claudiano un’intera opera); 
P. MELONI 07. ci7. 124. Dal punto di vista che qui sostengo, insisterei sul fatto che Numeriano, 
trovandosi in Persia, non poteva non essere esposto ad attacchi persiani, ed insomma doveva 
necessariamente combattere. 


(56) 38,8. 


— 669 — 


ca €57): l’unico punto evidente è che della morte di Numeriano quella tradi- 
zione non sapeva nulla, sì che di essa potevano essere accusati tutti, e nes- 
suno; e fu accusato, nientemeno, il suocero e prefetto al pretorio, Apro. 
Anche questa, chi ben rifletta, un’assurdità: Apro, persino se fosse stato un 
suocero ambizioso e snaturato, avrebbe avuto comunque ogni interesse a 
lasciare in vita l’Augusto marito di sua figlia (©, almeno finché era in vita 
l’altro Augusto, Carino, che sappiamo essere stato marito di Magnia Urbica, 
Augusta e mater castrorum: in fondo, Apro si trovava nella stessa situazione 
in cui s’era trovato, ai tempi di Gordiano III, il suocero—prefetto al pretorio 
dell’imperatore, Timesiteo. È dunque fondato il sospetto che la notizia data 
da Zonara XII 30 come prima versione sia degna di considerazione. Noi non. 
possiamo dire, allo stato delle nostre conoscenze, entro quali limiti questa 
considerazione vada posta; né dunque possiamo ricostruire il preciso anda- 
mento della campagna persiana di Numeriano ‘9. Resta comunque il fatto 


(57) Ciò spiegherebbe, mi sembra, la serie delle varianti: er plurimos dies (Car.), post 
aliquot dies (Eutr.), sino ai tre giorni di Iordane: discussione sulle tradizioni intorno alla 
fine di Numeriano in ENSSLIN SBAW 1948, H. 3, p. 46; cfr. P. MELONI, 07. cîf. 134. 

(58) Vero nemico di Numeriano era Diocleziano: ciò è stato mostrato da W. SESTON 
of. cit., 48 (con n. 3) — 49: sebbene SESTON non escluda (p. 49) che Apro abbia ucciso 
Numeriano. Già il grande BURCKHARDT, nel 1842, notava (pur accogliendola) la stranezza 
della tradizione (‘un mistero ’) sulla uccisione di Numeriano da parte di Apro: J. BURCK- 
HARDT L'età di Costantino il grande (introduzione di S. MAZZARINO, traduzione di P. CHIA- 
RINI, ‘ Biblioteca di Storia Patria’ 1970), pp. 75,46. 

(59) Restano del tutto oscure eventuali possibilità di dettaglio: pressoché disperate. 
In Zonara, Numeriano, rimasto solo nell’esercito, aùrixa xarà Iepodv torputesoato: il che 
lascerebbe pensare che, abbandonando un campo di operazioni al nord dell’impero sasanide 
con interessi anche verso il Bs’ (cfr. infra, in questa nota), egli si volgesse più a mezzo- 
giorno, dove a suo tempo il padre aveva preso Ctesifonte. In Nemesiano, le pretese vittorie 
di Numeriano nel sud dello stato sasanide, sembrerebbero forse frutto di un’impresa tutta 
concepita da lui (ma il cenno di Nemesiano è troppo breve perché se ne possano trarre 
conseguenze decisive su questo punto). Ci si può chiedere se, quando C.I. V 52,2 fu $r0- 
positum (il 18 marzo 284), Numeriano avesse già definitivamente passato l’Eufrate, o si 
trovasse ancora in zona confinante con l’impero sasanide (per esempio nella provincia romana 
di Mesopotamia): si tratta, si badi, di un frogosituz, non già di un datum (diversamente 
P. MELONI 07. cià. 132, il quale deduce da C.I. V 52,2- come già G. COSTA «Diz. ep.» 
II 1794 — che Numeriano si trovava a Emesa il 18 marzo 284; naturalmente, l’attività legi- 
slativa, quando l’imperatore era in ‘marcia, poteva essere impacciata, ma non finita, cfr. 
per esempio C. Th. XI 30, 31 emanata da Giuliano durante la marcia verso Davana e 
Callinico). Ancora: si può pensare che una sconfitta di Numeriano, di cui poteva essere cenno 
(a proposito della fine di Caro) in Eusebio (cfr. :2fra, a fine di questo $), fosse trasformata 
in morte, e a ciò si aggiungesse, come topos, lo ‘scotennamento’. Naturalmente, il 
problema dell’impresa di Numeriano si collega con quello della definizione dell’impresa di 
Caro, per il quale Zonara conosce un’impresa contro i Persiani (quella esaltata dalla vulgata, 
per la conquista di Coche [da restituire in Amm. XXIV 5,3: dimostrazione in W. KLEIN 
«Klio» Beih. 13 (1914) III] e di Ctesifonte) e una contro i Sarmati, e aggiunge ‘che 
secondo una prima versione Caro sarebbe morto combattendo contro gli Unni (cfr. Malala; 
con il commentario di SCHENK VON STAUFFENBERG 07. cif. 393-395). In realtà, un’azione 
di Caro contro i Persiani poteva anche, nella sua azione conclusiva, connettersi, in un qual- 
che modo, con interessi polarizzati altresì verso il nord dell’impero sasanide, e dunque rivolti 
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che questa notizia di una sconfitta romana, in una tradizione romana, va 
preferita alla storiella d’Aurelio Vittore, di un Numeriano amisso patre simul 
confectum aestimans bellum. Comunque si ricostruisca l’azione di Numeriano 
in Persia, è chiaro che il malcontento dei soldati contro Apro, esploso nella 
rivolta di Diocleziano ‘), si spiega meglio dopo una sconfitta. 

La notizia della sconfitta di Numeriano in Zonara è da lui data come 
‘prima versione’ (accanto alla vulgata dell'uccisione da parte di Apro, 
che è la seconda versione) in XII 30. Viceversa, a XII 31, Zonara conosce 
solo la versione vulgata, inconciliabile con la ‘prima versione’ di XII 30. 
Nell'opera storica di Eusebio ‘1, compilata da Eustathio, l’ultimo libro (il 
9°) arrivava alla fine di Caro, cioè al luglio 283: ed è a pensare che non 
mancasse almeno un accenno a Numeriano e alla sua situazione in se- 
guito alla morte di Caro, che lo lasciava solo èv Té@L otpatoted®I (Zon. 
XII 30, p. 157, 5 D.); dunque, anche alla sua fine nel 284. Poiché gli 
altri autori di Eustathio perduti per noi (Nicostrato, Dexippo) non arriva- 
vano al 283, è da ritenere con certezza che unica fonte di Eustathio 
fosse, per la fine di Caro, appunto Eusebio, accanto a Zosimo (che di certo 
seguiva la volgata). Dopo il 283, Eustathio non poteva più attingere a 
Eusebio: e ciò sembra poter spiegare perché Zonara, a XII 3I, conosca, 
sulla fine di Numeriano, solo la versione ‘volgata’. Perduta la linea originale, 
che chiameremmo ‘anomala’, rappresentata da Eusebio, la tradizione 
della linea Eustath'o — Armor. post Dionem — Zonara ripiegava, in linea di 
massima, sulla tradizione, che era stata consacrata, in buona parte, da 
Eunapio (la cui opera aveva inizio con il 270): mentre a XII 30 aveva riferito, 
come prima delle due tradizioni a lui note, quella sulla morte di Caro in 
guerra contro gli Unni, e di Numeriano in guerra contro i Persiani, ora invece, 
a XII 31, riteneva veridica, sulla fine di Numeriano, la seconda delle due 
tradizioni a lui note. Ma lo storico moderno (cfr. n. 59) dovrà ben tenere conto 
di quella prima delle due tradizioni di Zonara, accogliendo da essa almeno 


auche verso il B/°s&°7, che rientrava nell'impero sasanide (almeno al tempo di Shabuhr I: 
SAKZ gr. 3, con A. MARICQ «Syria » 1958 p. 351) [HARMATTA 07. ci., p. 351 con n. IS]. 
Infatti, il B/'sk°7 si stendeva fino alle porte caspie, le quali da un certo momento (non 
sappiamo da quando) vennero indicate come ‘porte degli Unni’ (A. MARICQ eckerches 
sur les RGDS, 1953, p. 83). Il repì Paoweixg di Sinesio mostra Caro (nome deformato in 
Carino; ma si tratta di Caro: che non si debba pensare a Probo, è stato mostrato da G. VITUCCI 
L'imperatore Probo, 1952, 65; cfr. MOMMSEN X.G. V 442,1) che riceve un’ambasciata persiana 
in Armenia (dunque, si confermano interessi di Caro al nord dell'impero sasanide). Sulla 
tradizione della 7.A. intorno alla morte di Caro, J. STRAUB, Studien zur H.A. (1952) 123 
sgg. In conclusione, pur nella disperata, o quasi, difficoltà di indicare ulteriori dettagli, rico- 
struirei la verità storica nel modo seguente: Caro è caduto combattendo nel nord dell’impero 
di Bahram II, in una azione contro gli Unni; Numeriano, rimasto solo con l’esercito, è 
mosso, allora, contro Bahram II, ed è stato sconfitto. Il romano vinto da Bahram II nella 
figurazione di Nagsh i Rustam è dunque, come a me sembra, Numeriano. 

(60) Settembre 284 (SESTON 09. cif., 51 sgg.), o novembre (ENSSLIN, «Aeg.» 1948, 
178 sgg.). 

(61) FGr Hist 101; cfr. Pensiero storico classico II 2 (1966) 305-306 (con 308). 
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due dati: l’azione finale di Caro nel nord dell'impero sasanide, e la vittoria 
dei Persiani su Numeriano. 


5. DUE MODI DEL PATRIOTTISMO ROMANO: ZOSIMO ED EUSTATHIO 


Abbiamo visto che la versione ‘ 


vulgata ’ ignorava la sconfitta di Nume- 
riano. In questo caso, l’orgoglio romano dava rilievo, per la guerra persiana 
del 283/284, alle vittorie di Caro, morto nel luglio 283, e non alla sconfitta 
di Numeriano: di qui la vulgata. 

Allo stesso modo, l'orgoglio romano poteva ricorrere al motivo dello 
‘inganno’ persiano: così, per esempio, nella versione di Petros Patrikios sulla 
cattura di Valeriano. È, questo dell‘‘inganno’ persiano, motivo per eccellenza 
topico ‘2: tra i testi più significativi, e solitamente non ricordati, su questo 
punto, vale la pena di ricordare l’Aron. de rebus bellicis 19,2 (Persarum sane 
gens, cui praeter ceteras nationes et dolus cordi est et corpori suppetit uir- 
tus 63), dove per altro l’autore intende questo 4dol/us (acutamente, com'è 
costume di questo uomo d’ingegno) non tanto in maniera generica, sì piutto- 
sto con riferimento all’arte militare persiana, e con riconoscimento del valore 
persiano. La quale aveva — com'è proprio della tattica di cavalleria (per 
lo più corazzata) e della azione combinata — accorgimenti, di cui i Romani 
dovevano far tesoro, contrapponendo a essi qualcosa di analogo: infatti, 
già con Severo Alessandro — 4 generazioni prima del de rebus Bbellicis (se 
si accetta la datazione di questo sotto Costanzo II ‘#), i Romani avevano 
inteso appieno l'originalità e importanza della tattica persiana. 

Dopo la guerra persiana di Costanzo II, si ebbe l’impresa persiana di 
Giuliano, con la sua fine al 26 giugno 363, quando Giuliano cadde in batta- 
glia. La pace stipulata da Gioviano parve una umiliazione, e come tale fu 
intesa dai tradizionalisti non disposti alla rassegnazione. Giustamente, W. 
Ensslin, in un suo classico lavoro su Ammiano, dedicò una delle sue pagine 
migliori sul ‘ Ròomerstolz ’ al dolore di Ammiano per la pax pudenda stipulata 
da Gioviano ‘69. 

In generale, l’età del basso impero, con la sua alternativa di guerre, 
spesso lunghe, e di lunghe paci fra Romani e Persiani, e con la rinnovata 


(62) ZIEGLER (cit. infra, n. 66) 34, 77; cfr. furto in Festus Brewiarium 15 p. 58,6 
EADIE (su cui ]. STRAUB 07. cif. 129 sg.). 

(63) P. 104,19-20 THOMPSON. Si noti che il nemico per eccellenza è, in questa operetta, 
il Persiano (anche se l’autore prende pur in considerazione la minaccia dal Danubio): il 
DRB insiste sul zickodifrus e (per l'inseguimento) sul currodrefanus; noterei anche l’insistenza 
su quadratis agminibus. Per la datazione all’età di Costanzo II, cfr. A. D’Ors ‘Cuadernos 
de la « Fundacién Pastor» 7 (1963) p. 49, e fassiz. 

(64) Cfr. nota precedente. - Una conferma dell’intelligenza di questo autore in ambito 
militare (anche se egli è un privato) potrebbe ora dedursi dalle considerazioni di S. CONDO- 
RELLI Hlk 1967, 443 sgg. 

(65) « Klio» Beih. 16 (1923) 31; ZIEGLER (cit. infra, n. 66) 147; e la problematica 
generale in F. PASCHOUD cit. infra, n. 87. 


— 672 — 


attenzione che si volgeva ai grandi problemi dell’attacco e della difesa, suggerì 
agli scrittori romani, in certi casi, una accentuata esigenza di interpretazione 
generale dei rapporti romano-iranici nelle loro ‘costanti’ e nella loro conti- 
nuità (dunque, fra Romani e Persiani in primo luogo, ma spesso, al contempo, 
anche fra Romani e iranismo pre-sasanide, partico, essendo Parti e Persiani 
considerati come un continuum 69). Esempi caratteristici di questa esigenza 
sono, naturalmente, frequenti nella storiografia del basso impero: vanno 
considerati, tenendo presente, tra l’altro, il fatto assai importante che l’idea 
moderna delle ‘costanti’ (connessa, dall'uomo d’oggi, con una interpreta- 
zione per così dire sociologica ‘7 della storia) è abbastanza diversa da quella 
antica, anche se con questa deve collegarsi o confrontarsi. 

Caratteristico è Zosimo, il ‘ polibiano’ che, scrivendo sulla falsariga di 
notevolissimi storici dal III al v secolo (soprattutto di Eunapio), e assai pro- 
babilmente tra la fine del v e l’inizio del VI secolo, ha vissuto da vicino i pre- 
cedenti immediati della guerra (502-506) tra Anastasio e Kavadh I(6, 
Zosimo crede di trovare una ‘costante’, che riferisce ai rapporti dei 
Romani con i Parti e i Persiani (considerati, al solito, un continuum) nel loro 
complesso, per un periodo più volte secolare, che va dalle vittorie di Lucullo 
e di Pompeo alla morte di Giuliano: fino alla morte di Giuliano — egli dice — i 
Romani non abbandonarono mai nulla dei loro possessi in Mesopotamia. 
Saremmo così in presenza di una ‘costante’ spezzata solo nel 363: Zosimo 
ne fa oggetto di ricerca particolare, cui dedica il cap. III 32 (eig toùto Te 


(66) Per l’idea di una continuità partico—persiana nella concezione dei Romani (ed 
a parziale correzione della contrapposizione mommseniana) qualche nota in (G. GIANNELLI-) 
S. MAZZARINO, Trattato di storia romana II (1956) 209; cfr. ZIEGLER Die Beziehungen 2w. 
Rom u. dem Partherreich (1964) spec. 150; e questa idea romana della continuità parto- 
persiaria va confrontata con le recenti interpretazioni (ora, spec. J. WOLSKI ‘ Beitr. z. alten 
Gesch. u. deren Nachleben’, Festschr. F. Altheim I, 1969, p. 315 sgg.) della funzione 
storica arsacidica rispetto alla tradizione achemenide. 

(67) Per un’interpretazione generale, su piano giuridico, dei rapporti romano-arsacidi 
e romano-sasanidi, per esempio ZIEGLER Die Beziehungen zw. Rom und dem Partherreich, 
cit., spec. p. I4I sgg. Per la recente problematica sociologica delle guerre romano—persiane, 
breve letteratura in B. RUBIN, R.E. XXIII I, 361, 52-57. 

(68) La vecchia questione, che risale a Valois e Tillemont, della datazione di Zosimo 
deve ora risolversi — a parziale differenza di ciò che si riteneva più comunemente, e che io 
stesso ho altra volta ritenuto — in senso più vicino a Valois e Tillemont: cfr. per esempio 
E. STEIN, Histoire du B.-E. II (1949) 708; A. CAMERON, « Phil. », 1969, 106-110. Diciamo, 
tuttavia, ‘a parziale differenza’ perché il giudizio di Zosimo (III 32, 6; cfr. CAMERON 
108) sul rpocxroréca. sarebbe difficile a intendere dopo i successi riportati dai Romani nel 
505, e tanto più difficile dopo la fondazione di Dara nel 507; sicché questo passo fu da 
Zosimo scritto ancora prima del 505, ed anzi (estendendosi all’intera opera le notazioni di 
CAMERON 109 su Zos. I 6) prima dell’abolizione della ravtéuimoc bpynote nel 502. In 
entrambi i casi (critica alla mavtouipog dpynote e critica del rpocaroMtcat), Zosimo vuol 
fare propaganda perché si ponga fine alle situazioni criticate: perciò la sua opera si 
intende bene nel periodo 499/501. La lunga pace con la Persia, dal 389 al 502 (interruzioni, 
non rilevanti, del 421/422 e 441) sembrava a Zosimo umiliante: ma in verità il trattato del 
389 aveva in qualche modo corretto, a favore dei Romani, le condizioni del 363: le critiche 
di Zosimo sollecitano, dunque, una soluzione radicale. 
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iotopiac dpryuivar TÒ pepog ETÌ TOÙc AvwWTKTW por ypOvouc ETmAdEY avadpapetv, 
xa Cntfoat, et trote ‘Pwuator Tév adtoîc TL xindEvTtwy ÈTÉporc dré- 
otmnoev tapadovvar (69), concludendo che può dì 7) “IovMavod ToÙ a«dtoxpà- 
Topog TEMEUTÙ) Tpòc TÙ)V ToUTWW drmAetav Npxecev (70). Per Zosimo, dunque, 
anche con la pace di Filippo oddè pera tadtnv THv vixnv oi Ilepoar apeord- 
GavTÒ TL Tov Nn ‘Popatote immyxbwy yeyempevwv 4). Qui Zosimo non attinge, 
come a me sembra, alla stessa fonte a cui aveva attinto in I 19,1: infatti, 
in I 19,1 causa della morte di Gordiano III sono le insidie di Filippo, lad- 
dove in III 32,4 c'è stata una vixm dei Persiani, connessa con la ‘caduta’ 
di Gordiano in piena terra nemica (l'opdiavod — èv peonr TL modepiar meoòv- 
toc). Sembrerebbe dunque ‘2 che qui Zosimo conosca una versione 
‘non volgata’, quella in cui si aveva notizia della battaglia di Misiche, 
e che appare certamente in Zon. XII 17. Tuttavia, a differenza di Zona- 
ra €73), Zosimo esclude che Filippo abbia rinunciato al controllo di alcune 
zone. Egli su questo punto sacrifica la fredda realtà effettuale alla sua 
tesi — anche se questa tesi può fondarsi sulla distinzione fra territori ‘ pro- 
tetti’. e vere e proprie province dell'impero romano. Questa sua ver- 
sione sulla pace di Filippo vuol rientrare nella ‘costante’, che egli ha 
creduto di indicare, secondo cui mai i Romani, nelle guerre contro Parti e 
poi contro Persiani, avrebbero rinunciato al controllo di territorii già da 
essi occupati; formalmente essa può essere, sulla pace del 244, nel vero; nella 
sostanza, no, perché anche territorii ‘protetti’ sono essenziali all'impero 
romano. (Per altro, Zosimo stesso definisce la pace di Filippo aicytotn (74). 
Quella orgogliosa ‘costante’, secondo cui i Romani non avrebbero mai fatto 
rinunce sino al 363, è, per altro, soprattutto una dichiarazione polemica di 
Zosimo, senza quell’eccessivo valore storico, che a torto le fu attribuito da 
W. Ensslin (cfr. n. 93, con n. 83). Il cap. III 32 di Zosimo non può, infatti, 
interpretarsi adeguatamente all’infuori del cap. III 33, in cui Zosimo vuol 
riferire le preghiere (e implicitamente le proteste) dei Nisibeni che, con la pace 


(69) Zos. III 32, 1. 
(70) Zos. III 32,6. 
(71) EZ0S III 3234 

(72) Per tutto ciò, e quello che segue, ulteriore dimostrazione nel mio citato lavoro 
La tradizione sulle guerre... $ 2. 

(73) Cfr. nota precedente. 

(74) Possiamo però escludere che il giudizio sulla pace del 244, considerata aicyiotn, 
sia (E. STEIN R.Z. X 1 [1917] 765,49) una manifestazione della ‘ Abneigung ’ del pagano 
Zosimo contro Filippo, ritenuto cristiano da una tradizione ben nota; (o, per lo meno, che 
quel giudizio derivi solo dalla suddetta ‘Abneigung’). È vero, sì, che Zosimo pagano, non 
poteva avere simpatie per il ‘cristiano’ Filippo, ma è anche da tener presente che Zosimo 
doveva trovare questo giudizio nelle sue fonti (dirette o indirette), le quali, pur esse pagane 
e avverse a Filippo, erano, in questo caso, vicine al vero, dal punto di vista del patriottismo 
romano. Allo stesso modo, quando per esempio Ammiano (cfr. n. 65) critica la pace del 363, 
egli è, dal punto di vista romano, vicino al vero (in considerazione, per esempio, della 
cessione di Nisibi), sebbene l’accentuazione della sua critica si colleghi con la sua ‘tendenz’ 
di pagano, avverso al cristiano Gioviano. 


SOTA: 


di Gioviano nel 363, si sentono abbandonati. Per lo studioso moderno, questo 
capitolo presenta una difficoltà nel suo punto più significativo: infatti, ;l 
testo tràdito in VY tocabtn Etiv Éxatovtao///i (da un errato Éxatovtàca, 
come sembra) toîc ‘ Pwuaiwy véporg Evredpaupévovc presuppone — se in 
éxatovtao///t vediamo (come appare naturale e necessario) Exatovtdot, e 
dunque leggiamo tooabtarc (75) ETÙY Exatovido! toc ‘Pmpaivyv vopore èvtedpap- 
uévovge — un dominio romano a Nisibi per più secoli (più di due: tocabdtauc, 
è più che per esempio dvoîv) prima della pace del luglio 363: il che ci 
costringe a pensare che, in questo modo, si sostenga una ininterrotta 
occupazione romana di Nisibi addirittura fin dai tempi di Corbulone, o per- 
sino ‘di Lucullo. Si è pensato che un tale errore non possa attribuirsi a Zosimo, 
e debba imputarsi, piuttosto, a ulteriore corruttela nella tradizione 
manoscritta: così Mendelssohn propose (ma con dubbi 9) una lettura 
Tocovtwy EÉTov Ex6vtac, che toglierebbe dal testo di Zos. III 33,2 quella 
errata ‘77 idea di un dominio romano plurisecolare su Nisibi, durato inin- 
terrottamente. Una siffatta lettura (o qualunque altra che come 
questa tolga al testo di Zosimo l’idea di un dominio romano plurisecolare ed 
ininterrotto su Nisibi) è tuttavia da escludere. Zosimo, attribuendo questa 
idea ai Nisibeni, vuol dire proprio che Nisibi fu per più secoli di seguito sotto 
il dominio romano: infatti, dobbiamo leggere il passo di Zos. III 33,2 in 
stretta connessione con Zos. III 32: la prospettiva di Zosimo tende a insi- 
stere, in tocabtatc èTé&v Exatovtéor di III 33,2, sul presupposto da lui già 
svolto in III 32, che i ywgla ceduti da Gioviano (dunque, anche Nisibi) 
sarebbero stati romani sempre, per una ‘ costante’ dei rapporti romano— 
iranici, a cominciare da Lucullo e Pompeo. Che questo sia un errore, è cosa 
grave per noi storici moderni: ma appunto un tale errore è significativo per 
la prospettiva di Zosimo — tanto più significativo, in quanto egli stesso 
aveva altrove parlato, invece, della conquista di Nisibi da parte di 
Shabuhr I 98, 

In conclusione: l'errore di Zosimo in III 32, e (con particolare riferimento 
a Nisibi) in tocabtag Ètév éxatovidor di III 33,2, mentre applica a Nisibi 
la ‘ costante’ di un ininterrotto dominio romano per una serie di anni che 
superano i quattro secoli, rivela la sua origine polemica: l'insistenza sulla 
colpa di Gioviano. L’autore primo di questo errore, nella sua formulazione 


(75) L’errato tocabt) può esser derivato da concordanza con l’errato Èxavtovtde, 
corrutela di éxatovtéot: la corruttela Èxarovtég rendeva insomma necessaria la forma al 
nominativo singolare tocabmn. 

(76) ‘Quamvis dubitanter’: MENDELSSOHN, Zos., p. 155, ad Z. 

(77) Per le alterne vicende del dominio romano in Nisibi, cfr. per esempio il capitolo 
nisibeno in N. PIGULEVSKAJA, Les villes de l’État iranien (trad. franc. 1963), 54 sgg., 71, 
76; in genere J. STURM, R.E., XVII 1, 731 sgg. 

(78) Zos. I 39,1: cfr. A. MARICQ Xeck. 157; J. HARMATTA A Ant Hung 1965, 192 (per 
Ardasher I; cfr. A. MARICQ ‘ Syria ’ 1957, 292; A. BALIL ‘ Bol. de la Real Acad. de la Hist. ’ 
CLVII, C. I (1965), 104-105. con n. 100); ultimam. V.G. LUKONIN, ‘Vdi’ 1969, n. 2, 22 sg. 
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estrema, è lo stesso Zosimo? O possiamo ricondurlo allo scritto di Magno di 
Carre, che partecipò alla guerra persiana di Giuliano, e scrisse su essa? La 
ricostruzione dello scritto di Magno di Carre, pur dopo il tentativo di W. Klein 
(‘etwas naiven’ secondo Jacoby FGrHist II D p. 634), rimane, su questo 
punto (e, naturalmente, anche su altri) problematica. In F 79 Klein (« Klio » 
Beih. 13, pp. 130-131) di Magno, i cui frammenti furono ricostruiti dal 
Klein soprattutto attraverso il confronto fra Ammiano e Zosimo, la formu- 
lazione tocabtars Ètév Exatovidor di Zos. III 33,2 appare solo nella elabo- 
razione di Zosimo, laddove, in Ammiano, un concetto in certo modo 
analogo è nell’espressione, alquanto più generica (se pur esagerata anch'essa) 
inde a uestustate (XXV 9,3). Comunque, pur se si ammetta che in Magno 
mancasse quella formulazione estrema tocabtac Ètéiv Éxatovidot o simile, 
e che egli si limitasse a un Èx radatod (= 4 wetustate) o simile espressione, 
deve ritenersi che la suggestione prima a Tocabtars ÈTdv Exatovidor di Zos. 
III 33,2 può risalire a Magno, il quale, come carreno, dovette sentire assai 
gravemente il problema dell'abbandono di Nisibi; e non è escluso che un 
analogo concetto fosse pur in Eunapio (o già in Oribasio?), autore che 
Zosimo anche su questo punto (come per lo più nella sua opera) poteva ben 
utilizzare, pur avendo presente, per l’impresa di Giuliano, soprattutto il 
materiale di Magno. Sicché, anche se si attribuisca a Zosimo, togliendola 
a Magno (o ad Eunapio), l’originaria concezione della topica svolta in III 
32 (tolta a Magno F 79 dallo stesso Klein p. 130, 1), dovremo sempre consi- 
derare la polemica di Zosimo in III 32 (e in tocabtars Ètéiv ExatovidoL 
di III 33,2) come il rinnovamento della polemica sull’abbandono di Nisibi 
nel 363 già svolta dai contemporanei di Gioviano: rinnovamento svolto nello 
spirito di quella accentuazione, che potè essere attuale d’intorno al 500, men- 
tre il patriottismo romano anelava, o sollecitava, la guerra persiana, che 
in effetti fu iniziata poco dopo da Anastasio. Ed in verità, l’idea del rpoca- 
toXécau in Zos. III 32,6 sembra alludere alla situazione posteriore alla 
ripresa del conflitto (cfr. n. 68) tra Romani e Persiani nel 420-1: è un giu- 
dizio pessimistico, che par condurci a condizioni ben più tarde della vittoria 
romana del 6 settembre 421 (Ckrox. Min. II 75); essa opportunamente si 
attribuirà, nella sua accentuazione, appunto, pessimistica, a Zosimo stesso, 
che scrive verso. il 499-500. 

In ogni caso, il primo autore della ‘costante’ svolta in Zos. III 32 — 
sia egli Zosimo stesso, sia egli Magno di Carre o Eunapio — non era di certo 
un ignorante di storia dei rapporti romano-iranici (sapeva infatti, esatta- 
mente, che Lucullo aveva tenuto Nisibi; e giuocava, appunto, su questa 
precisa notizia); ma voleva dimostrare una tesi. 

Di contro a questa tesi della pretesa costante, secolare assenza di cessioni 
territoriali da parte romana, che noi troviamo in Zos. III 32 e 33,2, s'è 
volto il punto di vista di due storici: Eustathio di Epiphaneia ed il suo ammi- 
ratore Evagrio. Noi non abbiamo Eustathio: ma, come già ho indicato sopra, 
il punto di vista di Eustathio è ricostruibile, appunto, da Evagrio, le cui infor- 
mazioni sul III secolo riflettono certamente l’opera di Eustathio, avendo questi, 
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a giudizio di Evagrio, epitomato rav&piota (per il periodo che ci interessa ‘79)) 
gli scritti di Nicostrato, Dexippo, Eusebio, Zosimo. Con i metodi di proce- 
dimento della cultura di questo periodo (e, in linea di massima, di buona 
parte della cultura antica), l’epitome che fosse redatta ravapiota sostituiva, 
almeno in gran parte, agli occhi dei suoi ammiratori, le opere originarie più 
antiche, difficili a leggere direttamente ‘89. Eustathio era cristiano, o per 
lo meno non era dichiaratamente e polemicamente pagano ‘80; altrimenti 
non ci spiegheremmo la stima altissima che di lui ha Evagrio, il quale invece 
dedica un ampio capitolo (III 41) alla critica della tendenza pagana di Zosimo. 
La polemica di Evagrio contro Zosimo è uno dei punti più significativi nella 
storia della nostra cultura 82. Orbene, Eustathio, a differenza di Zosimo, 
metteva in rilievo che nel 244 i Romani avevano ceduto territorii posti sotto 
la loro influenza 83. Egli dunque criticava qui, almeno implicitamente, e 


(79) Nonostante SCHWARTZ, non c’è ragione di dubitare che almeno la sua utilizza- 
zione di Asinio Quadrato arrivasse fino a Severo Alessandro; cfr. per altro E. GROAG 
Die ròm Reichsbeamten von Achaia bis auf Diokletian (1939) 90. 

(80) Sarebbe possibile che Evagrio leggesse Zosimo (autore più recente) contro cui 
polemizza: ma si noti che in questa polemica di Evagrio contro Zosimo, si attribuiscono a 
Zosimo notizie che mai Zosimo ha date: cioè, per esempio, le vittorie sui IIgpow (cioè 
sui Parti) di Ventidio, di Corbulone, di Avidio Cassio (Euagr. III 41 p. 142,20 B.-P.: réox 
SÈ Ilépoar reprexbrncay xTA.). Anche in questo caso, par naturale pensare che la polemica 
contro Zosimo derivi da Evagrio non da diretta lettura di. Zosimo, ma da suggestione di 
Eustathio: e che Evagrio, insomma, citi Zosimo di seconda mano [anche a V 24 p. 219,11 
B.-P., l’affermazione che Zosimo tratta mepì mov E ypévwv, cioè il periodo dopo Caro, 
con la sua insesattezza, farebbe pensare che Evagrio conosca Zosimo solo attraverso 
Eustathio]. In ogni modo, pur se ammettiamo che Evagrio ha letto direttamente Zosimo, 
il quale scrive verso il 500, ben diversamente dovremo pensare per ciò che riguarda le opere 
originarie di Nicostrato, Dexippo, Eusebio, i quali avevano scritto 6 generazioni (o più) 
prima di Zosimo; insomma nel III secolo [o se mai, nel caso di Eusebio, al più tardi 
qualche anno dopo il 300: Eusebio ha potuto conoscere direttamente i testimoni delle 
vicende gallicane del 260/274]. Analogo parrebbe il rapporto Cassio Dione—Evagrio 
[cfr. su ciò sure, n. 33]: sebbene Dione fosse autore più diffuso che non un Nicostrato 
o un Eusebio. 

(81) Se si attribuisce a Eustathio stesso la suggestione della polemica di Evagrio contro 
Zosimo (e questa suggestione è assai probabile: cfr. nota precedente), se ne trarrà che 
Eustathio era, addirittura, un fervente cristiano, avverso alla tendenza pagana di Zosimo, 
Per altro, nella notizia di Evagrio I 19 su Claudiano, non è traccia di critica al pagano 
Claudiano (autore, del resto, di un carme latino cristiano; cfr. CAMERON 07. cit. 216 sgg.; 
L. CRACCO RUGGINI « Rivista di storia e letteratura religiosa » 1968, 446. È interessante 
notare questa ‘obiettività’ di Eustathio di fronte a Claudiano, la quale si sarà forse trovata 
anche in Eustathio (di cui Evagrio segue la traccia in questo capitolo I 19, forse anche 
per ciò che riguarda la breve notizia su Claudiano). 

(82) Infatti, questa polemica avrà una risposta (contro Evagrio, e a favore di Zosimo) 
nell'opera di LÒWENKLAU, il quale così fondò, in gran parte, la ricerca moderna sul basso 
impero: cfr. quanto ho osservato, da ultimo, nella mia /uzroduzione a ]. BURCKHARDT L'età 
di Costantino il grande (introd. di S. MAZZARINO, trad. di P. CHIARINI, ‘ Biblioteca di Storia 
Patria’ 1970, cit.) p. 9 sgg. 

(83) Sulla tradizione di Evagrio (nella linea che arriva a Zonara) intorno alla pace 
del 244, rinvio al mio già citato articolo La #radizione sulle guerre... $ 2: cfr. già la valu- 
tazione della informazione di Zonara in H. SCHILLER, GARXZ, I 2 (1883) 800 con n. 7; 
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sia pure riguardo a territorii soltanto ‘protetti’, la tesi di Zosimo III 32, 
secondo cui per secoli, fino al 363, i Romani non avrebbero ceduto ai Per- 
siani alcunché dei territorii controllati. Ed in Evagrio la critica a Zosimo 
appare esplicita, formulata nel senso di una ‘ christliche Geschichtsapolo- 
getik’ (84, È interessante notare, fra l’altro, che Evagrio crede di attaccare 
Zosimo citando Zosimo stesso, a proposito di NioiBig ÈT’ aupétepa tperopevn: 
è qui, assai probabilmente, l’eco di una precedente polemica di Eustathio 
stesso contro Zosimo ‘85; in ogni caso, possiamo ricordare che Zosimo, pur 
con la contraddizione da noi già notata 9, aveva affermato (a III 33,2) la 
ininterrotta secolare presenza dei Romani in Nisibi. 

In conclusione: due forme di ‘patriotisme romain’ 7, che illustrano 
in maniera significativa gli sviluppi della tradizione sulle guerre romano- 
persiane durante la crisi del III secolo. Da una parte l'orgoglio romano di 
Zosimo, che chiude gli occhi alla realtà, affermando, nel fervore della sua 
polemica contro l'abbandono di Nisibi 8, che Roma aveva sempre conser- 
vato, fino al 363, il controllo dei suoi territorii, nella contesa con Parti e con 
Persiani. Dall'altra parte, Eustathio ed Evagrio: anche essi orgogliosi della 
romanità, come mostra la critica a Filippo, considerato ‘traditore ’ ‘89° della 
Persarmenia ai Persiani, in Evagrio, di cui Eustathio era, per questa parte, 
l’autore; e quanto all'orgoglio romano di Evagrio stesso, va ricordata l’esal- 
tazione della virtù romana, nel discorso che egli pone in bocca a Gregorio, 
durante la guerra persiana di Mauricio, per conciliare i soldati ribelli, sì che 
in tutto si mostrino romani (iva dà mavtwv ‘Popator dery97te), degni eredi 
della tradizione di Roma ‘9. Ma Eustathio ed Evagrio, pur nel loro orgoglio 


e, dopo la scoperta di SAXKZ, A. T. OLMSTEAD, «Class. Phil. » 1942, 256 sgg.; G. PUGLIESE 
CARRATELLI, Pdp, 1947, 226. 

(84) Secondo l’espressione usata da J. STRAUB per analoghe polemiche di altri autori 
cristiani nel basso impero: J. STRAUB « Unser Geschichtsbild » (1954), 41 sgg. 

(85) Cfr. quanto abbiamo osservato nelle precedenti note 80 e 81. 

(86) La conquista di Nisibi da parte di Shabuhr (Zos., I 39, 1). 

(87) Cfr. in genere F. PASCHOUD, Roma Aeferna (1967). Giustamente L. CRACcCO Ruc- 
GINI, ha istituito un rapporto fra patriottismo romano e mito di Alessandro nell’età di Co- : 
stanzo II e Giuliano: ‘Ath.’ 1965, 12 sgg. 

(88) Sulle caratteristiche di questa polemica, R. TURCAN «Mél. Piganiol» II (1966), 
875 sgg., spec. 885; e le considerazioni sul rapporto Temistio-Libanio in P. PETIT, Libarius 
et la vie munic. à Antioche... [1955] 185 sg.; inoltre il mio lavoro [cit. sufra n. 2]. La tradi- 
zione sulle guerre... n. 32. 

(89) Infatti, in Evagrio si dice, di Filippo, xatarpodévrog aùthv (la Armenia maior): 
che è giudizio di aperto tradimento (per esempio, lo stesso Evagrio usa xatampodévtog 
in questo senso a V Io [per Giovanni], xatarpodidoot in questo senso [per Sittas] a VI 
14). Si noti che per Evagrio la Armenia maior era stata, prima della pace del 244, èrijxoog 
ai Romani: egli la considerava dunque come paese ‘ suddito ’, pur trattandosi di un ‘ protet- 
torato ’; ciò spiega rapaxwpN)oxs (quasi si trattasse di territorio romano) nell’affrettata formu- 
lazione di Zon., XII 19, p. 130, 27 D. 

(90) Euagr. VI 12. — Per la formazione culturale di Evagrio (che non doveva diffe- 
rire molto da quella di Eustathio) si pensi, per esempio, alla citazione di Damophilo 
(autore assai letto nel basso impero) in VI 1. 
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di romani, e pur conoscendo (specie Eustathio) ‘9 l’opera di Zosimo, parti- 
vano da presupposti del tutto diversi da quelli a cui Zosimo s'’ispirava. 
Eustathio conosceva a fondo e citava Zosimo‘9, come massimo 
suo autore, soprattutto per il periodo che seguì il 283; è dunque certo che egli 
aveva letto e meditato quel capitolo cruciale III 32, in cui Zosimo affer- 
mava «espressamente » ‘93 che la pace del 244 stipulata da Filippo non 
implicò cessioni territoriali. In queste condizioni, è necessario ritenere che 
Eustathio, con le sue notazioni sulle cessioni territoriali fatte da Filippo nel 
244, era pienamente consapevole di allontanarsi da Zosimo, e intendeva rife- 
rirsi a fonti diverse da quelle utilizzate da Zosimo. Per avvicinarci a una, 
sia pur approssimativa, individuazione di queste fonti, dobbiamo riferirci 
a quella tradizione che, conservata dall’Aronymus post Dionem (purtroppo, 
pervenuto a noi solo in miseri escerti), era pur la tradizione di Eustathio: 
e risaliva a quella parte della tradizione contemporanea, di cui Eustathio, 
utilizzando per esempio Eusebio, serbava ricordo. La linea che da Eustathio— 
Anon. post Dionem arrivò infine, nell'età comnena, a Zonara, è dunque così 
delineata, per le sue caratteristiche: orgoglio romano, ma non cieco: confes- 
sione delle cessioni territoriali e delle sconfitte romane: ammissione, per 
esempio, che Filippo cedette la Persarmenia (e ammissione, si badi, fatta 
da un autore per eccellenza cristiano come Evagrio, sulla scorta di Eustathio, 
sebbene Filippo fosse presentato favorevolmente dalla tradizione cristiana); 
ammissione che Valeriano fu SopvaAwros (94) in battaglia; ammissione che 
Odenato era temuto dai Romani, sebbene in realtà fosse loro alleato contro 
Shabuhrj ammissione che Numeriano fu sconfitto da Bahram II. 


(91) Per Evagrio, restano i dubbi già indicati: su9r2, n. 80 e n. 8I. 

(92) Questi è, infatti, tra gli autori di Eustathio, ricordati da Evagrio nel suo capitolo 
di ‘storia della storiografia’ a V 24, l’unico che tratti anche il periodo posteriore al 283 
(sino al 409). 

(93) Il termine è di W. ENSSLIN, SBAW, 1947, H. 1, p. 17 (1. 6): il quale appunto 
su Zosimo si fondava per negare (a torto) ogni valore alle indicazioni di Zonara sulla pace 
del 244. 

(94) La tradizione su Valeriano SopvaAwtog è arrivata a Cedreno (il quale, per altro, 
con le note confusioni-deformazioni, parla due volte di Valeriano: una prima, facendolo 
ucciso drò Toù XAxod abrod [p. 452,4 B.]; una seconda [p. 454,4-6 B.], dove la tradi- 
zione su Valeriano scuoiato si mescola all’eccellente notizia su Valeriano Sopu&Awroc). Non 
è escluso che Eustathio riportasse, come poi Zonara, anche la versione di Valeriano traditore; 
in ogni caso, quella da lui preferita era la versione che troviamo in Evagrio, per il quale egli 
è l’autore principe, cioè appunto la versione su Valeriano SopudAwrog. 


ANDRÉ GRABAR 


LE RAYONNEMENT DE L’ART SASSANIDE 
DANS LE MONDE CHRETIEN 


Le sujet que je me suis engagé à traiter à ce Congrès intéresse à la fois 
les études iraniennes et l’histoire de l’art générale. Il m’oblige à tenir compte 
de témoignages divers dispersés à travers un grand nombre de pays et em- 
brasse une longue période. Cette information ne s’obtient pas facilement et 
surtout pas rapidement. Celle sur laquelle s’appuie mon exposé a été réunie | 
petit è petit, à l’occasion d’autres études. Elle est assez étendue, mais ne pré- 
tend nullement à étre complète, surtout pas pour l’art roman auquel nous 
arriverons è la fin de ma communication. Je me bornerai à citer quelques 
exemples de monuments romans intéressants mon sujet. 

Celui-ci pourrait étre étendu à l’architecture, mais tout ce qui a été ecrit 
jusqu’ici quant au rayonnement possible de l’architecture sassanide en pays 
chrétiens reste trop hypothétique, pour pouvoir étre résumé, utilement, dans 
un apergu de synthèse que j'aborde. J°y renonce donc, après avoir rappelé 
que le problème de l’influence sassanide sur l’architecture chrétienne avait 
été posé, mais non résolu ‘. Je ne traiterai ici que des apports sassanides à 
. la peinture, à la sculpture et aux arts industriels tels que l’orfèvrerie et le 
tissage de luxe, en pays chrétiens (je ne considèrerai donc pas les faits, nom- 
breux et intéressants, qui témoignent du rayonnement de l’art sassanide 
en Asie Centrale, aux Indes et en Extrème Orient). 

Dès qu'on aborde l’étude que je me propose de vous exposer, on se heurte 
à certaines difficultés qu'on peut appeler fondamentales. La première de ces 
difficultés vient des incertitudes qui entourent les oeuvres d’art sassanides, 


(1) Sous un titre trop prometteur K. ERDMANN avait fait paraitre, dans «Saeculum » 
I, 1950, pp. 508-534, Die universalgeschichtliche Stellung der sassanidischen Kunst, un essai 
sur l’expansion de l’art sassanide. L’auteur y relève de nombreux exemples d’influences sas- 
sanides, dans les arts d’Orient et d’Occident, musulmans et chrétiens. En ce qui concerne les 
pays chrétiens, Erdmann se contente généralement de citer des oeuvres d’art sans les repro- 
duire, et ces exemples sont presque toujours empruntés aux arts latins du haut moyen-age. 
Nos exemples sont bien plus nombreux, nous en reproduisons un grand nombre, et si nous 
n’envisageons que les oeuvres chrétiennes, nous en relevons dans les arts chrétiens d’Orient 
et d’Occident, et pendant une longue période, qui va de 400 environ au xI° siècle. Sur l’ar- 
chitecture sassanide et son influence sur l’architecture chrétienne: J. STRZYGOWSKI, Die 
Baukunst der Armenier und Eurofa, Vienne, 1918, p. I et s., 639 et s. Le méme, Le zerzple 
de feu, dans « Rev. arts asiat. », IV, 1927, p. 1 et s. R. GHIRSHMAN, Parthes et Sassanides, Pa- 


ris, 1962, pp. II9-124, 287-293. 
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c'est-à-dire les documents archéologiques qui servent à définir les caracté- 
ristiques de l’art dont on se propose d'étudier le rayonnement. Ces incerti- 
tudes viennent de l’absence à peu près totale d’inscriptions sur les oeuvres 
d'art mobiles présumées sassanides, et la grande rareté de monuments con- 
servés en territoire perse qui, étant donné leur emplacement, fourniraient des 
exemples irréfutables d’oeuvres crées en Iran. 

Dans ces conditions, souvent, on n’est pas en mesure d’isoler avec as- 
surance les produits proprement sassanides, en les séparant d’oeuvres voi- 
sines, dans le temps et l'espace. On mesure l’importance de ce problème en 
suivant les auteurs des études les plus récentes sur le métal ou les soies, qui 
s’efforcent précisement à séparer des oeuvres proprement sassanides (celles 
qui furent exécutées en Perse pendant le régne des souverains de la dynastie 
des Sassanides) (PI. I, fig. 1) de tout ce qui leur ressemble, mais qui est soit 
post-sassanide soit para-sassanide (PI. I, fig. 2 et PI. II, fig. 1). 

On voit le genre de difficulté que créent ces doutes: devra-t-on inclure 
dans le répertoire sassanide des thèmes, des formes et des techniques tout 
ce qu’on relève sur des objets qui, en fin de compte, se trouvent ètre posté- 
rieurs à la chute de royaume sassanide ou confectionnés en dehors de la Perse, 
au Caucase, dans l’Empire romain ou byzantin, en Asie Centrale on en Bac- 
triane? Il s’agirait plutòt d’une première zone de rayonnement sassanide, 
la plus rapprochée des originaux, dans le temps, l’espace et par la forme. Mais 
comment savoir dans quelle mesure ces produits d’un premier rayonnement 
s’écartaient des modèles sassanides qui les auraient inspirés? Souvent on ne 
dispose pas de données suffisantes pour répondre, et cela est particulièrement 
génant lorsqu’on entreprend l’étude du rayonnement de l’art sassanide, car — 
malgré le progrès des recherches dans cette direction — on est souvent arrété 
par ce doute: tel trait est-il proprement sassanide ou particulier è l’imitateur 
d’un original sassanide? 

Un autre genre de difficultés vient de notre connaissance extrèmement 
fragmentaire de l’héritage artistique sassanide. Plus que jamais, on ne saurait 
tirer le moindre argument de l’absence d’une catègorie quelconque d’objets 
ou d’un genre de monuments ou de formes, lorsg’on a affaire au sassanide. 
Mais la carence des oeuvres sassanides géne aussi l’étude de celles qui nous 
sont conservées, et qui manifestament ne nous offrent qu'un tableau frag- 
mentaire de l’ensemble disparu. Cet ensemble était sùìqrement complexe, et 


(2) METAL: I. ORBELI et K. TREVER, Orfévrerie sassanide, Leningrad-Moscou, 1935 
p. XIX et OLEG GRABAR, Sasazziar Silver, Ann-Arbor, 1967, p. 19 et s. D. G. SHEPHARD, .Sa- 
sanian Art in Cleveland, dans «The Bull. of the Cleveland Museum of Art», LIII, 1966. x 

Tissus: R. PFISTER, Catalogue des objets recueillis à Antinoé pendant les fouilles de 
1898. ..1900...I90I...1902...1903...106-7; Le mème, Za décoration des étoffes d’Antinoé, 
dans « Rev. arts asiat », 1928; le méme, Gobdelins sassanides du Musée de Lyon, ibid. 1929-30; 
le méme, Ze réle de l’Irain dans les textiles d’Antinoé, dans « Ars Islamica», 1948, D. G. 
SHEPHERD et W. B. HENNING, Zandaniji Identifield?, dans Aus der, Welt der islamischen 
Kunst, Festschrift E. Kiihnel. Berlin 1959, p. 15 et s. A. GEYER, A Si from Antinoe and the 
Sasanian Textile Art, dans « Orientalia Suecana » XII, 1963, Uppsala, 1964, p. 3 à 36. 
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il véhiculait, entre autres, beaucoup d’éléments de tradition persane, aché- 
ménide et parthe, et parallèlement beaucoup d’autres, qui venaient de l’art 
gréco-romain, dans ses manifestations de la fin de l’Antiquité, aux pays de 
Levant. C’est le dosage de ses traits, et d’autres encore, et l’interprétation 
qu’on leur a fait subir du temps des Perses sassanides qui définissent le genre 
proprement sassanide. Il n’est pas dans nos intentions de tenter ici une 
définition de ce genre. Il nous suffira de dire que l’abondance des motifs anciens 
repris sur les arts de la Perse antique confère aux oeuvres sassanides une 
allure archaisante, comparativement aux arts du «tardo antico ». 

La difficulté qu’on a d’isoler les oeuvres authentiquement sassanides 
de celles qui les imitent est particuliètrement géènante lorsqu’on s’occupe du 
rayonnement du sassanide, parce qu'on risque soit d’attribuer à ce rayon- 
nement des oeuvres qui ne dépendent pas du sassanide, soit d’en exclure 
d’autres, qui en seraient, selon l’appréciation qu’on fera de l’importance et 
de l’origine des motifs classiques ou achéménides discernables sur la pièce 
étudiée. C'est là la raison de l’incertitude des attributions soit à l’art sassanide, 
gréco-oriental ou gréco-iranien, de nombreaux tissus historiés ou de cer- 
tains objets en métal (cf. supra, n. 2). 

Dans l’état actuel de nos connaissances, les difficultés que nous venons 
de rappeler restent très réelles, et elles nous invitent à nous montrer prudent 
et plutot limitatif, lorsque nous aurons à citer des faits du rayonnement de 
l’art sassanide hors de la Perse, en pays chrétiens. Dans l’ensemble, nous 
serons moins généreux que d’autres ‘3° et parfois nous dirons qu'il ne s’agit 
que d’hypothèses. 

Obéissant au témoignage des documents archéologiques, nous présen- 
tons notre apergu en groupant les oeuvres (et par suite, les courants de l’ex- 
pansion sassanide dans l’art) par régions-époques. Car il se trouve, en effet, 
‘que le rayonnement sassanide s’était manifesté dans des régions qui chan- 
geaient selon les époques. Quand è celles-ci, notons tout d’abord que le ra- 
yonnement du sassanide dans l’art ne recouvre pas toute la période sassanide 
de l’histoire de la Perse, puisqu’on n’en trouve pas de traces palpables avant 
400 environ. En revanche, ce rayonnement continue bien au-delà de la chute 
de la dynastie sassanide (milieu du VII siècle). 

Nous distinguerons: 1) la Syrie, puis Constantinople, au v° et vie siècles; 
2) le Caucase, à la mème époque; 3) Constantinople et les pays caucasiens, 
aux IX*xXssiècle; 4) les arts des peuples-cavaliers de race turque, au Nord 
du Pont, au IX*x° siècle; 5) les pays de l'Europe latine au haut Moyen age, 
puis à l’époque romane. 


(3) Aucune précaution scientifique n’a été prise par la regrettée C. Duprat (dans GHIR- 
SHMANM, doc. cit. p. 308 et s.), pour séparer les oeuvres sassanides des oeuvres qui, entière- 
ment on en partie, suivent des modèles iraniens. Certaines repliques lointaines des modèles 
sassanides ne méritaient pas qu’on les évoque (surtout pas, sans commentaire approprié), 
mais en revanche il a fallu réserver une bonne place aux tissus d’Antinoé qui comptent parmi 
les étoffes les plus révélatrices de la tradition sassanide, et qui ne sont mème pas mentionnées, 
dans le texet redigé par Mme Duprat. 
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D’un groupe à l’autre, le contenu de l’apport sassanide change, ainsi. 
que le domaine de l’art où celui-ci se manifeste, et aussi le genre des modè- 
les sassanides. Cependant deux catégories d’oeuvres iraniennes ont fourni 
le plus souvent les modèles qu'on allait suivre: les tissus historiés qui étaient 
des soies de luxe et des lainages, et les pièces d’orfèvrerie. Ces deux industries 
d’art ont contribué le plus au rayonnement des arts sassanides, et en premier 
lieu, l’industrie du tissage. 

Il y a eu des périodes et des régions où l’on ne trouve pas autre chose, 
et cela suppose une pénétration sassanide très spécifique et par conséquent 
assez limitée. Elle est plus étendue et plus profonde lorsqu’aux modéèles fournis 
par les tissus sassanides se joignent d’autres catégories d’oeuvres d’art pos- 
sibles, comme le décor sculpté architectural et des meubles d’apparat, ou 
le costume, voire le comportement de certains personnages officiels reflétés 
par la peinture et la sculpture figuratives. Des contacts multiples avec les 
choses de la Perse se produisent surtout dans les régions limitrophes, 
comme les Etats chrétiens du Caucase, ou la Syrie romaine voire l’Empire 
byzantin tout entier, vers les ve-vI° siècles, et une seconde fois, autour de 
l’ an mille (bien après la chute du pouvoir des Sassanides en Perse). 


— Comme je viens de la dire, les premières oeuvres-témoins des in- 
DLE iraniennes sur l’art des pays chrétiens remontent au ve-vI* siècle; 
d’ ‘autres, “analogues, sont du VI° voire du VII: siècle, Elles sont contempo- 
raines des derniers siècles du règne des Sassanides et d’une période de relations 
étroites — paisibles ou guerrières — entre l’Empire Perse et l’Empire romain 
ou romano-byzantin. C'est aussi l’époque d’un commerce actif de la soie, 
qui est importée dans l’Empire chrétien de Chine via la Perse, ou de l'Iran, 
où le tissage de soie a dà commencer plus tét que dans l’Empire, (ces débuts 
a Byzance se placent sous le règne de Justinien). Nous n’avons pas à prendre 
position ici dans les débats qui, dépuis longtemps, agitent le monde des spécia- 
listes et qui ont pour objet les étapes dans l’histoire des tissus en soie, et notam- 
ment le problème de la priorité de la Perse ou de l’Empire: étant donnéque les 
fragments de tissus conservés ne portent pas d’indications sur leur lieu de 
confection, on n’arrive pas à dépasser le niveau des hypothèses (4. Mais de 


(4) Sur la question du ròle respectif de la Perse et de l’Empire, en matière d’importation de 
tissus historiés de l’Iran et de fabrication d’étoffes è motifs persans, en Perse méme et à l’in- 
térieur de l’Empire (Antioche, Egypte, etc.), voirles études très documenteés et bien conduites 
de Pfister et d’A. Geyer citées note 2. Il faudrait rappeler que les étoffes importées de Perse 
et imitées sur celles—ci, à l’interieur de l’Empire, pouvaient étre en laine (et pas nécessairement 
en soie), et trouver un emploi qui augmentait la demande des tissus historiés du genre per- 
san. Nous pensons à leur application aux uniformes de soldats iraniens qui étaient au ser- 
vice de l’Empire. Les nombreuses étoffes— gobelins et soies — ornées de motifs sassanides à 
Antinoé — ville de garnison romaine — auraient pu servir à cet usage (v. les études ci-dessus 
sur les étoffes d’Antinoé). 

Les recherches de M. Lopez sur le commerce de la soie ne concernent guère l’objet du 
present article. 
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toute fagon, et que ce soit à l’intérieur de la Perse ou de l’Empire qu'on tis- 
sait, les ouvriers spécialisés dans ce genre de travaux étaient parfaitement 
au courant de ce qui se faisait au-delà de la frontière: les tissus orientaux 
étaient importés dans l’Empire et ceux de Syrie étaient appréciés à tel point, 
en Perse, qu’à deux reprises des rois sassanides transplantèrent des tisserands 
d’Antioche dans leurs domaines, pour les faire travailler chez aux. La pas- 
sion qu’on avait, aux premiers siècles da notre ère, pour les tissus de luxe 
historiés favorisait aussi la confection d’etoffes de laine richement décorés, 
et ces gobelins également, avec leur répertoire d’ornements analogues, allaient 
d’un pays à l’autre et se laissaient imiter au-delà des frontières qui séparaient 
la Perse de l’Empire ‘5. Je suis de ceux qui considèrent comme des pièces 
importées d’Iran les gobelins déterrés à Antinoé, en Egypte, mais de toute 
facon les ornements qu’on y admire sont souvent dépourvus de tout élément 
de tradition grecque, ou n’en présentent que très peu, tandis qu'on y relève 
un choix exceptionnellement riche de motifs iraniens. 

Nous n’avons certes pas l’intention de dresser ici un répertoire de ces 
motifs proprement iraniens, mais nous en citerons quelques uns — ou plutòt 
leurs caractéristiques essentielles — d’après les tissus d’Antinoé ‘9, pour pou- 
voir nous appuyer sur leur témoignage lorsque, sur des tissus de fabrication 
«byzantine », et sur d’autres monuments de méème origine, nous croirons 
reconnaître des reflets de modèles sassanides. 

Un premier gobelin d’Antinoé (Lyon, Musée historique des tissus L_ 266 
et L 268) ‘7 réunit plusiers procédés de décoration qui sont typiques pour 
la Perse (PI. II, fig. 2 et PI. III, figg. 1 et 2): @) des motifs symetriques et in- 
dépendants les uns des autres qui sont soit juxtaposés soit superposés; ce 
trait du décor revient sur presque tous les tissus d’Antinoé; 6) le motif de 
la palmette rigide avec un tronc qui sert d’appui à deux feuilles de lierre sy- 
métriques et à deux ailerons ou demi-feuilles, entre lesquels se dresse une 
plante verticale; c) le motif du vase à coupe godronée (les godrons étant pré- 
sentés comme des motifs en amande) et diverses variantes de motifs zoo- 
morphes et anthropomorphes: téètes humaines à coiffures compliquées vues 
de face ou de profil (deux à deux); quadrupèdes ailés, tétes de dragons sy- 


(5) Témoins indirects de cette mode des tissus historiés, les peintures murales d’une 
chapelle de Baouit, en Egypte, reproduisant, au bas des parois, des étoffes ornementées «da 
la sassanide ». Comme il s’agit d’un sanctuaire chrétien, on y a imité des tissus sans motifs 
zoomorphes. Contrairement à ce qu’on verra au moyen age, surtout en Occident, les églises 
de la fin de l’Antiquité ne font apparaître les animaux et les monstres, dans leur décor orne- 
mental, que sur les pavements et quelque fois, sur des chapiteaux. Les chancels de la paroi 
du choeur («iconostase ») n’y recourent qu’exceptionnellement, à cette haute époque; tan- 
dis qu’au haut moyen age, cette paroi sera un emplacement priviligié pour les images des 
zodia. J. CLÉDAT, Le monastère et la nécropole de Baowit, Le Caire 1904, chapelle III, pl. XXII- 
XXIV (ornements divers à losanges). 

(6) Voir note 2. 

(7) PFISTER, dans « Rev. arts asiat. », VI, 1; Les Gobelins sassanide du Musée de Lyon, 
p. I et s. pl. I-III. D’autres reproductions, des tissus d’Antinoé: v. FALKE, Austgeschichte 
der Seidenweberei, 4° edition, fig. 14 è 20. 
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métriques posées sur une barette horizontale, tétes de lions (?) symétriques, 
aux deux extrémités d’un « corps ) commun, le tout posé sur une espèce d’autel; 
d) au mème Musée de Lyon, L 363 ‘8, motifs de la téte vue de face et de la pal- 
mette à tige et base plus large avec une barette au sommet et des demi-feuilles 
symétriques entre lesquelles se dresse une feuille verticale, et encore des té- 
tes antithétiques d’oiseaux-dragons avec aigrette; e) au Musée Guimet MG 
1148 ‘9, un fragment apparenté, mais avec deux types différents de tétes 
antithétiques de dragons-oiseaux, qui cette fois s’appuient sur des bases 
géometriques plus compliquées, tandis que les aigrettes, entre les tètes des 
oiseaux, se transformesnt en ailerons symétriques entre lesquels s’élève ver- 
ticalment une feuille de tréfle; 7) è Berlin, autrefois au Sc4hlossmuseum KGM 
311, 312 ‘9, d’autres exemples de motifs apparentés (PI. IV, fig. 1): tètes 
d’oiseaux-dragons posées, deux par deux, sur une base géométrique; tétes 
humaines de face, à coiffure complexe et des canards qui semblent sortir 
des oreilles du personnage; plantes stylisées, avec trois feuilles rigides tra- 
versées par les tiges qui les portent et qui se terminent par un croissant 
accompagné ou pas par des rubans; g) trésor de la cathédrale de Sens, tissu 
provenant de la chàsse de Saint-Paul ‘”’), (PI. IV, fig. 2) où on trouve réunis 
de nombreaux motifs indépendants: en dehors de canards antithétiques qui 
tiennent ensemble un ruban, ce sont divers motifs floraux, très schématisés 
et ramenés à des espèces de palmettes originales, dont le trait le plus frappant 
est un fleuron au sommet d’une tige verticale du milieu qui derive probable- 
ment de la fleur de lotus, mais ressemble è une coupe avec couvercle. 

C'est à ce genre de tissus sassanides qu'il faut penser, pour imaginer les 
sources d’inspirations de bien des tissus fabriqués à l’interieur de l’Empire 
et déterrés en Egypte. Un beau fragment de soie qui appartient à Dumbarton 
Oaks (PI. II, fig. 1) nous en offrira un excellent exemple: en bordure, on y 
trouve des cavaliers chasseurs qui interprètent un modèle persan dans un 
style plus souple, marqué d’une intervention méditerranéenne ©. Mais le 
décor du champ principal est plus fidèle à la tradition persane: ce sont, com- 
me à Antinoé, des rangées de motifs de deux types alternant, et ces motifs 
présentent des protomes de lions et de chevaux posés sur une base garnie 
d’images d’oiseaux symétriques. Comme l’a montré E. Kitzinger, ces motifs 
imitent des chapiteaux à protomes d’animaux, dont les prototypes anciens 
étaient achéménides (v. les chapiteaux de Suse, au Louvre), mais qu’on con- 
fectionnait ancore dans la Perse sassanide (Nichapour ‘13’ (PI. V, fig. 1). Dejà 
tout au début de notre ère, on en imita la structure, sur des chapiteaux romains 


(8): Z424.,, ps 7, PL Ve 

(0) Zbid., p. 17, PI. Va, d. 

(10) /bid., p. 14 PI. IV a, d. 

(11) Z%4., p. 12, fig. 8. 

(12) E. KITZINGER, Ze Horse and Lion Tapistry at Dumbarton Oaks, dans «Dumbarton 
Oaks Papers» III, pp. 1-80. 

(13) R. GHIRSHMAN, /oc. cît., fig. 190 et dans «Rev. Arts asiat. », X, 3 1936, 1 XLIa. 
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(PI. V, fig. 2); mais le vrai pendant aux images de la soie de Dumbarton Oaks 
est à chercher du còté des chapiteaux en marbre à protomes zoomorphes qu'on 
confectionnaient à Constantinople et partout dans l’Empire autour de 500 ‘14, 
C'est un des cas, assez rares, d’une influence persane, à l’époque proprement 
sassanide, qui n’ait pas été limité au décor des tissus de luxe et à celui de 
leurs imitations en peinture, mais qui s’étendit è une catégorie d’ornements 
monumentaux, les chapiteaux en marbre. Une photographie du professeur 
G. Forsyth nous permet d’en reproduire l’un des exemple les plus anciens, 
à Koca Kalessi (Isaurie) (PI. V, fig. 3), dans une église du ve siècle (15), 

C'est parmi les mosaiques de pavement des maisons d’Antioche, capitale 
de la Syrie romaine, que des fouilles assez récentes ont fait apparaître d'autres 
pièces du décor monumental qui s’inspirent visiblement de modeèles persans (19, 
Ces pièces sont attribuées au v° et VI° siècle, et ont été confectionnées par 
conséquent à l’usage d’une clientèle chrétienne (quoique le décor de ces mo- 
saiques ne comprend aucun symbole chrétien). L’un de ces tapis en mosaîque 
montre un décor en losanges agrémentés de devers motifs floraux. La com- 
position est typique pour les décors sassanides, comme nous le rappelle un 
exemple d’étoffe au Textile Museum de Washington (PI. VI, fig. 1) trouvé 
en Egypte, mais d’inspiration sinon d’execution persane ‘17). La mosaique 
d’Antioche ajoute à ce thème de losange une figure de lion passant (PI. XI 
fig. 2) qui, de son còté, est empruntée au réportoire iranien (18), 

Une autre mosaîque d’Antioche ‘19’ ne retient que le lion passant, et 
si la facon d’interpréter cette image de lion n’a rien de persan, on remarquera 
que ce fauve porte la « cravate » typique sur les images sassanides des animaux 
et ciseaux. Citons encore les pièces qu’offrent des tapis sur lesquels, en ran- 
gées regulières, apparaissent des quantités de perroquets identiques, eux 
aussi munis de la cravate ‘209. Enfin, les plus « sassanides » parmi les mosai- 
ques d’Antioche ‘2, montrent des bourdures occupées par une juxtapposition 
d'un méme motif, très pensan: une paire d’ailerons sur lesquels sont posés, 
deux par deux, des protomes de bouquetins sassanides (Pl. VII, fig. 1). Rien 


(14) R. KAUTZSCH, Xagizellstudien, Berlin-Leipzig, 1936, pl. 30-32, 34. P. LEMERLE, 
Chapiteaux chrétiens à protomes de béliers, dans « Archéol. Ephem ». Athènes, 1937, p. 292 
et s. E. KITZINGER, /oc. ciz., fig. 51 à 123. F. W. DEICHMANN, Zrzchr. Bauten u. Mosaiken 
von Ravenna III. Wiesbaden, 1959, fig. 307, 302, 303. 

(15) Nous remercions le professeur G. Forsyth de nous avoir fourni ce document et plu- 
sieurs autres photographies des chapiteaux de cette église en ruines, difficiles è photographier. 

(16) Voir les ouvrages cités ci-dessous notes 18 e 21. 

(17) KITZINGER, /oc. cit., fig. 45: Tapisserie n. 7133 du Textile Museum of the District 
of Columbia à Washington. The American Magazine of Art, 22, 1931, pl. en regard de p. 335. 

(18) Arnzioch on the Orontes, II, Princeton, 1938, pl. 47. DORO LEVI, Anzioch Mosaic Pa- 
vements, II, Princeton, 1947, pl. LXXIV. 

(19) Arzzioch on the Orontes, III, pl. 76. DOoRO LEVI, loc. cit., pl. LXKX. 

(20) Anzioch of the Orontes, II, pl. 70. DORO LEVI, /oc. cit., pl. LKXXV, LKXXIV. 

(21) Artioch on the Orontes, II, pl. 42, 43, 45, 46. DORO LEVI, /oc. cit., pl. CKXXIII, 
CXKXXIV. 
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de plus sassanide, en effet, que ce genre de motifs strictement symétriques 
et rigides, formant des unités fermées sur elles-mémes et qu'on ne peut que 
Juxtapposer sans pouvoir les lier les uns aux autres ‘22). 

A l’intérieur de l’Empire, des exemples de ce genre ne sont pas fréquents, 
mais on en trouve, cependant, telle cette mosaique du Ve siècle dans une 
voùte à Saint-Georges de Salonique (PI. VII, fig. 2), où l'on voit le thème 
du tapis de losanges à motifs floraux, et où un détail trahit l’inspiration par 
une etoffe. En effet, le mosaîste a eu l’idée d’imiter aussi les franges du tissu 
dont le décor lui a fourni le motif des losanges. 

C'est encore des mosaiques (exceptionnellement des peintures murales) 
de la mème époque que nous confirment le recours à des tissus persans ou 
imités sur le persan, au sein de la société de l’Empire: il s'agit des costumes 
de parade de l’empereur et des dignitaires du Palais, auxquels on assimile 
parfois les archanges ou les personnages bibliques. Sur la célèbre mosaique 
de Saint-Vital à Ravenne, ces soies persanes historiées apparaissent plusieurs 
fois. Il suffira de relever en particulier les tissus dont le décor comprend le motif 
persan d’un oiseau enfermé dans un médaillon: è St-Vital, Justinien a un 
tablion confectionné avec une etoffe de ce genre et on la retrouve — les mé- 
daillons en moins — sur la robe de l’une des suivantes de Théodora ©3). Revétus 
du costume impérial, les deux archanges qui, à Saint-Apollinaire in Classe 
montent la garde devant l’abside, ont leur #25/î07x, comme celui de Justinien 
à Saint-Vital, en soie ornée des mémes oiseaux ‘24). Sur le fameux tissu de 
Berlin, où l’on apergoit une rangée de wartyria, un personnage biblique ano- 
nyme (on n’en voit qu’une partie) porte un vètement en soie du méme décor 
a zodia ‘5. Enfin, une fresque funéraire, dans la catacombe de Naples ‘29, 
nous offre un autre exemple de costume d’apparat d’un dignitaire de la Cour, 
orné de zodia. Mais cette fois, il s'agit d’une soie décorée de bouquetins: motif 
sassanide typique, mais plus rare ‘27, ce qui parlerait en faveur d’un tissu 
persan original. Cette peinture qui daterait de 400 environ, précède chrono- 
logiquement tous les autres exemples que nous venons de citer de costumes 
en tissu historiés, sur des mosaîques et des peintures, è l’intérieur de l’ Empire. 

Une découverte récente, à Costantinople, nous permet de constater des 
effets d’influences sassanides sur l’art de la capitale de l’Empire. Je pense aux 
reliefs ornementaux è l’echelle monumentale, qui appartiennent au décor de 


(22) V. supra, d. 5 surla fréquence de ce genre de motifs, typiques pour l’art sassanide. 

(23) A còté de beaucoup d’autres, voici des exemples de reproductions en couleurs 
des mosaiques de Ravenne qui montrent des personnages byzantins revetus de costumes 
en soies décorées d’oiseaux: c’est le «tablion » de Justinien et la robe de l’une des suivantes 
de Théodora, à Saint-Vital: A. GRABAR, L’age d’or de Justinien, Paris, 1966, pp. 158-159, 
162. 

(24) A Saint-Apollinaire in Classe, on retrouve le mème tissu sur le « tavlion » des deux 
archanges qui flanquent le choeur. DEICHMANN, /oc. cit. fig. 402, 403. 

(25) J. STRZYGOWSKI, Orient oder Rom, Leipzig 1901, pl. IV et p. gI et s. 

(26) H. ACHELIS, Die Katakomben von Neapel. Leipzig 1936. 

(27) Des exemples dans AGNES GEYER, A Sk from Antinoé (v. note 2), fig. 7, 9. 
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l’église Saint-Polyeucte, fondée par Julia Anicia, une patricienne richissime 
qui vivait dans la première moitié du vI° diècle. Saint-Polyeucte, dont on n'a 
plus que les ruines des murs et des fragments d’un décor sculpté particu- 
liérement abondant et techniquement soigné, date de 524-527 ‘29. Ce décor_ 
ornemental est complexe, et parmi les elements qui le composent, beaucoup 
relèvent de la tradition classique, mais un certain nombre d’autres sont emprun- 
tés à des modèles sassanides. Notre PI. VIII, fig. 1 reproduit deux de ces no- 
tifs que le décorateur byzantin a installé sur une corniche: il s’agit d’une pal- 
mette répétée infiniment tout au long de la corniche, et d’une autre palmette 
qui, sous cette corniche, agrémente des consoles (séparées par des monogram- 
mes de la fondatrice enfermées dans des médaillons). Les deux palmettes 
sont différentes, mais réjoignent les formules sassanides par leurs formes 
abstraites et rigides. La première (flanquée d’étoiles-fleurons) offre une tige 
qui donne naissance à deux demi—feuilles incurvées symétriques; leur silhouet- 
te fait penser è un calice; à l’interieur de celui-ci, un motif en forme de coeur 
dont on retient le contour et qu'on remplit de trois pétales étroites et poin- 
tues; au-dessus de ce motif, ce sont deux rangées d’un petit motif en forme 
d’amandes. La deuxième palmette a pour base une espèce de vase qui s’élar- 
git vers le bas et est coiffé d’une barette horizontale; c'est de là que partent 
les deux demi-feuilles symétriques de la palmette; entre celles—ci, c'est un arc, 
sous lequel et audessus duquel on retrouve le motif des amandes; tandis que 
deux grosses fleurs, genre grenades, retombent dépuis les feuilles de la pal- 
mette jusqu’au sol. 

Sur un parapet(?), on trouve deux rangées superposées de palmettes 
d’un autre genre (PI. VIII, fig. 2). A la base de chacune d’elles, s'est posée 
sur trois « perles », une grosse fleur à quatre pétales larges mais pointues; de 
cette fleur sortent verticalement deux longues demi-feuilles d’acanthe qui 
s'incurvent vers l’extérieur accompagnées de petites vrilles; entre ces feuilles, 
partant de la pointe de la pétale centrale de la grande fleur de base, se dresse 
une longue tige strictement verticale qui se termine par deux crochets symé- 
triques et par un motif concave dans le creux duquel loge une « perle », trois 
autres « perles » servant de support au motif concave du sommet. 

Reievons aussi (Pl. VIII, fig. 3) l’ornement d’un autre parapet qui 
présente une autre palmette encore. Ici la base est formée par un calice sur 
pied élancé et coupe aplatie garnie de trois motifs en amande remarquables 
par la précision d’un dessin très rigide; de ce vase surgissent des tiges symé- 
triques superposées (on n’en a conservé que des fragments, insuffisants), 
tandis que, dans l’axe de la composition, au-dessus du milieu du calice, se 
dresse une bande verticale garnie du motif persan de coeurs superposés. 


(28) Ces fouilles ont été conduites conjointement par le Musée Archéologique d’Istanbul 
et Dumbarton Oaks: C. MANGO et I. SEVCENKO, dans « Dumbarton Oaks Papers », 15, 1961, 
p. 243 et s. M. HARRISON et NEZIH FIRATLI, i074.. 19, 1965, p. 230 et s.; 20, 1966, p. 233 et 
S.j 2I 1967, p. 273 et s.; 22, 1968, p. 195 et s. 
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Enfin, citons un genre de chapiteau (PI. IX, fig. 1) dont on connait dé- 
puis longtemps de nombreuses repliques, à Ravenne, à Saint-Marc de Ve- 
nise (PI. IX, fig. 2). et ailleurs ‘29, et où l’on retrouve certains motifs des pal- 
mettes décrites ci-dessus. Ce chapiteau en pyramide tronquée de Saint-Po- 
lyeucte, est décoré de quatre nouvelles palmettes qui ont la méème tige (qui 
s'élargit vers le bas et se termine par une barette horizontale), que la palmette 
du deuxième type décrit ci-dessus, ainsi que les fleurons qui pendent de part 
et d’autre de la tige centrale (les fleurs rondes sont remplacées par des motifs 
allongés); enfin, le milieu de la palmette elle-mème, dans sa partie haute, 
prend la forme — a trois éléments en amande — que nous venons d’enregistrer 
au milieu de la palmette précédentes (v. aussi, p. 5, le méme motif sur un 
tissu d’Antinoé). 

Autrement dit, on est en présence d’une grande variété de palmettes 
qui toutes s’écartent des formules classiques courantes, tout en puisant au 
méme répertoire de motifs. Ce sont manifestement des produits d'un mème 
atelier et cet atelier, qui travaillait à Constantinople, s’était servi d’un cer- 
tain nombre de motifs d’origine sassanide. 

Une génération plus tard, toujours à Constantinople, les décorateurs 
de la nouvelle Sainte-Sophie n’ont pas manqué de recourir à des modéèles 
de méme provenance. Mais la mode persane a du étre en regression, au milieu 
du VI° siècle, à en juger d’après le petit nombre de motifs de cette veine, parmi 
les ornementations abondantes de Saine-Sophie. Relevons cependant l’allure 
toute sassanide des palmettes de trois types alternant qui appartiennent à 
une frise en opus sectile polychrome qui, dans le narthex, court entre le re- 
véètement en marbre des murs et les mosaîques des vottes (PI. X, fig. 1) (39). 
Le caractère persan de ces palmettes entièrement plates frappe d’autant plus 
que la frise en question voisine avec une autre, sculptée, qui figure un rin- 
ceau de vigne de tradition classique. Les palmettes de la frise polychrome 
s'apparentent a celles que nous avons observées sur le tissus d’Antinoé, et 
notamment à cause d’un rapprochement d’éléments végétaux et d’éléments 
abstraits; è cause de la régularité rigide des motifs, tous symétriques et fermés 
sur eux mèmes; enfin à cause de certains motifs qu’elles ont en commun: rangées 
de «coeurs» et élément vertical ocuronné par une feuille ou une aigrette. L’une 
de ces palmettes part d’un tronc qui s’élargit vers le bas; il supporte deux 


(29) Cf. note 14. Le chapiteau de Saint-Polyeucte de notre PI. IX, fig. 1, ressemble 
étroitement au chapiteau de la facade Sud-Quest de Saint-Marc à Venise (notre PI. IX, 2). 
On peut se demander si ce chapiteau ne provient pas des ruines de Saint—Polyeucte, étant 
donné notamment que le chapiteau du pilier qui se dresse, à Venise, à quelques pas du 
chapiteau de notre PI. IX, fig. 2, provient sirement de cette église constantinopolitaine 
(tandis que la tradition populaire, à Venise, la faisait venir d’Acre, en Terre Sainte). On 
ne saurait douter de l’origine constantinopolitaine de ce chapiteau de pilier, après qu'on 
eut déterré, à Saint-Polyeucte, un autre chapiteau sculpté qui est le frère de celui de Venise. 
HARRISON et FIRATLI, /oc. cif., 19, 1965, fig. 8a 11; 21, 1967, fig. II, p. 276. 

(30) TH. WHITTEMORE, The Mosaics of Haghia Sophia at Istanbowl, I, 1933 pl. II è 
VII; d’autres motif sassanides sur les mosaiques da narttex, 014. P1. IV. 
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demi-feuilles symétriques entre lesquelles se dresse un élement vertical fait 
d’élements géométriques, tandis qu’entre les feuilles et la verticale du milieu 
partent en diagonales deux rangées de «coeurs». La deuxième palmette voit 
ses feuilles symétriques former une espèce de calice qui renferme une tige 
axiale formée de feuilles de formes diverses que deux lignées de «coeurs » 
rattachent au calice. Enfin, la troisieme palmette se situe entre les deux autres; 
elle commence un peu plus haut et sert surtout à remplir l’espace entre les 
autres palmettes. Elle est faite d’une feuille de lierre dressée, de « coeurs » 
alignés qui en retracent les contours extériers et de deux demi—feuilles 
symétriques, à son sommet. 

Les élements d’origine sassanide me semblent avoir connu un recul, 
aprés le règne de Justinien, et si on s’en ait servi encore, c’est plutòt dans 
des ateliers provinciaux, comme à Néa Anchialou, en Thessalie, au VII*-VIII* 
siècle (30). J'y relève en effet, sur un chapiteau de pilastre un motif qui suppose 
une inspiration sassanide lointaine (PI. X, fig. 2). En principe ce chapiteau 
reprend le motif classique courant de deux oiseaux qui, symétriquement, 
boivent à un cratère, le tout étant placé entre deux grosses feuilles d’acanthe. 
Mais sur ce chapiteau, le calice est interprété comme un élément axial d’une 
espèce de palmette à fleuron schématique au milieu et deux tiges symétri- 
ques de l’extrémité desquelles sortent les protomes de deux oiseaux. Ces pro- 
tomes d’oiseaux en groupes symétriques dérivent des motifs semblables que 
nous avons relevés sur les tissus d’Antinoé, et qui comptent parmi les motifs 
les plus originaux de l’imagerie sassanide. Il s’agit d’une interprétation 
maladroite d’un motif perse contaminé par un thème du décor classique. 

Autre exemple d’imitation de modèles iraniens par des sculpteurs provin- 
ciaux du VII*VIII* siècle: il s'agit cette fois des restes d’une clòture de choeur 
ou iconostase déterrée è Dabravina, en Bosnie ‘32°. Certains chapiteaux qui 
couronnaient les colonettes de cet iconostase (qui s’inspirait probablement 
d’un iconostase du VI° siècle) présentent quatre tétes de taureaux entre 
les cornes desquels apparaît la téte d’un oiseau au bec crochu. Ce groupement 
de protomes de zodz2 est assez original, pour nous permettre d’affirmer qu'il 
imite des modèles iraniens, y compris le détail rarissime de la superposition 
de deux tétes. C'est un cachet sassanide à Berlin qui nous donne la formule 
initiale (33) (PI. XI, figo. I et 2). 


2. — Parallèlement, un autre pays chrétien voisin de l’Iran sassanide, 
l’Arménie, subit une influence de l’art sassanide, qui a dù y étre plus étendue 
et plus profonde qu’en pays grecs. C'est ce qui semble ressortir de l’examen 
de certaines stèles commémoratives sculptées et de miniatures arméniennes 


(31) G. SOTIRIOU, dans « Arch. Ephem.», 1937 (en 1938), fig. 3 cf. fig. 1, 5, 12, 15 
(en grec). 

(32) D. SERGIEVSKI, Dabravina, dans Glasnik zemaljskog Muzeija u Sarajevu N. S., 
XI, Sarajevo 1956, pl. X et s. 

(33) PFISTER, /oc. cit., fig. 10. 
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qui datent du VI°-VIII* siècle, c’est-à dire, là aussi, du temps du dernier es- 
sor de la monarchie sassanide 9. Les stèles arméniennes (PI. XII, fig. 1, 2) 
montrent des motifs sculptés empruntés à la décoration ornementale perse 
(telle une certaine palmette iranienne) et des personnages qui, revéètus du 
costume iranien, adoptent aussi une attitude typique pour les images origi- 
nales des Iraniens, lorsqu'on les montre debout et de face (PI. XI, fig. 3). 
Les méèmes particularités des vétements et les attitudes (auxquelles se joignent 
ici les traits du visage barbu vu de profil) se retrouvent sur une miniature 
célèbre d'un Evangile arménien d’Etchmiadzin, qui figure l’Adoration des 
mages (PI. XII, XIII). On se croirait devant une réception à la cour royale 
sassanide. Il suffit de comparer cette miniature à l’image sur un plat iranien, 
plus ou moins contemporain, qui figure un souverain sassanide entouré de 
ses courtisans (PI. XI, fig. 3). 


3. — Chronologiquement, la seconde place, parmi les témoignages sur 
le rayonnement de l’art sassanide, revient aux oeuvres du VIII*-x® siècle. 
C'est la période qui a suivi immédiatement la chute des Sassanides, mais qui 
a vu des prolongements importants de l’art de tradition sassanide, en Perse 
méme et dans les pays voisins, vers le nord et le nord-est. Ces pays n’étant 
pas chrétiens nous n’avons pas à nous arréter aux oeuvres d’allure sassa- 
nide qu’on y trouve. Mais nous citerons deux séries de monuments qui rentrent 
dans le cadre de la présente étude. Il y a d’abord les oeuvres attribuées aux 
peuples-cavaliers de race turque convertis au christianisme, qui à l’époque 
considérée étaient en train de s’installer an Europe Orientale (principalment 
les Bulgares et les Hongrois). Il y a ensuite des oeuvres des VIII*-x° siècle, 
créés dans les pays méditerranéens, la Palestine, l’Arménie et Byzance. 

On commencera par un groupe d’objets en or richement décorés qui 
appartiennent è un Trésor déterré accidentellement, en 1799, en Transylva- 
nie, le célèbre Trésor dit de Nagy Szent Miklos (dépuis plus d’un siècle, au 
Kunsthistorisches Museum de Vienne) ‘35°. La présence de la croix, sur plu- 
sieurs pièces de ce Trésor, nous invite à comprendre cette orfèvrerie dans 
notre apergu, sans trop insister cependant sur la nationalité précise des au- 
teurs de ces vases, ni sur celle de leurs clients. Pour diverses raisons, nous 
inclinons à penser qu’il s’agit de vases destinés à un chef bulgare et execu- 
tés è la fin du IX° debut du x° siècle. L’art de ces vases est complexe et puise 
a des sources différentes. On y relève notamment des souvenirs d’une imagerie 


(34) Sur ces stèles: GARERKIN HAVSEPIAN AMazerials for the study of Armenian Art and 
Culture III, 2. New-York, 1944. Sur la miniature qui décore le cod. 229 d’Erevan, 
Maténadaran, A. Grabar, dans Rev. des études armen. III, 1966 p. 31-41. 

(35) Etude monographique et bien illustrée, avec bibliographie: N. MAVRODINOV, Ze 
trésor protobulgare de Nagy Szent Miklos, dans Archeologia Hungarica, XXIX, 1943, Buda- 
pest, 1943. Dépuis, des recherches sur certains points précis, par A. ALFÒLDI, dans « Cahiers 
Archéologiques » V, 1951; VI, 1952; VII, 1954, et le resumé d’une nouvelle étude du Trésor, 
par A. GRABAR, Quelques observations sur le Trésor de Nagy Szent Miklos, dans «Comptes 
Rendus de l’Academie des Inscriptions et Belles Lettres », 1968, pp. 250-261. 
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mythologique et ornementale d’origine hellénistique ‘39, comme on y voit 
des motifs venus d’Asie Centrale, voire de l’Inde. Mais les traditions pro- 
prement byzantines y ont laissé également une empreinte, et celle—ci, qui nous 
parait essentielle, est de nature à nous faire supposer que le lieu de confec- 
tion des vases de ce Trésor est à chercher à l’intérieur de l’aire byzantine 
(Preslav?). Les apports d’autres arts à l’art des vases de Nagy Szent Miklos 
les excluent du nombre des produits directs de l’art sassanide, mais les élé- 
ments qui en dérivent y sont nombreux et essentiels. 

C'est le cas de la forme de certains de ces objets, qui sont des éspèces 


x 


de carafes ventrues à goulet évasé PI. (XIV, fig. 1), des aiguières aux joues 
aplaties, des tasses, des bocaux à pied, des rhytons coudés. En outre et sur- 
tout, plusieurs motifs ornementaux qui les décorent remontent sùrement à 
des modèles sassanides, et notamment celui des figurations au repoussé en- 
fermées dans des cercles, et quelques-unes de ces figurations parmi les plus 
frappantes: le cavalier chasseur de lion (PI. XIV, fig. 1), un Ganymède orien- 
tal porté par un aigle aux ailes éployées (PI. XIV, fig. 2). On connait un plat 
en argent sassanide décoré du méme motif (PI. XIV, fig. 3). 

L’art de Nagy Szent Miklos n'est pas de l’art sassanide pur. Mais mème 
en Perse, dès la fin de l’époque sassanide et plus tard, les formes sassanides 
sont souvent altérées et mélangées à des formes étrangères, venant d’un Orient 
plus lointain. Nagy Szent Miklos rentre dans cette catégorie des pièces qui 
descendent des oeuvres proprement sassanides, mais en partie seulement. 
Ce qu'’elles ont de plus sassanide, finalement, c’est le genre d’objets qu’on 
trouve, à savoir des vases en métaux précieux à décor figuratif et ornemental 
riche, qui était l’un des domaines de prédilection de l’art princier iranien. 
A cet égard, Nagy Szent Miklos est plus solidaire de l’oeuvre proprement 
sassanide que d’autres oeuvres en pays chrétiens qui avaient subi des influen- 
ces de la Perse, mais qui n’appartiennent généralement pas à l’art du métal. 
Mais cela n’implique pas la fidélité è des modèles sassanides de tous les notifs 
du décor des vases de Nagy Szent Miklos. 

Ce sont encore des objets en métal précieux — en argent — que l’on trouve, 
a la mèéme époque ou presque, chez les Hongrois qui, après avoir percouru 
les steppes pontiques, s’installèrent alors en Pannonie ‘37. Ces objets sont 
des fourreaux de sabres (Pl. XIV, fig. 4), des sabretaches, des plaquettes 
diverses destinées à garnir le harnachement du cheval, et le décor de ces objets 
en argent porte souvent l’empreinte de l’art du métal sassanide ou immé- 
daitement post-sassanide. 


(36) Voir notamment les motifs nilotiques, avec des échassiers au milieu des lotus, sur 
le goulot du vase que nous reproduisons, Pl. XIV, fig. 2. Des échassiers et autres oiseaux 
aquatiques sont fréquents sur les vases sassanides. On les retrouve plus tard sur un vase en 
argent du XII® siècle (?) qui imite aussi la forme d’un type particulier de coupe iranien: notre 
PI. XXIV, fig. 1. 

(37) NANDOR FETTICH, Die Metalkunst der landnehmenden Ungarn, dans « Archeologia 
Hungarica », XXI, Budapest 1937, avec étude et bibliographie, rechement illustré (2 volumes). 
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4. — Pour les pays méditerranéens, comme pour la Perse elle-méme, le 
VII* siècle fut le siècle des conquétes des Arabes convertis è l'Islam. L’Em- 
pire chrétien perdit la Syrie et l’Egypte, et vit constamment menacées ses 
provinces limitrophes de la Perse. A Constantinople, ce fut bientòt la crise 
iconoclaste et, pendant longtemps, une période peu favorable aux activités 
artistiques et notamment aux industries des arts de luxe. On n'est donc point 
surpris de ne pouvoir enregister entre le VII" et le x° siècle que peu de témoi- 
gnages archéologiques sur un éventuel apport des traditions sassanides aux 
arts chrétiens. 

On a pensé quelquefois que l’interdiction des images è Byzance, sous 
les empereurs iconoclastes (726-843, avec un intervalle), allait favoriser les 


| influences des arts iraniens, car ce que ceux-ci fournissaient aux arts chré- 


tiens relevait toujours de l’ornemental aniconique. Mais rien n'est venu le 
confirmer (les arts de tradition héllénistique offrent également un riche ré- 
pertoire de compositions ornementales aniconiques) ‘38. Ce qu'il y aurait 
à observer, en revanche, c'est la pénétration dans les oeuvres chrétiennes 
de ces dark ages de formes et de motifs sassanides dans des versions du pre- 
mier art musulman, celui des Omeyyades: tandis que dans le nord (cf. Nagy 


“è Szent Miklos), l’art du métal reprenait des thèmes sassanides dans les ver- 


sions altérées par des apports d’autres arts d’Asie, les pays méditerranéens 
puisaient è des version « posthumes » du sassanide qui étaient issues d’ate- 


liers, musulmans et pas nécéssairement persans. 


Voici mes exemples dans cette série: 


I) La pattie ornementale des mosaiques chrétiennes du VIII* siècle, 


‘dans la nef de l’église de la Nativité à Bez/éem ‘39. Ce sont des ornements 


somptueux qui comportent divers éléments d’origine sassanide, telles les pla- 


mettes è divers motifs superposés qui se terminent par une paire d’ailes sas- 
sanides (PI. XV, fig. 1). 


2) La décoration peinte d’une véute de la chapelle Agag Alti Kilise, 
en Cappadoce ‘49 comprend des développments ornementaux importants. 


On y trouve notamment une imitation d’un tissu post-sassanide agrémen- 


té d’images du Semourv iranien (PI. XV, fig. 2). Là aussi un intermédiaire 
omeyyade est probable (cf. le mème Semourv sur les fresques du socle du 


chàteau ommeyade de Qasr el Heir (40). Cette peinture cappadocienne n'est 


pas datée, mais elle ne devrait pas étre postérieure au Ix° siècle, et elle garde 
probablement le souvenir de la décoration des églises grecques iconoclastes. 


(38) A. GRABAR, L’iconoclasme byzantin. Dossier archéologique, Paris 1957 pp. 162-172 
179-180. 

(39) /bid., fig. 92, p. 50 à 61 (étude des mosaiques), p. 51, note I (principaux ouvrages 
consacrés à ces mosaîques de Bethléem (H. Stern, R. W. Hamilton). 

(40) N. et M. THIERRY, Nouvelles églises ruprestres de Cappadoce, Paris 1963, p. 73 et 
s., pl. 43 c. 

(41) D. SCHLUMBERGER, dans « Syria », 1939, pl. XXXIX, 4 et fig. 26 sur p. 355. 
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3) C'est à Constantinople, vers 730, qu’a dù ètre confectionnée la soie 
magnifique que Constantin V Copronyme, l’iconoclaste, aurait envoyée en 
offrande à l’abbaye auvergnate de Mozac, près de Riom ‘4, Le fragment 
de ce tissu conservé au Musée des Tissus à Lyon (PI. XVI, fig. 1) montre 
une adaptation byzantine du motif sassanide des figurations enfermées dans 
des cercles, et du thème du prince chasseur de lion (devenu ici empereur by- 
zantin). 

4) La fameuse aiguière de Saint-Maurice-en-Valais est une ceuvre 


composite ‘43°. La monture en or est carolingienne, tandis que les émaux (les 


deux joues et les bandes verticales du goulot) ont dù ètre confectionnées à 
Byzance à la méme époque, c'est à dire au Ix° siècle (PI. XVII). Cette at- 


x 


tribution à Byzance — et non pas à l’Iran, comme l’avaient voulu plusieurs 
excellents archéologues — repose sur des rapprochements très étroits avec 
des émaux et des peintures byzantines des IX° et xe siècles (P1. XVI, fig. 2) ‘43° 
(tandis qu'on ne dispose pas de pièces de comparaison valables parmi les 
oeuvres persanes de la méme époque). 

5-6) On relèvera surtout des traits caractéristiques de la grande pal- 
mette de l’une des joues de ce vase (PI. XVII), palmette qui a ses pendants 
exacts dans les enluminures constantinopolitaines du IxX°x° siècle (PI. XVI 
fig. 2) (4, et aussi sur les émaux d’une paire de manchettes récemment re- 
trouvées à Thessalonique (PI. XVIII, figg. 1, 2 et 3) (45. Tous ces objets ont 
sùrement été fabriqués à Byzance. Mais les palmettes en question, les fleurons— 
étoiles et d'autres motifs qu’on y trouve, s’inspirent de motifs sassanides, très 
à la mode à Constantinople, sous les empereurs Macédoniens (on y reviendra 
plus loin). 


(42) O. VON FALKE, Kwrsigeschichte der Seidenweberei, 4-ème édition, pl. VIa. J. EBER- 
SOLT, Les arts sompiuaires de Byzance, Paris 1923, fig. 19. A. GRABAR, L’empereur dans l'art 
byzantin, Paris, 1936, pl. IX, 1. R. DE MICHEAUX, dans Bulletin de liaison du Centre inter- 
national d’études des textiles anciens, n. 17, 1963, p. 14 et s. Il s’agirait d’une offrande impé- 
riale au roi Pépin, en 761, pour envelopper les reliques de saint Austremoine. 

(43) Très riche bibliographie, attributions à la Perse, à «l’Orient », à Byzance, aux Ca- 
rolingiens. La dernière en date des études scientifiques: A. ALFOLDI, Die Goldkanne von St- 
Maurice d’Agaune, dans « Zeitschrift fur schweiz. Archeologie und Kunstgeschichte » 70, 1948, 
1-2. Selon moi, les émaux de l’aiguière n’ont pu étre executés qu’è Byzance. En effet, toutes 
les pièces de comparaison valables — nous en citons quelques-unes ici mème — nous invitent 
à adopter cette solution. Inversement, nous ne disposons actuellemnt d’aucun exemple d’é- 
maux, comparable à ceux de St-Maurice quant è la technique et aux motifs, parmi les pièces 
qu’il serait permis d’attribuer è des ateliers de Perse. 

(44) K. WEITZMANN, Die byzantinische Buchmalerei der IX. und X. Jahrhunderts. Berlin 
1934, PI. XLVI-XLVII, p. 40 et s., ainsi que Patmos 29, Paris Coislin 20, Pl. X, XI. Sur la 
mode de ces ornements iraniens et musulmans è Byzance au x° siècle, voir mon étude Ze 
succès des arts orientaux è la cour byzantine sous les Macédoniens, dans «Munchener Jahr- 
buch der bildenden Kunst. Dritte Folge II », 1951, réimprimé dans le recueil A. GRABAR, L'art 
de la fin de l’Antiquité et du Moyen Age, I. 1968, pp. 265-290. 

(45) S. PELEKANIDIS, dans le De/fion de la Société d’archéologie chrétienne 4, I. (en 
grec), Athènes, 1959. A. GRABAR, dans « Cahiers Archéologique » XIII, 1962, réimprimé 
dans le recueil de mes articles ci-dessus, pp. 297-300. 


SEN: 


7. Des ornements sur les belles céramiques architecturales de Constan- 
tinople (PI. XIX, fig. 1) se servent des mèémes modèles (ces céramiques by- 
zantines étaient célèbres à leur époque: on en trouve des pièces exportés aussi 
bien en Bulgarie ‘49. (PI. XIX, figg. 2 et 3) qu'à Cordoue, en Espagne cali 
fale (47). 

La question peut étre posée s’il s'agit, à Constantinople, d’une tradition 
sassanide transmise par des versions post-sassanides, omeyyades ou abassi- 
des (comme cela a été le cas à Bethléem) ou d’une reprise des motifs sassa- 
nides, d’après des imitations qu'on en avait tirées à Constantinople mème, 
au VI° siècle (et que nous avons rappelées ci-dessus) et qui restaient visibles 
dans la capitale byzantine, en tant que décor monumental des grandes églises 
justiniennes. Cette deuxième alternative me parait la plus plausible, étant 
donné qu’aucune des oeuvres omeyyades ou abassides connues ne reproduit 
des ornements sassanides dans un style aussi rigoureux que les pièces by- 
zantines du x° siècle que nous venons de citer. 

Mes derniers exemples, ceux qui évoquent des oeuvres de l’art proprement 
constantinopolitain ou dérivé de celui-ci, et qui datent du IxX°x© siècle (j’en 
excepte par conséquent le tissu de Mozac, de plus d’un:siècle antérieur), n’ap- 
partiennent plus pratiquement aux dark ages, ni à l’époque qui peut étre 
qualifiée comme immédiatement «post-sassanide ». Ce sont des exemples 
d’oeuvres d’art proprement byzantines et qui relèvent de ce qu'on désigne 
par le terme de « renaissance macédonienne ». Les miniatures, céramiques, 
émaux que nous venons de rappeler et qui se distinguent par la qualité su- 
périeure de l’xécution, sont des produits de cette « renaissance ». Car celle avait- 


» favorisé l’imitation de modèles de toutes les origines, et non pas seulement 


des modèles classiques. Cette indifférence quant à l’origine des modéles imi- 
tés était caractéristique de ce genre d’essors médiévaux des arts, dont l’ini- 
tiative remontait è un Palais ‘49. Ainsi c'est à des commandes directes des 
empereurs de la dynastie macédonienne qu’on doit une série de soies sur 
lesquelles leurs noms étaiest tissés avec soin ‘49. Or ces tissus historiés emprun 
tent tout le répertoire de leur décor, avec cercles, palmettes, élephants, lions, 


(46) Etude et bibliographie dans A. GRABAR, Sculptures byzantines de Constantinople, 
Paris 1963, p. 100 èt s., 112, 118-122. Ouvrage principal sur la céramique à Preslav: Chr, 
MIATEV, Die Keramik von Preslav, Sofia 1936. 

(47) A. GRABAR, Sculptures byzantines, p. 100 et s. et les articles cités p. 112 de cet ovrage, 
par D. TALBOT RICE, E. ETTIGHAUSEN et E. COCHE DE LA FERTE, dans «Cahiers Archéolo- 
giques » X, 1957. C'est àè M. H. Stern qu’on doit d’avoir établi définitivement l’origine con- 
stantinopolitaine des céramiques ornementales de la Grande Mosquée de Cordoue (cette ori- 
gine initiale reste byzantine méme si ces céramiques ont été exécutées à Cordoue). M. Stern 
imprimera son étude dans les publications de l’Institut allemand de Madrid. 

(48) A. et O. GRABAR, L’essor des arts inspirés par les cours princières à la fin du premier 
millinaire: princes musulmans et princes chrétiens, dans Settimane di studio del Centro italiano 
di studi del alto medioevo, XII: L’Occidente e l’ Islam nell'alto medioevo. Cette étude est réim- 
primée dans le recueil de mes articles cité note 44: I. p. 121 à 144. 

(49) V. FALKE, loc. cit., p. 26, fig. 182, 185 etc. EBERSOLT, /oc. ciît., p. 78, fig. 37, 38. 
A. GRABAR, Ze succès...,dans recueil I, p. 265 et s., pl. 57. 
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griffons, sémourvs (PI. XX, fig. 1 et 2), à l'art sassanide, et si on n'y lisait pas 
les noms des empereurs de Constantinople, jamais on n’attribuerait ces tis- 
sut à Bysance, mais bien à l'Iran sassanide ou immédiatement posterieur 
aux Sassanides. C’est è Constantinople aussi, à la méme époque, qu’on a 
dù confectionner les deux grands reliefs en marbre, du Musée archéologique 
d’Istanbul, qui figurent des sémourvs colossaux (PI. XX, fig. 3) (59). 

Tous les émaux, céramiques et enluminures qui manient les mémes 
formes ornementales et dont nous avons vu des exemples, appartiennent 
au courant iranisant de l’art décoratif byzantin de la «renaissance » macé- 
donienne, au méme titre que les tissus marqués au nom du basileus régnant 
et qui étaient en fait de simples contrefacons de pièces iraniennes. Pour ètre 


Fig. I 


complet, il faudrait citer (après avoir mentionné la verrerie byzantine de 
la mème époque, qui de son còté imite des modéèles sassanides) un dernier 
domaine, qui compte parmi les plus spéctaculaires (et voisin de celui de la 
céramique architecturale): la décoration sculptée des édifices et notamment 
des églises. 

Le meilleur exemple est celui de l’église de la Vierge dite de Constantin 
Lips (connue sous le nom turc Fener Isa) qui date de 908 ‘51. Le décor sculpté 
était particuli&rement soigné (PI. XXI, fig. 1) et très abondant dans cette 
église fondée par un haut dignitaire de la cour de Léon VI, et les ornements 
sculptés ou incrustés (PI. XXI, fig. 2), remarquables par le nombre de motifs 
iraniens qu’ils reproduisent, en conservant la pureté des formes et leur rigi- 
dité caractéristique (palmettes diverses fig. 1), aigles aux ailes déployées ornées 


(50) A. GRABAR, Scu/stures, pl. LVII, I. 2, pp. 107-109 (avec bibliographie). 
(51) A. GRABAR; z02d, p. 100 et s. 
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de ces palmettes, oiseaux avec cravate «sassanide »: (pl. XX, fig. 2). Dans 
les ruines d’une église déterrée à Sivas (Sébaste) en Phrygie, qui daterait 
de la fin de la période macédonienne, les piliers de l’iconostase sont ornés 
de motifs zoomorphes gravés dans le marbre (le mastic de couleur, qui à l’ori- 
gine remplissait ces dessins gravés, a disparu). Parmi eux figure le Sémourv 
sassanide (PI. XXII, fig. 1) 82. 

Tout compte fait, c'est dans la capitale byzantine, au x° siècle, et dans 
l’art qui de là se repandait dans l’Empire et vers l’Occident, qu'on trouve le 
faisceau le plus important, quantitativement et qualitativement, des influences 
de l’ornementation d’origine sassanide. Autant que je vois, c’etait une re- 
prise des versions constantinopolitaines du vIe siècle de ces ornements, les 
monuments du siècle d’or de Justinien ayant souvent servi de relais aux mo- 
tifs des arts de la fin de l’Antiquité appelés à étre maintenus dans les arts 
médiévaux. 

Un retour à des modèles du VI° siècle se laisse constater aussi dans un 
autre domaine où les influences sassanides ont pu se manifester plus facile- 
ment: le domaine de l’imagerie princière. Nous avons vu, au VIII‘ siècle, 
une soie byzantine inspiré par le théme sassanide du roi cavalier-chasseur 
de lions. Un coffret de la fin de la période Macédonienne, qui a du étre con- 
fectionné dans la capitale byzantine, aujourd’hui à la cathédrale de Troyes en 
Champagne ‘53’, réunit plusieurs reliefs à sujets princiers, dont l’un est sùrement 
d’inspiration sassanide, et deux autres pourraient l’ètre également. Est sù- 
rement d’inspiration sassanide la scène de chasse au lion, parce que la scène 
est courante dans cet art et surtout parce que l’un des chasseurs cavaliers 
porte un casque sphérique tapissé d’étoiles, à la facon de certaines couronnes 
des rois sassanides (PI. XXII, fig. 2). Deux autres reliefs évoquent une chasse 
pédestre au sanglier. Cette fois le modèle iranien n’est que possible: les plats 
et les stucs sassanides représentent la chasse royale au sanglier, mais ce thème 
n’a rien d’exclusivement iranien, et le coffret de Troyes a pu s’inspirer direc- 
temènt des chasses réelles des empereurs de Constantinople. 

La «renaissance » classique à Byzance, au x° siècle, a pour pendant 
un mouvement analogue dans les royaumes transcaucasiens, l’Arménie et 
la Géorgie, et là aussi, comme à Constantinople à la mèéme époque, on s'est 
adressé à des modèles iraniens, pour compléter le répertoire ornemental. 
Mais tandis que dans l’art de la capitale byzantine, nous avons constaté la 
présence, au X° siècle, de reprises de motifs sassanides très purs, à còté d’ira- 
nismes en versions musulmanes, les éléments persans dans les oeuvres cau- 
casiennes de cette époque nous semblent ètre toujours passés par des inter- 
prétations musulmanes. Il me semble aussi que l’apport iranien est plus im- 


(52) N. FIRATLI, Décowverte d’une église byzantine è Sébaste en Phrygie, dans « Cahiers 
Archéologiques », XIX, 1969, p. 166, fig. 27. 

(53). A. GOLDSCHMIDT et K. WEITZMANN, Die Byz. Elfenbeinskulpturen, I, Berlin, 1930, 
pl. LKIX, b. i554., pl. LXIX, c: chasse au sanglier. A. GRABAR, L’empereur pl. X, 2; le mème, 
Le succès..., dans recueil des articles I, 222, pl. 35 b. 
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portant dans les arts caucasiens qu’à Byzance, et rien n’est plus naturel, étant 
donné les liens étroits — voire la dépendance politique fréquente — qui exi- 
staient entre l’Arménie et le kalifat, sans parler de la proximité géographique 
immédiate des pays iraniens. 

Le groupe le plus important d’élements iraniens, dans une oeuvre chré- 
tienne d'Arménie appartient au décor sculpté et peint de la célèbre église 
d’Ahtamar sur le lac de Van, qui remonte aux années 915-921 ‘54. On y trou- 
ve, par exemple, de nombreuses répliques de la haute palmette sassanide, 
à longue tige et fleuron au sommet, mais légèrement assouplie, telle qu'on | 
le voit sur les stucs et peintures omeyyades (stucs de Qasr el Hair, peintures 


sur le sol dans le méme chatteau ‘59°). A Ahtamar, ces palmettes, peintes, oc- + 


cupent l’épaisseur des murs, dans les fenétres de la coupole, et sculptées, 
elles encadrent extérieurement d’autres fenétres (ces palmettes sont alors 
inclinées pour suivre le contour de la fenétre) (PI. XXIII, fig. 1). Toujours 
à Ahtamar, divers animaux et monstres sculptés, sur les fagades, ont été em- 
pruntés au répertoire sassanide. Relevons, par exemple, sur le mur Sud, 
un griffon et un monstre ailé à téte de bélier, dont les corps sont agré- 
mentés de perles et d’ornementations (PI. XXIII, fig. 2). La baleine de Jonas 
y est un monstre qui rappelle le Sémourv ‘59. C'est à l’intérieur d’une église 
d’Ani, celle de St-Grégoire de Tigran Honentz, qu'on trouve un autre exemple 
d'une imitation d’un original iranien de tradition sassanide. Malgré la date 
plus avancée (1215), de ses peintures murales, celles-ci nous offrent une imitation 
d’une soie décorée de sémourvs sassanides enfermés dans des cercles ‘57. 

C'est un peu plus tard, au xI°-XII° siècles, que furent confectionnés 
dans un pays chrétien indeterminé, mais qu’on situerait volontiers quelque 
part en Asie Antérieure, dans le voisinage de la Transcaucasie et de la Perse, 
deux vases ou coupes en argent doré garnis de divers motifs au repoussé, qui, 
trouvés au nord-est de la Russie, appartiennent à l’Ermitage. La tradition 
sassanide y a laissé plus d’une trace, et tout d’abord dans le forme des 
vases aux parois bosselées, chaque saillie étant réservée à un motif ornemental 


(54) W. BACHMANN, Xzrchen und Moscheen in Armenien und Kurdistan, Leipzig,, 1913 
J. STRZYGOWSKI, Die Baukunst der Armenier un Europa, Vienne, 1918. v. index. Surtout 
les monographies récentes: M. S. IPsIROGLU, Die Kirche von Achtamar, Berlin, Mayence, 1963. 
(bonnes photographies). S. Der NERSESSIAM, Ag4fazzar, Cambridge, Mass. 1965 (photogra- 
phies et étude). I. A. ORBELI, Oeuvres choistes (en russe), I, p. 17à 204, pl. IIà XLVII Cf. GRA- 
BAR, article cité note 64. Notre PI. XXIII, 2 ne montre qu’un exemple de zodior d’origine 
iranienne. Il y en a d’autres, sans qu’il soit question d’attribuer è la tradition sassanide tous 
les zodia des facades d’Ahtamar. Beaucoup y sont empruntés à des modèles greco—byzan- 
tins. 

(55) D. SCHLUMBERGER, dans « Syria », 1939, pl. XLVI, 3. Exemples de palmettes omey- 
yades à Ahtamar: Der NERSESSIAN, /oc. cit. fig. 13, 14. 

(56) IPSIROGLU, /oc. ciz., fig. 33. Der NERSESSIAN, /oc. cit., fig. 19. ORBELLI, /oc. cit., 
pl. XIV. L’avant corps de ce monstre est celui d’un semourv, mais il a une queue de poisson. 

(57) Eglise St-Grégoire de Tigran Honentz è Ani, STRZYGOWSKI, /oc. ciz., II, fig. 576. 
Le mème, A/tai-Iran und Volkerwanderung, Leipzig, 1917, p. 135, fig. 128. 55. 
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distinct (PI. XXIV, fig. 2 et 3). Sur l’un de ces vases, ces motifs d’inspira- 
tion profane remontent au cycle princier persan interprété à la facon musul- 
mane (roi trònant entouré de danseurs et de musiciens); sur l’autre, ce sont 
des animaux et des monstres féroces qui s’entredévorent on qui attaquent 
des étres humains ‘8. Mais c’est un saint Georges et un saint Théodore qui, 
représentés au fond du vase, président curieusement è ces cycles d’images, 
qui pourraient étre apotropaiques ‘59). 

Sans les rojoindre de près, ces pièces d’orfévrerie prolongent la lignée 
des vases en métal précieux attribués aux peuples-cavaliers, que nous 
avons examinés p. 12-13, et qui étaient partiellement de tradition sassanide. 

Les arts de l’Europe occidentale ont été touchés à leur tour par les re- 
flets d’oeuvres sassanides. Les débuts de cette influence sont difficiles à établir; 
mais on se souvient (v. sura p. 8) que dès 400 environ et surtout au VI° 
siècle, l’Italie byzantine avait connu les étoffes de luxe genre sassanide: une 
peinture à Naples et des mosaiques de Ravenne ‘6 nous en ont apporté 
la preuve. L’Italie a dù partager le sort de toutes les provinces de l’Empire, 
sur ce point précis comme sur tant d’autres, et on ne serait pas surpris de trou- 
ver des reflets d’oeuvres sassanides, transmis par Byzance, en Gaule méro- 
vingienne et dans les autres pays de l’Europe latine, avant l’essor carolin- 
gien. Mais c'est dans le cadre de cet essor des arts, sous Charlemagne et ses 
successeurs et contemporains, qu’on relève surtout des cas frappants d’in- 
fluences iraniennes. Nous en citerons plusieurs exemples empruntés à des 
séries d’oeuvres latines différentes sans nous occuper davantage de la 
voie par laquelle ces orientalismes avaient pénétré en Occident, sauf dans 
des cas où l’intermédiare musulman nous semblera certain. On devra tenir 


(58) L’un de ces vases a été trouvé dans la région de l’Oural, l’autre près de Solikamsk 
(I. A. ORBELI, dans le recueil Monuments de l’épogue de Rustaveli (en russe). Leningrad, 1938 
O. N. BADER, dans Arazkie Soob$tenia XXXIX, 1951, pp. 93-94. Quelques notes sur ces ob- 
Jets et des reproductions: A. BANK, Byz. Art în the collections of the USSR. Leningrad- Mo- 
scou, 1959, fig. 205-207. A. GRABAR, das le recueil de ses articles III, pl. 79, 80. — Un troisième 
vase de l’Ermitage fait partie du méme groupe, il est décoré de divers motif gravés et au re- 
poussé placés sous des arcades (GRABAR, /oc. ci., pl.81 a, b). A. Bank attribue par hypothèse les 
deux premiers de ces vases à un pays balkanique non précisé. Mais tandis que des témoignages 
de ce coté sont peu consistants, les éléments de tradition sassanide sont nombreaux et essen- 
tiels, sur les trois vases de l’Ermitage, et leur présence, à coté de byzantinismes certains (y 
compris des inscriptions grecques), nous font penser à une région voisine de la Perse, comme 
la Géorgie, ou les provinces orientales de l’Empire byzantin. Orbeli avait déjà pensé à la Ci- 
licie, pour l’un de ces vases. — Nous excluons de ce groupe un quatrième objet que A. BANK, 
(loc. cit. fig. 208-214) en rapproche: c’est une boite en argent trouvée près de Tartu, en Estho- 
nie. Il s’agit d’une pièce fortement marquée par les formes et les techniques gothiques, et 
cela ne surprend pas étant donné le lieu de sa découverte, dans une province baltique. 

(59) Sur le premier de ces vases, les petites images au repoussé qui décorent chacune 
des saillies sont groupées autour d’une image d’un prince festoyant. Mais au fond de la coupe 
on trouve un saint Georges. Sur l’autre vase, le fond est occupé par saint Théodore, et autour de 
lui, ce sont des oiseaux, des monstres, des poissons qui avalent (ou crachent) des personnages 
ou d’autres animaux. 

(60) V. notes 26 et 23. 
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compte, en outre, de ce fait d’ordre chronologique: la poussée « sassanide » 
en Occident est à peu près contemporaine de la seconde poussée des mémes 
influences, à Byzance. Les débuts de ces poussées, en Occident, se situent 
un peu avant les premières manifestations analogues à Byzance; mais on ne 
devrait pas insister sur ce léger décalage étant donné le caractère très frag- 
mentaire de notre information. De part et d’autre, c'est peu avant le XII° 
siècle que les éléments d’origine sassanide tendent à se dissoudre, dans les 
ensembles décoratifs qu’on a créé alors, et qui soumettent les modèles plus 
anciens è une interprétation originale (2, 

Cette interprétation énergique est encore absente dans les oeuvres la- 
tines des VIII*-x° siècles, dont voici des exemples. Les ornements du célè- 
bre Sacrementaire de Gellone, qui date de la fin du VIII siècle et remonte 
à atelier de Gaule (dont l’emplacement exact reste inconnu), sont d’une ri- 
chesse décorative exceptionelle. Il n'est pas question de l’étudier ici, ni 
méme d’énumérer les catégories des sources supposées de ce décor ‘), Mais 
certains motifs, comme ceux que nous reproduisons (PI. XXV, fig. 1 et 2), 
sont sùrement empruntés au répertoire de tradition sassanide. C'est le motif 
de l’oiseau à cravate et le motif d'un animal sur le corps duquel on répeésente, 
en plus petit, d'autres animaux. Le Sacrementaire de Gellone ‘63’ recourt 
aussi au motif du disque qui peut étre rempli d’ornements géometriques et 


floraux, mais aussi occupé par un étre vivant du genre sassanide. Cette catégorie 


d’'ornements ainsi que le motif de l’animal sur l’animal, » s’'appuient sur la 
tradition sassanide transmise de préférence par des étoffes historiées et par 
l'orfevrerie. (Pl. XXVI, fig. 1 et PI DEXVITI, fig. 1). 

Les mosaiques de la petite église de Germigny-des-Près, près d'Orléans, 
datent des premières années du Ix° siècle ‘94. Dans leur partie ornementale, 


(61) V. infra p. 25. 

(62) Sauf erreur, on n’a pas encore tenté une étude de ce genre, en ce qui concerne l’art 
décoratif pré-roman et roman. On a certes relévé la présence de nombreaux motifs classiques 
dans cet art, mais les classiques seulement, et encore ces recherches tendent généralement 
à montrer la présence de motifs de cette origine dans l’art roman, et non pas ce que cet 
art devait à l’héritage classique (ce qui n’est pas la méme chose). 

(63) Des pages isolées de Sacrementaire de Gellone ont été souvent reproduites, par 
exemple dans E. H. ZIMMERMANN, Vorkarolingische Miniaturen, Berlin, 1916; K. NORDENFALE 
dans A. GRABAR et NORDENFALK, Le kaut moyen dge, (Skira) fig. sur pp. 130-132; J. PORCHER, 
dans J. HUBERT, J. PORCHER W. F. VOLBACH, L’Ewrope des invasions, Paris 1967, fig. sur 
pages 189 à 193. Mais l’ensemble du décor si abondant de ce manuscrit n’a été envisagé que 
dans l’ouvrage de B. TESsEYDRE, Le Sacrementaire de Gellone, Privat, 1949, qui malheureeu- 
sement n’est illustré que de croquis. La Collection chrétienne et byzantine de l’Ecole des 
Hautes Etudes possède un jeu complet de photographies de ce manuscrit (par D. Fourmont). 
Une étude systématique des sources de ce décor permettrait slirement d’y relever un nombre 
plus considérable d’élements d’origine iranienne. 

(64) J. HUBERT, Germigny-des-Prés, dans Congrès archéol. de France, XCIII session 
Orléans, 1930, pp. 534-568. A. GRABAR, Les mosaigues de Germigny-des-Près, dans « Cahiers 
Archéologiques » VII, 1954, (réimprimé dans le recueil de mes articles, II, pp. 995-1006, 
pl. 230 à 238; les palmettes, pl. 235 a. 
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qui y est importante, ces mosaiques reprennent des motifs sassanides, dans 
des versions qu’on connait par des oeuvres contemporaines du premier art 
musulman, celui des Omeyyades. Pour des raisons historiques, il convient 
de supposer une source intermédiaire entre les Sassanides et Germigny, qui 
serait omeyyade d’Espagne. Des ornements de Germigny retenons une ran- 
gée de grosses palmettes à longues tiges avec fleuron au sommet (Pl. XXVI, 
fig. 2) qui sont des répliques évidentes de palmettes ommeyyades, dont les 
stucs du chateau de Qasr-el-Heir donnent un excellent exemple ‘9. (PI. 
SINNI Afro). 

Il y aurait à trouver bien des motifs d’origine iranienne, plus ou moins 
évidente dans les grands manuscrits enluminés du temps de carolingiens ‘99, 
Ce travail reste à entreprendre, mais en attendant, voici (PI. XXVII, fig. 1) 
une vignette-initiale, dans le célèbre et mystérieux psautier de Corbie, le 
codex Emiens 18 ‘69. Cette peinture reproduit, en l’interprétant è sa facon, 
le motif du Sémourv sassanide avec sa grande queue è plumes de paon. En 
dehors du carolingien, mais à la méme époque, dans le royaume des Asturies, le 
décor sculpté des facades et de l’intérieur du palais royal de Naranco, témoigne 
de la pénétration en Espagne du Ix° siècle d’oeuvres d’art de tradition sas- 
sanide ‘7. Il s’agit de disques en pierre agrémentés de reliefs très plats qui 
figurent des oiseaux et des quadrupèdes enfermés dans un cadre à rinceau 
(PI. XXVII, figg. 2 et 3). Les coqs nimbés de l’un de ces disques (PI. XXVII, 
fig. 3) reprennent un motif sassanide qu’on connait d’après une soie historiée 
du Vatican (PI. XXVIII, fig. 1), et le fait que, à Naranco, ces cogs et 
d’autres oiseaux soient figurés deux à deux symétriquement, étaye l’hypo- 
thèse d’une inspiration par des tissus orientaux qui sérait voisins de ceux 
dont le Sacramentaire de Gallone nous conserve d’autres répliques ‘9. Dans 
les deux cas, ces tissus orientaux c’est-à—dire des étoffes musulmanes, ont 
dù étre plus rapprochés de ces oeuvres latines que des oeuvres proprement 
sassanides. Cela est aussi probable pour les modèles d’autres disque de 
Naranco, avec des quadrupèdes passant (PI. XXVII, fig. 2). Des espèces 


(65) D. SCHLUMBERGER, dans « Syria » 1939, pl. XLVI, 3. 

(66) Je pense plus particulièrement aux motifs zoomorphes et aux diverses palmettes 
qui décorent les frontispices et les tables des canons, dans les manuscrits carolingiens de l’é- 
cole de Tours et de l’école dite franco-saxone. 

(67) Nordenfalk, dans l’ouvrage cité note 60, fig. page 136. PORCHER /oc. cif, pp. 188- 
200, plus spécialement fig. page 194 à 201 (le texte ne correspond pas à une étude approfondie 
de cette illustration). 

(68) H. SCHLUNK, dans Ars Hispaniae, pp. 346-360. J. HUBERT, Le décor du palais de 
Naranco et l’art de l’Europe Barbare, dans Symposium sobre cultura de la alta edad media. 
Oviedo, 1967, pp. 151-160. Je remercie M. Joaquin Manzanares qui avait mis à ma disposi- 
tion, en 1952, un jeu complet de photographies des reliefs du petit palais de Naranco. Ces 
sculptures n’ont jamais fait l’objet d’une étude approfondie, qu’ils meritent largement. Mais 
celle-ci devrait étre conduite par un historien de l’art informé sur tous les arts méditerranéens 
jusqu’à ceux du Levant inclusivement. 

(69) Vv. FALKE, /oc. cit., fig. 68. PoPE, A Survey of Persian Art, PI. 201 c. 
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de rubans ou de serpents entourent ces animaux, motif qui dérive peut- 
étre des « cravates » des animaux et oiseaux du répertoire sassanide. 
Toujours en Espagne chrétienne, mais un peu plus tard (x° siècle), on 


les manuscrits d’un certain commentaire de l’Apocalypse et du livre de Da- 


niel ‘69. Ces peintures mozarabes portent la marque d’influences arabes di- ‘ 


verses, et dans le nombre, de certains apports sassanides transmis par le pre- - _ 


mier art musulman. C'est le cas d’une image du Sémourv qui fit son appa- 
rition sur une page du Beazus de Gerone (PI. XXVIII, fig. 2), à còté d’un mon- 
stre de tradition classique. Le Sémourv est certainement le motif iranien 
qui a eu le plus de succès chez les décorateurs de pays chrétiens, depuis l’Armé- 
nie jusqu’en Europe occidentale, et notamment entre le IX° et l’xI° siècle, 
et on ne s’étonne donc pas de le voir surgir dans un manuscrit mozarabe. 
Mais la proximité du monde musulman, avec tout ce que son art continuait 
à véhiculer de traditions iraniennes, fait que les Beatus étendent les emprunts 
aux arts sassanides aux peintures figuratives, domaine où l'Est chrétien se 
laisse rarement contaminer par des modéèles venus de Perse. Nous en avons 
relevé un premier exemple exceptionnel sur une miniature arménienne du 
VII* siècle (v. s9ra). Une peinture dans le Beazus de Gérone nous en propose 
un second (PI. XXIX, fig. 1): c'est une image de cavalier triomphateur. La 
formule et bien des détails remontent aux modèles sassanides qui figurent 
fréquemment ce sujet; mais la version du Beafus suppose un intermédiaire 
omeyyade, comme en témoigne la coiffure du cavalier, un voile arabe, 
avec les extrémités de bandelettes qui filottent derrière la tète du cavalier. 
Une fresque omeyyade, à Qasr-el Heir ‘79, permet d’imaginer le modèle 
du miniaturiste mozarabe ‘2. Enfin, une illustration du livre de Daniel, qui fait 
partie du cycle d’images du ZBeatus de Valladolid, nous met en présence 
d’un autre emprunt à l’iconographie figurative des Sassanides. On y voit 
uni roi (Nabuchodonosor), è moitié allongé sur un tròne-divan, un coude 
appuyé sur des coussins (PI. XXIX, fig. 2). Les potentats musulmans 
n’avaient pas maintenu cet usage; ce qui signifierait que le miniaturiste 
du Beatus n’aurait pu le connaître que par une oeuvre d'art sassanide 
ou par une réplique du premier art musulman (et non pas en observant la 
vie à la cour musulmane de son temps). C’est là une facon de tròner qui 


(70) W. NEUSS, Die Apocalipse des hl. Johannes in den altspanischen und altchristlichen 
Bibel-Illustrationen. Munster en W., 1951. I. D. BORDONA, Spanish Mlumination, Verone 
1930. MANUELA CHARRUCA, /rnffuenzo oriental en los temas iconograficos de la miniatura espafiola, 
Madrid 1939, fig. 2-4. M. GOoMEZ-MORENO, dans « Ars Hispaniae », III, 1951, p. 394 et s.]. 
D. BORDONA, zidîd., XVIII, 1942, p. 17 et s. NORDENFALK, /oc. cif., p. 161 et s. A. GRABAR 
Elements sassanides et islamiques dans les enluminures des manuscrits espagnoles du haut moyen 
age, dans Arte del Primo Millenario «Atti del II° Congresso par studio dell’arte dell’Alto 
Medio Evo» Pavie, 1950, p. 312 à 319, pl. CLKXVI à CLXXVI; reimprimé dans le recueil 
de mes articles, 1968, II, pp. 663-668, pl. 160-163. 

(71) D. SCHLUMBERGER, dans « Syria », XXV, 1946-48, 1-2; fig. 5 et pl. B. 
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nous est attestée par des plats sassanides et post-sassanides (PI. XXX, 
fig. 2) 72. 

En Allemagne ottonienne, la veine iranienne reste présente, dans les 
compositions ornementales, peintes et sculptées, mais elle ne se manifeste 
que rarement et dans des oeuvres de décoration uniquement. On citerait 
en premier lieu les pages de garde dans deux tétraévangiles de l’école otto- 
nienne d’Epternach, le Codex Aureus Epternacensis, èà Nuremberg, qui date 
de 1040, et celui de Madrid qui est de 1046 ‘73) (PI. XXX, figg. 1 et 3). Ces pa- 
ges imitent des tissus, réels ou imaginaires, ornés de bandes multicolores sur 
lesquelles se détachent des plantes symétriques, des quadrupèdes et des oiseaux. 
Chaque motif est répété beaucoup de fois, de facon à former une frise, et ce 
procédé, de méme que certain motifs (notamment les oiseaux à cravate, les 
palmettes), restent fidèles è des notifs orientaux: des étoffes sassanides ou 
post-sassanides (musulmanes) auraient pu étre ces modèles. A moins que 
ce ne soit des créations du peintre ottonien avec des éléments empruntés à 
des tissus de tradition sassanide. 

Citons aussi les Sémourvs qui se joignent à d’autres zodia, pour décorer 
les émaux de la boîte-reliure du tétraévangile ottonien de Ratisbone. (PI. 
XXXI fig. 1, 2 et 3). Cette belle pièce date du premier quart du xI° siècle 
(1002-1025) ‘79, et les émaux lui sont probablement contemporains. Fort 
curieusement, le Sémourv sassanide y apparait en deux versions distinctes 
dont l’une est d'un style iranien assez pur, et l’autre a subi une interpréta- 
tion énergique de la part de l’émailleur. Sur d’autres plaques du méme en- 
semble, on voit des motifs étoilés qui s’apparentent aux motifs des émaux 
byzantins des IX*x° siècle, tandis que d’autres encore en offrent des versions 
occidentales. Des Semourvs, mais aussi d’autres zodia d’un style plus ou moins 
marqué par l’influence du milieu germanique du xI° siècle, se retrouvent sur 
le cadre sculpté d’une tablette en ivoire du Musée de Cluny (PI. XXXII, 
fig. 1) ‘75, dont le panneau principal est occupé par des scènes de chasse (péde- 


(72) ORBELI et TREVER, L’orfévrerie sassanide, Leningrad-Moscou 1935, pl. 16. A Survey 
of Persian Art, PI. 230 A et B, 256. 

(73) P. METZ, Das goldene Evangelienbuch von Epternach im Germanischen National- 
museum zu Nirenberg. Munich 1956, fol. 47-48. Un autre tissu, avec oiseaux enfermés dans 
des losanges placés à l’intérieur d’un cercle, 15:4., fol. 27-28. O. v. FALKE, /oc. cit. fig. 135 
et 136 reproduit còte à còte la miniature ottonienne de Madrid et un tissu de tradition persane 
(Bruxelles). Nous reprenons ces deux photographies PI. XXX, figg. 1 et 2. A propos de ces 
miniatures ottoniennes, je rappelle les études ci-dessous, où il est question de tissus byzantins 
et orientaux importés en Occident, entre le VIII® et le XI° siècle. R. PFISTER, Les Zissus orien- 
taux de la Bible de Théodulphe, dans Coptic Studies in honor of W. E. Crum « Bull. of the By- 
zantine Institute (de Paris)» II, Paris, 1950, p. 501 et s. E. LESNE, /isfoîre de la proprieté 
ecclesiastigue en France, III, Paris 1936, p. 241 et s. 

(74) Emaux ottoniens à motifs sassanides sur le couvercle d’une boite-reliure exécutée 
à Ratisbonne, entre 1002 et 1025. JANTZEN, Oftonische Kunst, Munchen 1947, p. 148. Catalogue 
de l’Exposition Ars Sacra, Kunst des friihen Mittelalters, è Berne, 1949, n. 149, p. 66. 

(75) Musée de Cluny n. Io4I: A. GOLDSCHMIDT, £E/fenbeinskulpturen...Berlin, 1914, 
pl. LKIX, 156. L’auteur attribue cet ivoire au IX*, x° siècle et au nord de la France (pp. 76-77). 
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stre) au lion et à l’ours, enfermées dans des enroulements de rinceaux. Cet 
ivoire doit ètre ottonien et dater du méme xI° siècle que les oeuvres citées 
précédemment. 

Enfin, en sculpture monumentale de la mème époque, l’Allemagne otto- 
nienne fournit également des exemples qui intéressent la présente étude. Je 
citerai les reliefs du Zodiaque, autrefois sur la fagade des tours de Brauweiler 
sur le Rhin, xIc siècle (PI. XXXIII, fig. 1) ‘79. Ces belles sculptures tail- 
lées en réserve et à grande échelle, montrent chacune le zodion de la constel- 
lation et un arbre qui se dresse derrière lui. Ce sont ces arbres, transformés 
en palmettes à longues tiges, qui trahissent un modèle de tradition iranienne, 
probablemenent une miniature. 

Il est plus malaisé d’établir les sources des artistes romans que celles 
de leurs prédécesseurs mozarabes, carolingiens et ottoniens, et d’isoler cha- 
cune de ces sources. D’abord parce que les oeuvres romanes sculptées et pein- 
tes sont aussi nombreuses que variées: on n’en connait jamais qu’une partie. 
Mais surtout parce que les artistes romans, bien plus habiles et entreprenants, 
ont généralement retouché, voire énergiquement modifié les modèles dont 
ils se servaient. On mesure bien l’importance de ces interventions lorsq/il s’agit 
d’emprunts à des modèles très connus, tels les modèles classiques. Les motifs 
d’origine iranienne ayant dù subir des retouches aussi énergiques, on risque 
de ne pas reconnaître cette origine sous le déguisement roman. Et cela d’au- 
tant plus que les praticiens romans se permettaient aussi, couramment, de com- 
biner des motifs puisés à des sources différentes (p. ex. classique, iranienne, 
arabe, nordique). 

Pour ma part, tout ce que je suis en mesure de proposer ici, c'est un 
certain nombre d’exemples, surtout de sculptures romanes monumentales, 
qui ont plus de chances que d’autres de remonter indirectement à un original 
iranien. Mes exemples offriront une ressemblance suffisante avec des oeuvres 
sassanides, pour établir cette filiation, sans que je puisse garantir qu’ils soient 
les plus probants. Ici également, les modèles directs qui pouvaient faire con- 
naître aux Romains des créations sassanides devaient étre des tissus de luxe 
historiés ou ornementés, que, dutemps roman, produisaient les ateliers by- 
zantins (Constantinople, Corinthe et Sicile) et arabes (ces derniers, nombreaux 
et disséminés è travers tous les pays de l'Islam, y compris l’Espagne). Les 
autres arts de luxe, pratiqués dans les mémes pays à la méme époque 
(notamment la sculpture sur ivoire, la céramique ornementée polychrome, 
la glyptique et la verrerie d’art) pouvaient également servir d’agents 


Avec raison, il reconnait une origine persane aux animaux représentés sur le cadre de cet 
1 voire (influence des tissus). Mais il n’a pas pensé aux émaux de Ratisbonne (v. note ci-dessus), 
ni à un intermédiaire byzantin possible. A mon sens, cet ivoire doit remonter plutòt au x° 
siècle et se rapprocher ainsi de le date des émaux de Ratisbonne. 

(76) P. CLEMEN, Die Kunstdenkmiler der Rheinprovinz, IV, 1: Die Kunsrdenkmdler 
des Landeskreises Koln, Diisseldorf, 1897, pp. 20-21, 25, 27-28. A. GRABAR, Ur relief du XI° 
siècle à Brauweiler et l’origine des motifs « sassanides » dans l’art du moyen dge, dans Memorial 
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transmetteurs, mais je ne saurais citer aucun exemple certain de ce genre 
d’intermédiaire. En revanche, la réle des peintures ornementales des manu- 
scrits latins du Haut Moyen-Age (dans le genre de ceux du VIII*-IxX® 
au XI° siècle que nous avons cités plus haut), dans le méme processus de 
transmission d’orientalismes aux sculpteurs romans, parait certain, et les 
miniatures conservées de ces catégories nous permettent de reconstituer 
une partie du chemin parcouru par des modéles iraniens initiaux. 

De toute facon, à l’époque qui précède immédiatement l’essor roman, 
il y a eu deux foyers d’art où les prototypes sassanides avaient été soumis 
a une interprétation plus ou moins énergique: en Orient, au sein des ateliers 
de tisserands, d’orfévres et de stucateurs musulmans et chrétiens (pays de 
l'Islam et Bysance, entre le VII:, et le xI° siècle), et en Europe occidentale, 
et nordique, à la méme époque, dans les ateliers d’enlumineurs de manuscrits 
et - è un moindre degré — de ceux des orfèvres, voire des tailleurs de bois et des 
stucateurs. C’est alors que, de part et d’autre, furent composées les ceuvres 
ornamentales qu’on allait mettre entre les mains d’artistes romans. Aussi, 
en ce qui concerne les arts des pays latins du haut Moyen-Age, plus l’eouvre 
considérée y est rapprochée de ces versions pré-romanes, plus elle a de chances 
de conserver des traits iraniens (à moins qu’un contact direct avec un modèle 
iranien ne se soit produit occasionnellement, à un moment quelconque). Cer- 
taines régions, comme l’Italie méridionale, l’Espagne et le sud-ouest de la 
France ont pu étre plus favorisées à cet égard, parce que voisines immédiates 
des pays byzantins ou arabes. 

Les exemples que je citerai n’ont d’autre but que de concrétiser se qui 
vient d’étre dit, et notamment les formes que les sculpteurs romans pouvaient 
donner à des motifs de tradition sassanide. Le célèbre trumeau de Moissac 
(PI. XXXIII, fig. 2) ‘7? fait appel au motif des animaux dont les corps se 
croisent, et le reproduit plusieurs fois, de haut en bas du pilier. Je rappelle 
(PI. XXXII, fig. 2) un vase en argent sassanide, à la Bibliothèque Nationale ‘78), 
qui offre un exemple persan de ce thème décoratif promis à un grand succès, 
chez les chrétiens et les musulmans. La grande abbatiale Saint-Nicolas de 
Bari offre bien des exemples de sculptures qu’on pourrait citer, dans un con- 
texte comme le nétre. Je choisirai, d’une part, les petits chapiteaux des co- 
lonnettes de la fenétre du choeur qui reprennent le thème des tètes de bélier 
qui surgissent au dessus d’une couronne d’acanthes (PI. XXXIV, fig. 1) 
et le grand chapiteau de la crypte sur lequel s’alignent des palmettes sassanides, 
dont le feuillage sort d’un tronc en forme de tube cylindrique, tandis que 
dans les intervalles se dressent des espèces de feuilles verticales (PI. XXXIV, 


d'un voyage d’études de la Societé Nat. des Antiquaires de France en Rhénanie, Juillet 1951, 
Paris 1953; réimprimé dans le recueil de mes articles, II, 677-685. 

(77) KINGSLEY PORTER, Romanesque Sculpture of the Pilerimage Roads, IV, Aquitaine. 
Boston, 1923, pl. 362 (cf. le chapiteau pl. 337). 

(78) F. SARRE, Die Kunst des alten Persien, Berlin, 1922, pl. 128. 
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fig. 2) ‘79. Enfin, dans le cloitre de Sainte-Bernadette de Conversano 
(PI. XXXIV fig. 3) (89, on trouve des monstres à queue de paon qui ont eu 
pour modèle le sémourv persan. 

En Italie méridionale, à l’époque romane, des échos de l’art sassanide 
atteignent une catégorie de monuments autres que les chapiteaux: les trònes 
des évéques. A Saint-Nicolas de Bari, à Monte Sant'Angelo, à Canosa (PI. 
XXXV, fig. 1), et ailleurs, on voit encore, au fond de l’abside, des trònes de 
marbre dont le siège repose sur deux éléphants, ou des figures de barbares ‘80. 
La dernière version exceptée, il s'agit bien d’un genre de siège d’apparat 
d’origine persane antique, qui, de la cour des princes sassanides (PI. XXX, 
fig. 2) était passé d’abord è Constantinople, au palais (salle de la Magnaura, 
attesté pour le x° siècle), et probablement de là, è celui des rois normands de 
Sicile, avant d’étre imité par les trònes épiscopaux de la région. La caracté- 
ristique principale de ces meubles d’apparat était que le siège y reposait sur 
des animaux qui devaient avoir eu primitivement une signification symbolique. 

L’exemple des trònes épiscopaux rejoint ce que nous disions plus haut 
au sujet de l’Arménie et de l’Espagne: dans des pays où le contact avec des 
traditions perses était plus étroit, le raysonnement de l’art qui en relevait 


x 


s’étendait è des domaines autres que le décor ornemental ‘82°. On devrait 


thèmes et motifs sassanides passait partout par les cours princières, et les 
usages de prestige et les arts de luxe qu’on y pratiquait. Cette remarque me 
semble valable pour tous les groupes de monuments envisagés dans cet ar- 
ticle, sauf pour les arts dans l’Empire aux ve et vie siècles (83), qui appartien- 
nent à une époque et à un milieu qui avait connu un recours trop généralisé 
aux industries d'art et à la décoration ornementale, pour nous permettre 
du préciser la part que tel groupe social (palais, haut fonctionnaires, haut 
clergé, bourgeoisie, etc.) a pu avoir dans la création ou l’essor d’une catégorie 
d’oeuvres d'art. 

On pourrait évidemment joindre à ces exemples beaucoup d’autres et 
ajouter ainsi aux zodia antithétiques le motif du persomage attaqué symétri- 
quement par deux félins dressés (Biron, dans les Charentes Maritimes), ou 
le motif de deux quadrupèdes à téte unique (Saint-Michel de Pavie), et bien 
d’autres encore. 

Dans aucun des ces cas il n'est permis de reconnaître le reflet d’une source 
iranienne directe, mais seulement le souvenir d’une tradition sassanide qui 


(79) Photographie Sopraintendenza de Bari. 

(80) Phot. Anderson 30720. 

($1) Phot. Alinari 35393. 

(82) A. GRABAR, Z7rénes épiscopaux du XI-ème siècles en Italie Méridionale, dans «Wall- 
raf-Richartz-Jahrbuch », XVI, Cologne, 1954; réimprimé dans le recueil de mes articles 
I, pp. 365-392. 

(83) V. sudra, p. 7 et suiv. 

(84) V. sedra, p. 2. 


— 706 — 


reste reconnaissable malgré les altérations qu'elle a pu subir en cours de tran- 
smission. Nous dépasserions le cadre de cet exposé en étudiant les procédés 
qui ont été appliqués par les praticiens romans lorsqu’ils procédaient à des 
interprétations des formes iraniennes, ainsi que les motifs zoomorphes et 
tératologiques nouveaux, et chargés d’une symbolique nouvelle, dont l’art 
occidental s’enrichit vers l'an mille. Car notre but a été uniquement de pour- 
suivre le sort du rayonnement de la tradition iranienne. Nous n’avons sùre- 
ment pas péché par excés de générosité en reconnaissant des apports de l’art 
sassanide aux oeuvres artistiques crées en dehors de la Perse, et partout où 
nous l’avons pu, nous nous sommes servi d’un motif sassanide indiscutable, 
l'image du Semourv, pour dépister la présence d’un apport iranien. Nous nous 
croyons ainsi bien placé, pour constater que le rayonnement de cet art fut 
assez considérable, qu'il s’étendit sur plusieurs siècles, et notamment sur une 
longue période postérieure à la chute de l’Empire des Sassanides; et que ce 
rayonnement atteignit les arts chrétiens de plusieurs pays et jusqu’à des 
régions très éloignées de la Perse. 

A quoi a tenu ce succès? L’observation des oeuvres marquées par l’in- 
fluence sassanide contient des éléments d’une réponse à cette question fon- 
damentale. — 

Il se trouve en effet que, dans la plupart des cas, les arts chrétiens étran- 
gers à la Perse sassanide lui ont emprunté des thèmes et des formes qui alla- 
ient ètre versés au répertoire ornemental courant, où prédominaient des élé- 
ments de tradition classique. Il en fut ainsi, à la fin de l’Antiquité, dans les 
provinces orientales de l’Empire chrétien et è Byzance, ou au Caucase. Une 
nouvelle poussée des méèmes influences — trasmises cette fois par des versions 
musulmanes ou byzantines anciennes des prototypes sassanides — s’en tint 
au méme domaine des compositions décoratives. Byzance, le Caucase et 
finalement l'Europe pré-romane et romane ont puisé d’une facon analogue 
et dans une intention semblable aux sources sinon sassanides, du moins de 
tradition sassanide. Il n’y a que l’usage qu’avaient fait de ces modèles les 
Nomades de l’Europe orientale et de l’Asie antérieure qui a été différent. 
On se souvient que l’orfèvrerie qu’on y confectionnait comportait des images 
figuratives de tradition sassanide, qui pouvaient avoir une signification re- 
ligieuse ou apotropaique dont nous avons perdu la clef. Et encore, en Espagne 
mozarabe comme en Arménie, les contacts particulièrement étroits avec les 
monde persan et arabe, ont fait étendre à l’imagerie figurative les emprunts 
à la tradition persane. 

Mais ces exceptions ne font que donner plus de relief à la règle: le sassanide 
attirait par la qualité décorative exceptionnelle de ses oeuvres, qui avaient 
cet avantage supplémentaire de se laisser adapter à des fonctions et à des 
techniques différentes. A l'origine, les créations originales de l’art sassanide 
avaient bien une valeur sémiologique, et étaient des symboles des vérités 
de la religion mazdéenne et de la monarchie iranienne, l’une et l’autre rele- 
vant du domaine du sacré. Mais contrairement aux arts inspirés par les pa- 
ganismes de l’Antiquité, par le christianisme ou le bouddhisme, cet art, sacré 
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pour ses créateurs, ne se servait guère d’une imagerie narrative à personnages. 
Il pouvait donc étre repris et réutilisé n'importe où, en dehors de toute pensée 
religieuse et politique, rien que pour ses qualités de formes et de couleurs. 
Et c'est ce qui s’était produit effectivement, en assurant au rayonnement 
sassanide une expansion surprenante dans l’espace et dans le temps, les cours 
princières ayant souvent servi de foyers à cet art lié à des techniques 
de luxe. 

Mais ceci étant dit, on ne se dissimule pas l’étroitesse relative du domaine 
où les influences des Sassanides s’étaient toujours maintenus: le domaine 
du décor. Et cet exemple est particulièrement instructif, à mon sens, aux 
yeux de l’historien des mouvements des formes artistiques. En effet, la plupart 
des exemples que nous avons pu examiner nous permettent de le dire avec 
sùreté: la connaissance de cet art s’était répendue gràce à la diffusion d’objets 
d’arts industriels de deux techniques de luxe: les tissus historiés, surtout, 
et l'’orfèvrerie en second lieu. D’autres industries d’art, comme la céramique 
ou la verrerie ont pu servir parfois d’argents de ce rayonnement, mais cela 
devait étre exceptionnel. L’art sassanide a connu un succès durable dans 
le monde chrétien gràce à ces industries de luxe, dont ceux qui s’en servaient 
d’àge en àge et de pays à pays ignoraient la signification première. Dans cette 
fonction seconde, fossilisé, l’art iranien a connu un succès plus durable et 
plus général que dans sa fonction sacrée initiale. 


A. GRABAR. — Le rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE I. 


Fig. 1. - Paris. Cabinet des Médailles de la Bibliothèque Nationale. 


Plat sassanide en argent doré. Phot. D. Fourmont. Ecole des Hautes Etude. Paris. 


Fig. 2. — Leningrad. Ermitage. Plat post-sassanide en argent. 


Fig. 1. — Washington. Collection Dumbarton Oaks. 
Tapisserie para-byzantine (d’après E. Kitzinger). 
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Fig. 2. - Lyon. Musée des tissus. Gobelin 
(d’après R. Pfister). 
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A. GRABAR. — Le rayonnement de l'art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE III. 


Fig. 2. — Lyon. Musée des tissus. Gobelin (d’après R. Pfister). 
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Fig. 1.-— Berlin. anc. Schlossmuseuni (d’après R. Pfister). 


Fig. 2. — Sens. Trésor de la cathédrale. 
Soie (Dessin d’après R. Pfister). 
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A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE V. 


Fig. 3. — Koca Kalesi (Isaurie). Phot. G. Forsyth. 


PLANCHE VI. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. 
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Fig. 1. — Washington. Textile Museum of the District of Columbia. 
Tapisserie (d’après Kitzinger). 


Fig. 2. — Antioche. Mosaique de pavement (d’après Antioch-on-the-Orontes). 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE VII. 
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Fig. 2. — Thessalonique. Saint-Georges. Mosaique dans une voùte. 


A. GRABAR. — Le rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE VIII. 


Fig. 1. — Istanboul. Saint-Polyeucte, Relief en marbre (d’après Harisson et Firatli). 


Fig. 2. — Istanboul. Saint-Polyeucte. Fig. 3. — Istanboul. Saint—Polyeucte. 
Relief en marbre (mème origine). Relief en marbre (mème origine). 


A. GRABAR. - Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE IX. 


Fig. 1. — Istanboul. Saint-Polyeucte. Chapiteau (mème origine). 
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Fig. 2. — Venise. Saint-Marc (angle Sud-Quest). Chapiteau. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassinide dans le monde chrétien. PLANCHE X. 
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Phot. G. Sotiriou. 


Fig. 2. — Nea Anchialou, Thessalie. Chapiteau de pilastre. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’ari sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XI. 


Fig. 1. —- Dabravina, Bosnie (Musée de Sarajevo). 
Chapiteaux d’iconostase (d’après Sergievsky). 


Fig. 3. — Leningrad. Ermitage. Plat sassanide en argent. 


A. GRABAR. - Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XII. 


Etchmiadzin. Bibliothèque. Evangiles. Scène de l’Adoration des Mages. 
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.- Le rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. 
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Fig. 1. — Arménie. Stèle funéraire 
sculptée (détail) (d’après J. Hovsepian). 


(détail) (méme origine). 


A GRABAR. — Ze rayonnementi de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XIV. 


Fig. 1. — Vienne. Kunsthistiorisches Museum. Fig. 2. — Vienne, Kunsthistorisches Museum. 
Trésor de Nagy-Szént-Miklos. Vase cen or. Trésor de Nagy-Szent-Miklos. Vase en or. 


Fig. 3. — Leningrad. Ermitage. Fie. 4.- Vienne. Trésor imnérial 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XV. 
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Fig. 2. — Agag Alti Kilisse en Cappadoce. Peinture mura le (d’apresN. Thierry). 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassinide dans le monde chrétien.  PLANCHE XVI. 


Fig. 2. — Vatican. Bibliothèque. Bible cod. Reg. sv. grec 1. 


A. GRABAR. — Le rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien.  PLANCHE XVII. 
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I. — Saint-Maurice-en-Valais. Trésor. Aiguière (détail). 


PLANCHE XVIII. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. 


A 


LI 


Fig. 1, 2, 3. — Thessalonique, Musée. Manchettes émaillées, ensemble et deux détails. 


Phot. Pélikanidis 


A. GRABAR. - Ze ravonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XIX. 


Fig. 1. — Paris. Musée du Louvre. Example de céramique architecturale byzantine 
du x° siècle. Phot. du Musée. 


Fig. 2. — Sofia, Musée archéologique. Céramique Fig. 3. - Disque en céramique de Preslav 
architecturale provenant de Preslav (reconsti- comparé à un disque en stuc sassanide (VarakSa). 
tution d’un disque). 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XX. 


Fig. 1. — Siebourg. Tissu byzantin. x° siècle. 


Fig. 2. — Aix-la-Chapelle. Trésor de la cathédrale. Fig. 3. — Istanboul, Musée archéologique. 
Tissu byzantin du début du xI° siècle. Un Sémourv byzantin. Phot. Musée. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXI. 


Fig. 1. - Istanboul, Musée archéologique. Fragment d’une sculpture décorative 
(aile d’un paon) provenant de Fener Isa. Phot. Musée. 


Fig. 2. — Istanboul, Musée archéologique. 
Exemple de marqueterie byzantine provenant de Fener Isa. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien.  PLANCHE XXII. 


A. GRABAR. — Le rayonnement de l’ari sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXIII. 


Fig. 1. — Ahtamar. Facade de l’église. Palmettes au-dessus des fenètres. 


Fig. 3. — Ani. Saint-Grégoire de Tigran Honentz. 
Fig. 2. — Ahtamar. Facade de l’église. Imitation d’un tissu sassanide par une peinture 
Monstre iranien. murale. 


A. GRABAR. — Le rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXXIV. 


Fig. 1. - Leningrad, Ermitage. Coupe sassani 


Fig. 2. — Leningrad, Ermitage. Coupe en argent. 


Fig. 3. — Leningrad. Ermitage. 
Coupe en argent. 
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Fig. 1. — Paris, Bibliothèque Nationale, cod. lat. 12.048 
(Sacramentaire de Gellone). Motif: l’oiseau sassanide à cravate. 
Phot. Ecole des Hautes Etudes (D. Fourmont). 
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Fig. 2. —- Mème manuscrit. Motif de l’animal 


sur le corps d’un autre animal. 
Phot. Ecole des Hautes Etudes (D. Fourmont). 
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A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXVI. 


Fig. 1. - Pendentif sassanide en or, en forme de sanglier, avec motifs zoomorphes et symbo- 
liques fixés sur le corps de l’animal (d’aprés R. Ghirshman). 
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Fig. 2. — Germigny-des-Prés. Mosaiques de l’abside, Fig. 3. — Qasr el Heir. Stucs omeyyades, 
d’après un dessin du XIX® siécle. i actuellement au Musée de Damas. 
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A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXVII. 
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Fig. 1. — Psautier carolingien, école de Corbie. Amiens cod. 18. 


Phot. D. Fourmont. 


Fig. 2. — Naranco près d’Oviedo, Asturies. Fig. 3. — Naranco près d’Oviedo, Asturies. 


Disque ornementeé. Disque ornementé. 
Phot. J. Manzanares. 


Phot. J. Manzanares. 


PLANCHE XXVIII. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassunide dans le monde chrétien. 


— Vatican, Museo sacro. Tissu sessanide ou de tradition sassanide. 


Fig. 1. 


Fig. 2. Gérone, Trésor de la cathédrale. Leazus. 


Phot. Ecole des Hautes Etudes (D. Fourmont). 


A. GRABAR. — Le rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXIX. 
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Fig. 1. - Gérone. Beazus. Un cavalier tueur du serpent. 
Phot. Ecole des Hautes Etudes (D. Fourmont). 
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Fig. 2. - Valladolid, Université, Zeazus (cod. 390 fol. 201 v.). 
Phot. Ecole des Hautes Etudes (D, Fourmont). 


PLANCHE XXX, 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. 


Fig. 1. — Tissu musulman (Bruxelles), et peinture dans le Codex Aureus ottonien de Madrid 
(d’après v. Falke). 


or uu i * “AI” Re, = "GR 


i Pe + 


Fig. 2. — Leningrad. Ermitage. Plat en argent Fig. 3. — Peinture dans le Codex 
post-sassanide. Aureus ottonien d’Echternach. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXXI, 


Fig. 1. — Reliure ottonienne de Ratisbonne. Emaux: Semourv et paon. 


Fig. 2. — Reliure ottonienne de Ratisbonne. Fig. 3. — Reliure ottonienne de Ratisbonne. 
Un émail avec Semourv. Un émail avec lion. 


A. GRABAR. - Za rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXXII. 
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Fig. 1. — Paris. Musée de Cluny. Ivoire Fig. 2. — Paris. Cabinet des Médailles de la 
ottonien, avec Semourv et lion. Bibliothèque Nationale. Aiguière sassanide. 


Phot. Archives Photographiques. Paris. Phot. D. Fourmont. Ecole des Hautes Etudes. 
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A. GRABAR. —- Ze rayonnement de l'art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXXIV. 


Fig. 1. — Bari. S. Niccola. Chapiteau de la fenétre absidiale. 


Phot. Soprintendenza, Bari. 


Fig. 2. — Bari. Crypte de S. Niccola. 


A. GRABAR. — Le rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXXV. 


Fig. 1. — Canosa. Tròne épiscopal. 


Fig. 2. — Paris. Cabinet des Médailles de la Bibliothèque Nationale. 
Detail de la coupe sassanide dite de Chosroès. 
Phot. Coll. Ecole des Hautes Etudes (D. Fourmont). 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassunide dans îe monde chrétien. PLANCHE XXVIII. 


Fig. 1. — Vatican, Museo sacro. Tissu sessanide ou de tradition sassanide. 


Fig. 2. Gérone, Trésor de la cathédrale. LBeazus. 


Phot. Ecole des Hautes Etudes (D. Fourmont). 


A. GRABAR. - Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXIX. 
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Fig. 1. — Gérone. Beazus. Un cavalier tueur du serpent. 
Phot. Ecole des Hautes Etudes (D. Fourmont). 


(Ce Map. cCOU ULI par xpooo=ooee= 


Fig. 2. - Valladolid, Université, Leazus (cod. 390 fol. 201 v.). 


Phot. Ecole des Hautes Etudes (D. Fourmont). 


A. GRABAR. — Le rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXX. 


Fig. 1. — Tissu musulman (Bruxelles), et peinture dans le Codex Aureus ottonien de Madrid 
(d’après v. Falke). 


Fig. 2. — Leningrad. Ermitage. Plat en argent Fig. 3. — Peinture dans le Codex 
post-sassanide. Aureus ottonien d’Echternach. 


A. GRABAR. —- Ze rayonnement de l'art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXXI, 


Fig. 1. — Reliure ottonienne de Ratisbonne. Emaux: Semourv et paon. 
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Fig. 2. — Reliure cttonienne de Ratisbonne. Fig. 3. — Reliure ottonienne de Ratisbonne. 
Un émail avec Semourv. Un émail avec lion. 


A. GRABAR. - Za rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXXII. 


Fig. 1.— Paris. Musée de Cluny. Ivoire 
ottonien, avec Semourv et lion. 


Phot. Archives Photographiques. Paris. 
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Fig. 2. — Paris. Cabinet des Médailles de la 
Bibliothèque Nationale. Aiguière sassanide. 


Phot. D. Fourmont. Ecole des Hautes Etudes. 


Fig. 1. — Bonn. Landesmuseum. Relief provenant de Brauweiler. 
Phot. Musée. 


Fig. 2. — Moissac, St—Pierre, 
Trumeau du portail (détail). 
Phot. Archives Photographiques. Paris. 
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A. GRABAR. - Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXXIV. 


Fig. 1. — Bari. S. Niccola. Chapiteau de la fenétre absidiale. 


Phot. Soprintendenza, Bari. 


Fig. 2. — Bari. Crypte de S. Niccola. Fig. 3. —- Conversano. Cloitre de S. Bernadetta. 


. GRABAR. — Ze rayonnementi de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXXV. 


Fig. 2. — Paris. Cabinet des Médailles de la Bibliothèque Nationale. 
Detail de la coupe sassanide dite de Chosroès. 
Phot. Coll. Ecole des Hautes Etudes (D. Fourmont). 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE I. 


Fig. I. — Paris. Cabinet des Médailles de la Bibliothèque Nationale. 


Plat sassanide en argent doré. Phot. D. Fourmont. Ecole des Hautes Etude. Paris. 


Fig. 2. — Leningrad. Ermitage. Plat post-sassanide en argent. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. 


PLANCHE II. 


Fig. 2. —- Lyon. Musée des tissus. Gobelin 
(d’après R. Pfister). 


Fig. 1. — Washington. Collection Dumbarton Oaks. 


Tapisserie para-byzantine (d’après E. Kitzinger). 


A. GRABAR. — Le rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE III. 


Fig. 2. — Lyon. Musée des tissus. Gobelin (d’après R. Pfister). 


Fig. 1.-— Berlin. anc. Schlossmuseum (d’après R. Pfister). 


Fig. 2. — Sens. Trésor de la cathédtale. 
Soie (Dessin d’après R. Pfister). 
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A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE 


Kautzsch). 


Fig. 3. — Koca Kalesi (Isaurie). Phot. G. Forsyth. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE VI, 
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Fig. 1. — Washington. Textile Museum of the District of Columbia. 
Tapisserie (d’après Kitzinger). 


Fig. 2. — Antioche. Mosaique de pavement (d’après Antioch-on-the-Orontes). 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE VII. 
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Fig. 2. — Thessalonique. Saint-Georges. Mosaique dans une voùte. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE VIII. 


Fig. 2. — Istanboul. Saint-Polyeucte. Fig. 3. — Istanboul. Saint—-Polyeucte. 
Relief en marbre (méème origine). Relief en marbre (mème origine). 


A. GRABAR. - Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE 


Fig. 1. — Istanboul. Saint-Polyeucte. Chapiteau (mème origine). 
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Fig. 2. — Venise. Saint-Marc (angle Sud-Quest). Chapiteau. 
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A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE X. 
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Fig. 2. — Nea Anchialou, Thessalie. Chapiteau de pilastre. Phat. G. Sotiriou. 


A. GRABAR. — Le rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XI. 


Fig. 1. —- Dabravina, Bosnie (Musée de Sarajevo). 
Chapiteaux d’iconostase (d’après Sergievsky). 


Fig. 3. — Leningrad. Ermitage. Plat sassanide en argent. 


. GRABAR. - Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XII. 


Etchmiadzin. Bibliothèque. Evangiles. Scène de l’Adoration des Mages. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. 


PLANCHE XIII. 
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Fig. 2. — Arm 


Fig. 1. — Arménie. Stèle funéraire 


o) 


méme origine 


( 


(détail) 


(détail) (d’après J. Hovsepian). 
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A GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XIV. 


Fig. 1. — Vienne. Kunsthistiorisches Museum. Fig. 2. — Vienne, Kunsthistorisches Museum. 
Trésor de Nagy-Szént-Miklos. Vase cen or. Trésor de Nagy-Szent-Miklos. Vase en or. 


Fig. 2. — Leninerad. Frmitape. Fio 4 — Vienne Tréenr imnArial 


A. GRABAR. 


- Le rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XV. 


Fig. 2. 


— Agac Alti Kilisse en Cappadoce. Peinture mura le (d’apresN. Thierry). 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien.  PLANCHE XVI. 


Fig. 2. — Vatican. Bibliothèque. Bible cod. Reg. sv. grec I. 


PLANCHE XVII. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. 
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Fig. 1. — Saint-Maurice-en-Valais. Trésor. Aiguière (détail). 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XVIII. 


Fig. 1, 2, 3. — Thessalonique, Musée. Manchettes émaillées, ensemble et deux détails. 
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Phot. Pélikanidis 


A. GRABAR. - Ze rayonnement de lari sassanide dans le monde chrétien.  PLANCHE XIX, 


Fig. 1. — Paris. Musée du Louvre. Example de céramique architecturale byzantine 
du x° siècle. Phot. du Musée. 
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Fig. 2. — Sofia, Musée archéologique. Céramique Fig. 3. — Disque en céramique de Preslav 
architecturale provenant de Preslav (reconsti- comparé à un disque en stuc sassanide (Varakòa). 
tution d’un disque). 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassinide dans le monde chrétien. PLANCHE XX. 


Fig. 1. - Siebourg. Tissu byzantin. x° siècle. 


Fig. 2. — Aix-la-Chapelle. Trésor de la cathédrale. Fig. 3. — Istanboul, Musée archéologique. 
Tissu byzantin du début du xI° siècle. Un Sémourv byzantin. Phot. Musée. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXI. 


Fig. 1. — Istanboul, Musée archéologique. Fragment d’une sculpture décorative 
(aile d’un paon) provenant de Fener Isa. Phot. Musée. 


Fig. 2. — Istanboul, Musée archéologique. 
Exemple de marqueterie byzantine provenant de Fener Isa. 


A. GRABAR. - Ze rayonnement de l’art sassanide dans le monde chrétien.  PLANCHE XXII. 


Fig. 2. — Troyes en Champagne. Trésor de la cathédrale. Coffret en ivoire byzantin. 


A. GRABAR. — Ze rayonnement de l’ari sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXIII. 


Fig. 1. — Ahtamar. Facade de l’église. Palmettes au-dessus des fenétres. 
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Fig. 3.— Ani. Saint-Grégoire de Tigran Honentz. 
Fig. 2. — Ahtamar. Facade de l’église. Imitation d’un tissu sassanide par une peinture 
Monstre iranien. murale. 


A. GRABAR. — Le rayonnement de l'art sassanide dans le monde chrétien. PLANCHE XXIV. 


Fig. 2. — Leningrad, Ermitage. Coupe en argent. 


Fig. 3. —- Leningrad. Ermitage. 
Coupe en argent. 
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Fig. 1. — Paris, Bibliothèque Nationale, cod. lat. 12.048 


(Sacramentaire de Gellone). Motif: l’oiseau sassanide à cravate. 
Phot. Ecole des Hautes Etudes (D. Fourmont). 
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Fig. 2. — Mème manuscrit. Motif de l’animal 
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I. INTRODUCTION 


The downfall of the Parthian government and the rise of the Sasanian 
dynasty marks a decisive break in the history of preislamic Iran, as also in 
the relations between Rome and Iran. But how could the Parthian empire, 
demonstrating a considerable strength in the very last period of its existence, 
during the wars against the Roman emperor Caracalla and his successor 
Macrinus, seemingly be an easy prey to a petty prince of the province of 
Fars? The circumstances accompanying this event have attracted the close 
attention of historians, but thus far no real analysis of the available sources 
has been undertaken. In the year 1879 the great Noeldeke published an anno- 
tated translation of Tabari's history of the Sasanian period ‘D and since that 
time we may say that Tabariî’s narrative of the course of events has been 
accepted without any criticism ©. Attention has hardly been paid to the fact 
that numismatic evidence is difficult to reconcile with the chronology that 
we are able to reconstruct from Tabari’s account. 

For investigations of this kind the well-known Danish scholar Christensen 
gave us a model work in his book on the Mazdakite movement and King 
Kavad ‘39. Among other sources he mentioned there the Arabic historical 
work MWNikdayat al-Irab. Owing to the fact, however, that this work was accessi- 


(1) TH. NOELDEKE, Geschichte der Perser und Araber zur Zeit der Sasaniden, Leyden 
1879. Noeldeke based his historical reconstruction of the foundation of the Sasanian empire 
on Tabari, cf. his book Awfsazze zur persischen Geschichte, Leipzig 1887. 

(2) The only really important deviations I know is B. SIMONETTA, MWwmismatica 1953, 
pp. 1-4, where he entirely lays the oriental sources aside, and M. L. CHAUMONT, Reckerches 
sur l’histoire d’Arménie, Paris 1969 where she gives such a shortened exposition that it is rather 
incomplete. A. CHRISTENSEN, L’/ran sous les Sassanides, Copenhagen 1944, pp. 86 ff. bases 
his account on Noeldeke but is not always correct in details. R. N. FRvE, Ze heritage of 
Persia, London 1963, is extremely vague, probably intentionally, for I have the impression 
that the author is aware of the fact that this period is full of unsolved problems. 

(3) A. CHRISTENSEN, Le rèene du roi Kawadh I et le communisme mazdakite, Copenha- 


gen 1925. 
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ble only in a summary and short extracts, given by Browne in 1900 ‘, 
Christensen did not correctly classify this text as an independent source. 
Relying entirely on what Browne had said of its literary and historical cha- 
racter he classified it together with Dinawarî's Atta5 a/-Tiwal, considering 
this book on the whole only an abridged edition of the Nihayat. Accordingly 
the Nihayat would possess no value of its own as an historical source, it would 
add nothing to our knowledge of the history of the Sasanian period ‘5. 

That this opinion couldn't be quite correct I was able to ascertain several 
years ago when treating of the relations of Xosrau Anòsurvan, the Hephta- 
lites and the western Turks. In this case Nihayat had some independent 
notices to bring ‘9. Moreover, about a dozen years ago in connection with 
researches in the position of the Jews in the Sasanian empire I found that 
Nihayat was the only really old source to give us some special facts concern- 
ing the taxation of the religious minorities in the time of Xosrau Anòsurvan ‘.. 
Irrespective of the eventual historical value of such notices ‘® it is obvious 
that Nihayat in several respects contains much material of its own and I 
have recently utilized it for a work of mine on Iranian feudalism ‘9. 

Also a few local New Persian chronicles by closer study revealed interest- 
ing facts (10), 

Such being the case it was but natural to take up for a renewed discussion 
the problems connected with the foundation of the Sasanian empire with 
special regard also to the narrative given by the Nihayat (0. 


(4) E. G. BROWNE, Some Account of the Arabic Work entitled «Nihayatu’lirab 
fi akhbari’l-Furs wa’l-‘Arab, «JRAS», 1900, pp. 195-259. 

(5) Cf. what BROWNE, 07. cît., p. 258 says: “ Having now completed the examination 
and analysis of the Wikdyat, I feel bound to confess that it has hardly fulfilled my expecta- 
tions, and that I should have done better to accept Nòldeke’s verdict than to spend so 
much time in arriving at results which in the main only serve to confirm it. ‘“ Probably this 
negative view was partly due to the fact that Browne being chiefly interested in literary 
history missed the mark as far as the eventual historical value of some traditions to be found 
here is concerned. 

(6) Cf. G. WIDENGREN, Xosrau Anòsurvan, les Hephtalites et les peuples Tures, « Or- 
Suec », I/1952, pp. 69-94. 

(7) Cf. G. WIDENGREN, Ze Status of the Jews in the Sassanian Empire, « Iranica An- 
tiqua », I/1961, pp. 117-162, esp. pp. 151-53. This article was badly published by Brill and 
will be republished in German as a separate work with several additions. 

(8) I confess that the contribution to this colloquium presented by Grignaschi has given 
me some misgivings about the validity of some findings of mine. I shall therefore reconsider 
them in a near future. 

(9) Cf. G. WIDENGREN, Der Feudalismus im alten Iran, Kòln-Opladen 1969, p. 116 f. 
One passage was used for comparison with Dinawari in my Reckerches sur le féodalisme ira- 
nien, «OrSuec », V/1956, p. 134 f. The text in that case showed itself carelessly copied. 

(10) They are Ta’rih i Qumm, Tehran 1935, analysed by A.K.S. LAMBTON, « BSOAS », 
XII / 1947, pp. 586-906, and—less important in this case—Ta’rib i Sistan, Tehran 1935, a 
well-known work. 

(11) N. C. DEBEvOICE, A Political History of Parthia, Chicago 1938, p. 269 n. 135 
obviously was aware of the fact that the rise of the Sasanian empire demands a new and 
detailed investigation. 


IE (RS 


In this investigation I shall concentrate my analysis on the most impor- 
tant sources, whereas the secondary sources will be mentioned quite briefly, 
attention being paid only to such details as may be of some interest to histo- 
rical research. Emphasis is put on Arabic and New Persian sources, and the 
results arrived at compared with what we know from Armenian, Greek, 
Latin and Syriac sources. The little we can supplement from the great inscrip- 
tion of Sapur I at Ka‘ba i Zardu$t as well as from the inscription of the Par- 
thian satrap at Susa is also of course used. For the chronology the evidence 
offered by the coins is extremely valuable and has been expressly referred 
to. Still more valuable is the inscription of Sapùr. 


II 1. The sources: al-Tabari. 


We may start with a summary of Tabarî’s narrative, since his narrative 
is the universally accepted account. 

According to this source Ardasèr was the son of Papak, belonging to the 
nobility of the province of Istaxr. Gozihr, of the Bazrangi family, was at that 
time king of Istaxr, one of the so-called mulzk al-tawd'if 1. Gozihr had 
a eunuch, called Tire, whom he had made argadad of Darabgird, a term of 


(12) For the Bazrangi family cf. the observations of S. WIKANDER, Der arische Minner- 
bund, Lund 1938, p. 105 f., where he derives this name or rather #/e from the Parthian 
feudal conditions prevailing also in Fars. There is still in Fars a Bazrang district in the 
province of ArragAn, cf. LE STRANGE, Ze Lands of the Eastern Caliphate, Cambridge 1930, 
pp. 271 ff.; P. ScHwaRz, /ZM, p. 118; «JRAS » Monographs XIV, 1912, p. 53 f. 

The war with Gozihr has left some traces in the XV as Wikander has pointed out, cf. 
Der arische Minnerbund, p. 106. In KI, however, Ardaòèr is of course the hero of the story, 
who wars Gozihr. It is possible that some historic reality lies behind this attribution and that 
Tabari gives a shortened narrative, where only Ardas&r’s father Papak plays a role in the 
war against Gozihr. 

In XN VI 1 the army of Haftanboxt robs the horsemen of Ardasèr of 4ér uz xvastak 
and brings their booty to Gozikrar, dastkarte i *Gozihr. We also hear of ‘‘ the fortress of Gozihr ”’, 
diz i Gozikr, VI 8, 13. And finally we get to know that there was a place of worship, 
because of its non-zoroastrian character called ‘the idol which is in Gozihran ”’, uzdesit i 
pat Gozihran, VI 4. The diz i Gozikr accordingly carried the name of Gozihran. WIKANDER, 
od. cit., p. 106 rightly contended that Sanjana in his edition gives the correct reading: 
palo w, against Noeldeke who in his translation BEZZENBERGER, Leztrage, IV / 1878» 
p. 50 n. 1 wanted to read Gular, otherwise completely unknown. It is easy to explain 
Firdausi’s form ol gas and Tabari’s o! sas as a misreading of Pahlavi wwsi 5, read 


as doSra, to-day written valo. 

For the title dazrazg < vazrang WIKANDER, 07. cit., p. 105 compared karzdrang as ano- 
ther supposed Parthian title ending in —4zg. We also possess sa7Z27g in Manichaean Pahlavi, 
also found as a high office in the Parthian romance ‘“ Wis u Ramin ”, cf. V. MINORSKy, 
« BSOAS », XI / 1946, p. 25. Firdausi has this title in one passage, but perhaps in a more 
vague sense, cf. F. WOLFF, G/ossar zu Firdosis Schahname, Berlin 1935, p. 522 a «Held». 

The objections of FRvE, Z%e Heritage of Persia, p. 272 n. 92 are based on a curious 
misunderstanding of the arguments presented by Wikander. It is 07 the question of vaz-, 
and not of an ending —r@zg, but of vazr as a dialect form of gu7z, in composition with the 
ending —@7g. Actually I have pointed out that in MX XLIII 5-13 we find the Parthian form 
vazr. Now Wikander has shown that there is an association between the Dragonkiller with 
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somewhat disputed meaning, but indicating a governor of a district ‘19. Ardader 
was handed over to Tiréè to be fostered by him— this in accordance with an 
age—old Iranian feudal custom ©“. When Tiré died Ardasèr inherited his 
position, and making war with some of the petty princes in Fars extended 
his rule considerably. He then exhorted his father to rise in arms against 
Gozihr— which he also did. His father thereafter turned to Ardavan, ruler 
of Media and adjacent countries, and asked for permission from this over-lord 
of his to crown—not Ardasér, but one of his other sons, Sapar, as king instead 
of Gozihr. Ardavan, however, refused, accusing him and his son ArdaSér 
of being guilty of insurrection. Papak himself died in those days and was 
succeeded by his son Sapur, who ordered his brother Arda$èér to appear be- 
fore him. But Arda$èr refused, and when Sapùr marched against him he was 
killed in an accident. Ardaser then went to Istaxr where his brothers offered 
him the crown. 

As soon as Ardaser had been crowned he set out to promote his affairs, 
taking a man called Abarsam as his wazzr, and another man called Pahr as 
his chief mobad, mobadin mòobad. 

Having quenched an insurrection in Darabgird Ardasèr next marched 
against Kirman and a king there, whose name was Balas. Ardaser conquered 
Balas and took him captive. His territory he handed over to one of his own 
sons, who also was called Arda$Sér. 

Then Tabari relates the story of Haftanboxt, as the name is to be restored 
in the text (well known from the Sasanian royal legend. Here, however, the 
narrative is stripped of every supernatural trait). There is a separate tradi- 
tion refering to the same event (cf. below p. 763). 

Ardaser then subjugates Mihrak, king of Ardaser-Xurrah (also a figure 
known from the royal legend, as it took shape in « Karnamak i ArtaxSér i 
Papakan»). 


the gurz î gavsar, the mace with the bull-head, and the term g40%287a, which recurs in Gozihr 
< Goùihr. The Bazrangis evidently belonged to the cultic-military societies in the centre 
of whose ritual there was a worship of the Dragon. This cannot be treated here. 

What I would like to emphasize is, however, the fact that XV in this case surely has 
preserved the memory of some historical facts: the wars carried out by Ardaer, a represen- 
tative of Persian national feeling and of the cult of Istaxr with its Anahità-fire, against 
some Parthian prince supported by the warrior-societies with ‘their Parthian cult ‘of the 
Dragon and an elaborate ritual, where the Dragon-killer, equipped with the mace with the 
bull-head, the v427 in Parthian dialect, played a central ròle. The royal Sasanian legend has 
transferred to Ardasèr the ròle of this Dragon-killer. 

For the time being I refer to G. WIDENGREN, /ranisch-semitische Kulturbegegnung in 
parthischer Zeit, K6ln-Opladen 1960, p. 38 f. and Feudalismus im alten Iran, Kòln-Opladen 
1969, pp. 9-44, 152—54; S. WIKANDER, Vayw, I, Lund 1941, pp. 128 ff., 163 f. and relevant 
passages in his Mé@rnerbund, above all pp. 96 ff. 

(13) M. L. CHAUMONT, Reckerches sur les institutions de l'Iran dancien et de l'Arménie, 
« JA », 1962, pp. 11-22 has given many good reasons for seeing in the argadad, i.e. arkapat, 
a military commander of a big fortress, also in charge of administrative duties. 

(14) Cf. WIDENGREN, ZFeudalismus, Ch. III, pp. 64-95. 
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Thereafter he founded the town of Gor and built a famous palace known 
as Tirbal (5), 

While engaged in this undertaking Ardaser received a letter from Arda- 
van, rebuking him for his conquests and ambitious building activities. The 
King of Kings ends his letter by telling him that he had sent against him the 
king of al-'’Ahwaz (i.e. Xuzistan), to bring him in chains before him. 

Ardaser replied in an insolent manner, expressing the hope that he might 
be able to bring Ardavan’s head to the fire-temple he had constructed in 
Ardaser-Xurrah. 

Leaving Abarsam in that place Ardasér went back to Istaxr, where he 
soon received the report from his wazir that the king of al-Ahwaz had appea- 
red on the scene, but had been conquered and then had retreated. 

After that Ardaser advanced against Isfahan, where he took its ruler 
Sad-Sapùr captive and had him executed. 

Ardasèér now tried to settle the account with the king of al-Ahwaz, 
called in the text Nirofarr. He advanced as far as the district of Surrak, 
near the river Dugayl. Loaded with booty he returned to Fars. 

He then undertook a new expedition against al-Ahwaz, returning home 
to Fars over Kazarin. 

ArdaSsér further made an expedition from al-Ahwaz to MaiSan where 
he killed its king Bind6è and built the town of Karak-Maisan. He then 
returned to Fars. 

Ardasér now sent a challenge to Ardavan to meet him in battle. Ardavan 
in his answer fixes as the battle-ground a plain, in Noeldeke’s edition and 
translation given as Hurmuzdagan, respectively Hormizdagan (9, As the 
day of the battle the last day of the month of Mihr is proposed. Ardasér, 


(15) Already S. FRAENKEL, Die aramdischen Fremdwòorter im Arabischen, Leiden 1886, 
p. 269 derived the word #7754/ from an Iranian term and put it in connection with np. fardali, 
VULLERS, Lexzcon, I, p. 431, also comparing the meaning of “tower” given to it in Yaqit 
III 525:9. Much later E. HERZFELD, Archaeological History of Iran, Oxford 1935, p. 90 
also claimed an Iranian origin of this word. Actually firda/ < farbal is as sarbal < Salvàr, 
and it therefore causes no surprise that we find a mir. word #a/var meaning “ hall of au- 
dience ’’, i.e. *7wdr, “ Halle”, “ Palast”, /IirM III, Gloss. p. 62, [907] a. HERZFELD, 07. 
cit., p. 90, n. 2 referred to this same word. Arabic geographers expressly state that the 
tirbal was a platform provided with a tower and say that the #:754/ was an ’7wédr, cf. the 
passages adduced in SCHWARZ, Z/4, p. 57, esp. Istaxri, ed. De Goeje, p. 124 :7 ff.”. In 
the middle of the city there is a building like a platform, 4e4k24, which is called #1704/ and 
is known in Persian language as 2/wédr and kivaxurrah. This is a building which Ardader 
built”. In FarsnaAmabh p. 138: 12 ff. transl. LE STRANGE, « RAS », Monographs XIV, 
1912, p. 45: ‘““In the middle of the city, even as it were the centre point of the circle they laid 
out and built a platform to which the name of cazwdr' girdah, ‘the circular hall’, was 
given, and this the Arabs call #744/, ‘the tower”. 

*Sic, and not as the ed. has it, ol xl The transl. leaves at least the correct reading 
as one of two possibilities. 

(16) It calls for notice that such a place is completely unknown, a fact which modern 
historians observe, even though they accept the proposal put forward by Noeldeke. 
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however, was there before the appointed day, entrenched himself and his 
whole army, and secured for himself the possession of the well to be found 
there 

When Ardavan arrived and the army was drawn up in battle-array 
Sapùr, the son of Ardazér, had already advanced to protect this father's army 
and started the battle, killing Dadbundad, Ardavan’s wazir. 

ArdaSer now broke forward from his entrenched position against Arda- 
van and killed him. ArdaSer’s victory was decisive. It is related, Tabarî 
says, that Ardaser dismounted and trampled on the head of Ardavan. 

On that day Ardasér got the title of $a4kdx Sgh, King of Kings. He procee. 
ded from the battlefield to Hamadan which he stormed. He also conquered 
the rest of Media, bi/44 al-gabal ‘?, and further Adurbaigan, Armenia and 
Mosul. 

Then Ardasér marched from Mosul to Sawad, ie. Suristan (8, took 
possession of that province and built Ctesiphon as well as Veh-ArdaSér, also 
regulating the administration of the district in question. 

He then went back to Istaxr and from there set out on a great expe- 
dition to the east, to Sigistan, Gur$an, Abarsahr, Marw, Balx and Xwarizm, 
to the farthest frontiers of Xorasan, after which he returned to Marw. From 
there he went back to Fars and settled in Gòr. 

There arrived here messengers from the kings of KuSan, Turan, and 
Makran, offering their submission. 

ArdaSer's last enterprise was undertaken from Gor to Bahrain, where 
he laid siege to its king Sanatruk. Having overcome his resistance he returned 
(sic) to al-Mada’in, stayed there for some time, and while still living crowned 
his son Sapur. 


2. The sources: Ibn al-Atrr. 


Ibn alAtîr in all essentials agrees with the narrative given by Tabari 
copying this narrative word for word, but shortening here and there. This 
is his usual method. But he has a few supplementary details, not devoid of 
importance. In not a few cases he offers some smaller deviations in the proper 
names of persons and places. These deviations will be discussed below (cf. 
p. 718 L 

An interesting detail worth mentioning in this connection is that Ibn 
alAtîr says that when Ardaòér’s brother Sapùr proceeded against him from 
Istaxr there were in that city a number of his followers, 'ask45, and ‘“‘ brethren ” 


(17) The name al-Gabal, “the Mountain ”, signifies Media, cf. SCHWARZ, ZZM, p. 445. 
The sing. is not so common as the plur. al-Gibal. 

(18) The name al-Sawad signifies the province of Asùristàn Suristan, cf. J. MARKWART, 
ÈranSahr, Gittingen 1901, p. 21; ].MARICO, in: E. HONIGMANN — A. MARICO, Reckerches 
sur les RES GESTAE DIVI SAPORIS, Bruxelles 1952, p. 44, n. 3. 
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‘ihwan (according to Ed. whereas Ms. B has “ brothers”, ’ihwaZ) and near 
relations, ‘agàrib. It is possible that these three categories correspond to three 
categories of the king’s vassals and followers ‘19° and accordingly don't connote 
brothers and relations in the physical sense of the terms in question. 

The most conspicuous deviation is found in a curious tradition about 
a king of Armenia called Baba who had been waging war against Ardavan 
but reconciled himself with Ardavan, supporting him against Ardaser. How- 
ever, there was a secret understanding between Baba and ArdaSér, so that 
they didn’t fight each other. Here it is spoken of several days of fighting, so 
that this separate tradition obviously gives another picture of the decisive 
battle. Ardasér, it is said, had reconciled himself with Baba on the condition 
that he would leave Ardasér a free hand against Ardavan. The tradition 
about Baba is clearly an insertion and spoils the coherence of the narrative. 

When Ardasér undertakes his eastern expedition he is said to have arrived 
at Nisabur, whereas Tabari here has Abarsahr, the older name of this pro- 
vince, where Nisabur later was founded. 

Tabari gives as a separate tradition in all essentials the same notice about 
Baba as Ibn al-Atir. It is therefore necessary to compare these two narratives. 
Noeldeke's translation is not to be used in this case because he has been the 
victim of a homoioteleuton. 


Tabari ed. Barth-Noeldeke, p. 821: 
5-16 


Ibn al-Atir 


When Ardaòer proceeded with the 
Persians in order to attain the royal 
power over ‘Iraq he there came 
upon Baba the king of the Arama- 
nians, and he came upon Ardavan, 
the king of the Ardavanians. Ibn 
Hisam says: the Aramanians are the 
Nabatears of Sawad, but the Arda- 
vanians are the Nabateans of Syria. 


...the king of the Armenians 


These two had been at war about 
the royal power, but were reconciled 
(in the war) against Ardasér, in 
that way that one fought one day, 
the other another against him. And 
when it was the day of Baba Arda- 
Ser didn’t stand against him, but 


. These two had been at war about 
the royal power but were reconciled 
(in the war) against Arda$sér. And 
these two supported each other in 
the battle against him, the one one 
day, the other another day. And 
when it was the day of Baba, the 


(19) The terms ’astaàb, ‘ibwan, and “agarib correspond with the mir. terms pasanikar, 
brataran and the Syriac term garriba, cf. below p. 735. 
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when it was the day of Ardavan 
he didn't stand against ArdaSer. 
When Ardaser saw this, he recon- 
ciled himself with Baba on the con- 
dition that he would desert Ardavan 
but keep his countries and what was 
in them. So he had only to deal 
with Ardavan. And it didn't last 
long until he killed him and took 


king of the Armenians, Ardaser 
didn't stand against him, but when 
it was the day of Ardavan he didn't 
stand against Ardaser. But Ardader 
reconciled himself with Baba, the 
king of the Armenians, on the condi- 
tion that he would desert him (Ar- 
davan) and give Ardasér a free 
hand against Ardavan. And it didn't 


last long until he killed him and 
took possession of what belonged to 
him. And Baba submitted to him 
and called Ardaser salan SA. 


possession of what belonged to him. 
Baba too submitted to him. Ardaser 
took possession of ‘Iraq etc. 


We see from Tabari’'s account that Ibn al-Atîr has included this narra- 
tive at a wrong point in his history of the wars fought by ArdaSser. The episode 
with Baba belongs to the conquest of ‘Iraq. But also Hisam ibn Muhammad, 
usually called ibn al-Kalbî, has committed a serious mistake, or rather taken 
it over from his source. Ardavan couldn't defend ‘Iraq against Ardasér, as 
he had already fallen in battle against him. Another Parthian king must be 
meant, possibly Artavazd, if we want to assume an original scribal error: 
thus c!9>,! instead of >;3>,!, not a great graphical shift actually. 

The whole story of Baba must accordingly be discussed below in connec- 
tion with the problems associated with the conquest of ‘Iraq. 

Ibn al-Atir when incorporating the story of Baba in the context of the 
final battle against Ardaser had to leave out the fact, mentioned by Mas'‘ùdi, 
that Baba was the lord of Qasr ibn Hubairah. And he further obviously 
interpreted the ‘“ Aramanians” which should mean the ‘ Arameans” as 
Armenians. Otherwise the story would hardly make sense in our context. 

This notice about Baba, the king of the Armenians, cali, Di Ma, 
is further elucidated. by a notice communicated by al-Mas‘ùdi, Murag al- 
dahab II, p. 161, where we read of the wars of Ardasér against the Petty 
Kings: 

‘“The last one who was killed among them was a king of the Nabateans 
in the province of Sawad al-‘Iràg, whose name was Baba ibn Bardina (29), 
lord of Qasr ibn Hubairah. Thereupon the king Ardavan”. 

Presumably the association of Baba and Ardavan in the same tradition 
was taken in the source used by Ibn al-Atîr to mean that these two had fought 
together against Ardasèr. Then it was natural to assume that Baba was an 
Armenian king instead of a Nabatean, i.e. Aramean, ruler. The mistake 
would be more easy to explain if we assume that an original cRue)l, i.e. 


(20) This name looks like an Aramaic Bar Dina, ‘the Son of Religion”, which, 


however, would be a rather curious proper name. 
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Arameans, had been changed into cate ,)! already at an earlier stage of 
transmission ‘20 But then of course his location in Sawad as lord of the city 
of Qasr ibn Hubairah had to be omitted. 


3. The Sources: Nihayat al-Irab. 


The story of Arda$er's youth and first career follows the usual lines of 
exposition as given by Tabari and Ibn al-Atir. 

There are however, some deviations. When Babak died the people of 
Istaxr made Ardaser king instead of him. His brothers marched against 
him, but the ’7war situated 4 parasangs from Istaxr in the building that 
Humai had built, fell down over them so that they died together. 

Ardasér exercised his government with success. In his manners he imi- 
tated the descendants of Ardavan ibn Asah ibn ASgan, the kings of Media, 
mulik al-Gabal, and the descendants of Mihrak ibn Fadan, the kings of Babil 
and Huturnîyah. 

He saw in his dream that he would conquer all the countries that his 
forefathers had ruled before Alexander had subdued them. 

ArdaSér gives a speech to his people who assert him of their assistance, 
all of them exclaiming: ‘“ We are all with you”. 

He raised an army from his city Istaxr and marched to the city of Darab- 
Sird, whose king had died, and conquered this town. 

The muluk al-tawd'if were angry at this development and those of them 
who were to be found in Fars assembled to make war against him, the nearest 
to him being ;we,=, the king of a city called *Gannaba, who marched 
against him. Ardasér with his troops and the people belonging to his house 
of the sons of Sasan fought against him, until he killed ,4»,® and put 
his companions to flight. He then proceeded to his town and conquered it 
by force. He installed as governor over it a man of his companions, called 
Narse. The name is uncertain Ms. Taylor 23298 giving Gabalîna (?). 

The kings of Fars took offence at this and wrote to Ardavan, the mightiest 
of the petty princes of Iran, telling him about the violence of ArdaSèr. . 

Ardavan wrote a letter to Ardader, rebuking him. But ArdaSér answered 
his letter in the most insolent manner. 

Ardavan got furious because of this letter and in a new letter points out 
that his ancestor Ardavan had been superior to all the kings of Iran, whereas 
Ardaser was placed below not less than four kings. 

Ardaser, however, didn’t care for this letter and didn't answer it. 


(21) The Arabs called the Aramean population in ‘Iràq for Nabateans, cf. R. A. NICHOL- 
SON, A Literary History of the Arabs, Cambridge 1930, p. xxv. Thesaurus Syriacus, I, col. 
389 has the equation: missg niv5 = bili lu. The difficulty connected with 
my proposal lies in the fact that a term corresponding to the Syriac term to the best of 
my knowledge isn’t found in Arabic. We must therefore assume a merely mechanical 
transcription from a Syriac text. 
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Instead he sat out on an expedition and fought the king of the city of 
Sabur. This king was forced to take his refuge with Ardavan. 

Ardavan now wrote to those of the petty kings who were around him, 
ordering them to assemble to him in order that they might fight together 
against Ardasér. However, they did not come to his help. 

Ardasèr marched against Ardavan with all the kings of Fars being at 
his disposal. 

He advanced until he was near Isfahan. The inhabitants of Isfahan 
for fear of Ardasér abandoned the cause of their king, who was accordingly 
forced to flee to Ardavan. Ardavan on his side assembled his troops and 
sent out messengers to exhort all people of his kingdom to proceed with him 
to fight Ardaér. 

To Ardavan assembled a great number from the two satrapies of Media, 
and from Saymarah and Masabadan, the four countries that were in his king- 
dom. 

He proceeded, meeting Ardadèr in the plain that is called pl> >|: in the 
district of Isfahan. Ms. Taylor 23298 has di>>L. 

Ardasér had secured for his army an advantageous position, occupying 
the source of water which was near him. 

At the end of Mihrmah the two opponents met, fighting a violent battle. 
A part of Ardavan'’s best fighters among his companions were killed and his 
followers then turned to flight. Pursuing the fleeing king Ardaser with one 
hundred horsemen hit upon Ardavan, who was accompanied by some of the 
princes of his family. Exhausted he was killed by Ardasér, who descended 
and put his foot on the shoulder of the dead king. 

After the victory Ardasér marched without delay until he entered the 
cityy of Nihawand which he took without any resistance. There he took pos- 
session of Ardavan’s treasures and a female cousin of his, whom he reserved 
for himself. 

He dwelt in Nihawand during a month and then arrived to him mes- 
sengers from the king of al-Ahwaz, offering his submission. 

There also came to him a messenger from the kings of Hamadan, Qumm, 
Rayy and *Dastaba, asking him for safety which he granted them and also 
confirmed them in the possession of their kingdoms. 

He then marched from Nihawand together with the kings who had offe- 
red their submission, penetrating into Xorasan. In the east the kings of all 
lands offered their submission and paid the land-tax. He dwelt in the city 
of Marw for one year, until all the kings of Xorasan had proclaimed their 
obedience. 

Ardaser then returned to the West until he came to Rayy. From there 
he set out in the direction of Adurbaigan, its king bringing him his submission. 

He passed by Adurbaigan marching to Armenia. All the kings of Armenia 
assembled against him and a great battle was fought in the territory between 
Adurbaigan and Armenia. After heavy losses on- both sides, the victory 
remained with Ardaser, his opponents asking for safety which was granted. 
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ArdaSér then marched against Mosul, where the kings of this province 
submitted to him and payed the land-tax, 4arag. From Mosul he marched 
along the Tigris into Iraq. Here he was met by a coalition of kings, seventeen 
in number, possessing an army of 170000 men. Their commander was a 
descendant of Mihrak, son of Fadan. He was king over that territory of the 
part of Babil, Huturniyah, Sura, al-Sinn, over which his fathers had been 
reigning. 

In the province of Qatrabul the two armies joined in a violent battle which 
lasted for four days. This last day ArdaSér offered the hostile commander, 
whose name was Sadmihr, a single combat to decide the issue of the battle. 
The offer was accepted and after a protected duel Sadmihr was killed by 
Ardasér. 

The kings of ‘Iraq thereafter asked for safety which was offered them. 
This day Ardasér ordered that people should call him sakan sal. 

After his victory Ardasèér marched to al-Mada’in, which was called 
Taysafun. The city being in ruins Arda$ér ordered it to be rebuilt and had 
a palace built there for himself, where he took his residence. Then there follows 
a curious account of a campaign against Arabia, undertaken by ArdaSèr. 
It will be discussed in detail in the following (cf. pp. 752 ff.). 


4. The Sources: al-Dinawari. 


This narrative is considerably shorter. The story of Arda$èr’s initial] 
career in Fars is briefly told. 

The king of Media, al-Gabal, is called Farruxan. The place of the bastle: 
Ms. L+ P: gla;e < glaob f with & for & , cf. Siddigi (below 
P- 733 n. 41), p. 732. 

After his victory Ardasér advances to Nihawand and from there to Rayy, 
Hamadan not beeing mentioned at all. 

From Rayy he marches to Xorasan, where all territories submit to him 
without any resistance, in close agreement with Nihayat. 

From Xorasan he marches to Sigistàn and then to Kirman. He thereupon 
marches back to Fars, taking quarters in Istaxr and staying for a year, a 
remarkable disagreement with Nihayat. 

From Fars he makes an expedition to ‘Iraq, fighting the petty princes 
of al-Ahwaz, conquering them. Here again a remarkable disagreement with 
Nihayat. 

Then he goes in westnorthern direction to a-Mada’in, building the city. 
Nihayat makes him come down from the north. 

After the legendary stuff about the daughter of Farruxan, whom he 
takes as his wife, it is said that he advances to the north, attacking Mosul 
and killing its king. 

His career ends with expeditions to ‘Uman, Bahrain and Vamamah. 

The deviations from Nihayat are difficult to explain and in no case 
seem to inspire confidence. 


S| 
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s. The Karnamak i ArtaxSer i Papakan. 


This historical novel contains a curious mixture of legendary and histo- 
rical material. We shall quote some parts of it, because it is obvious that we 
find here some true echoes of what really happened. For our purpose it is 
not necessary to subject this source to an analysis, it will suffice to quote some 
parts of it, possessing a rather factual character. 


6a. Various New Persian sources: Farsnamah. 


This source is to an astonishing degree badly informed about ArdaSér’s 
seizure of power. The only interesting notice is concerned with the chrono- 
logy of the events. 

Ardaser reigns all in all 32 years = 208-240 A.D. 

He reigns as a ruler of all Iran 14 years = 226-240 A.D. 


b. Various New Persian sources: Firdaust. 


Firdausi on the whole is completely dependent upon the legendary tra- 
dition to be found in Karnamak. Firdausi, however, relates that after the 
decisive victory over Ardavan Ardasér makes his entry into Rayy. 


c. Two local chronicles, Ta'rik î Qumm and Tar: i Sistàm need no 
special analysis. Their notices will be treated in connection with the 
reconstruction of the historical events (cf. below p. 744). 


7. Two Pahlavi inscriptions are of a great value for chronological reasons, 
i.e. the inscription of Susa, mentioning Ardavan, and the inscription of Sapùr, 
giving the regnal years of Ardaser. The great inscription of Sapur I at AZ 
in some cases provides us with names and facts which serve to check the lite- 
rary sources. 


8. The historical value of the so-called ‘“ Chkrorscle of Arbela”, a typical 
local chronicle above all interested in ecclesiastical history, was from the 
beginning universally accepted. Then, however, the well-known expert in 
oriental martyrology and hagiography P. Peeters in various ways attacked 
its trustworthiness ‘229. He was followed by other scholars ‘23’. Some other 
scholars again, took an intermediate position ‘24 Other scholars chiefly occu- 
pied with Iranian history, were quite positive (25), 


(22) Cf. «AnBoll», XLIII / 1925, pp. 261-304. 

(23) Cf. ORTIZ DE URBINA, «OrChrP », 11/1936, pp. 5-32; J.M. Fiery, «An Boll», 
LXXXII /1964, pp. 189-222 who goes to the extremes when seeing in the Chronicle a 
compilation of the 13th or 14th century. 

(24) So e.g. J. MESSINA, « Ax Or», 6 / 1937, pp. 234-244 where he used the text as a 
source for our knowledge about a Magian festival. 

(25) Here may be mentioned the present writer and W. B. HENNING, Asia Major 
N. S. 6 / 1957, pp. II5-I2I, esp. p. 729. 
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As a result of this discussion it seems to be ascertained that the ‘ Chro- 
nicle of Arbela ’’ used as one of its sources a history of the ‘ teacher ”’ Abel, 
a source containing extremely valuable notices from the Parthian period ‘2 
But moreover it is necessary to keep in mind.an observation made by N. 
Pigulevskaja: ‘ notamment pour les événements politiques, son récit ne 
soulève aucune méfiance, car on sent que l’auteur raconte sans parti pris ‘27. 
It was therefore definitely a false position when Maricq thought that the Chro- 
nicle was ‘inutilisable ”’ for the Sasanian period ‘29. On the contrary. And 
quite especially for the downfall of the Parthians and the establishment of 
the Sasanian dynasty this text, for the reasons indicated, is a prime source, 
to quote an expression used by Henning ‘9. 

Accordingly there should be no hesitation to use the notices presented 
in the Chronicle when political matters are concerned, always keeping in 
mind, however, that it is a Zoca/ chronicle, interested above all in Adiabene 
and therefore not possessed of a wider perspective. It shares this defect with 
nearly all our sources, for #hey are based on local traditions. There is not at our 
disposal one single source giving an at the same time over-all and detailed 
picture of the events. 


o. The Armenian sources need no special analysis. Their defects are 
well known and their merits for this period not very great, cf. below p. 732. 


III. ANALYSIS OF THE SOURCES 


It is impossible to reconcile the Arabic sources as they are now handed 
down to us. However, as everyone who has worked with Arabic historical 
works knows, if we want to analyze them our first task will be to dissolve the 
composition of traditions into their single elements, for the chronological fra- 
mework may be quite wrong, unless the events are collected under single 
years in a running sequence (€39), 

We know especially well of Tabari that be has combined various sources, 
arranging them according to his own judgement in the manner he found 
most suitable for his purpose ‘32. 


(26) Already E. SACHAU, Die Chronik von Arbela, Berlin 1915, p. 11 has emphasized 
the historical value for the Parthian period, which is to be found in this part of the Chronicle. 

(27) N. PIGULEVSKAJA, Les villes de l’Etat Iranien, Paris 1963, p. 114. She gives 
od. cit., pp. 113-114 a balanced view of the historical value of this source. 

(28) Cf. MARICOQ, « Syria », XXXV / 1958, p. 349 n. I. 

(29) Cf. HENNING, 07. ciz., p. 19. A good survey of the whole discussion concerning 
this source and its value is given by G. WIESSNER, Zur Mdrtyreriiberlieferung aus der Chri- 
stenverfolgung Schapurs II., Gòttingen 1967, pp. 21-25. 

(30) Ibn al-Atir e.g. collected the events under the headings of single ‘years 
and this was a very common method. 

(31) For an analysis of the manner in which Tabari handled his sources cf. G. WIDEN- 
GREN, Oral Tradition and Written Literature among the Hebrews in the Light of Arabic Evi- 
dence, « AO » 23 / 1959, esp. pp. 244-257 with the conclusion p. 253: ‘“ In general he follows 
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If we— quite provisionally—dissolve the traditions from their framework, 
collecting all notices bearing upon the conquest of Fars, then all notices con- 
cerned with the expeditions into al-Ahwaz, further the notices connected 
with the attack on Isfahan, with the decisive battle against Ardavan, then the 
traditions relating the campaign, or rather military parade in the eastern 
Iran, then all notices in which is told the offensive action against Adurbaigan 
and Armenia, and finally the traditions concerned with the conquest of ‘Iraq, 
thenwe get a number of separate traditions instead of a coherent narrative. 

The result is that we have about 27 separate traditions. 

Tabari and Ibn al-Atir agree in all essentials, Ibn alAtîr following very 
closely the exposition given by Tabari shortening here and there. There is 
however, ome tradition zot found in the running story as given by Tabari, 
viz. about the Armenian king Baba as an ally of Ardavan ‘32°. This tradition 
is completely isolated and its origin impossible to trace. It has no correspon- 
dence in the Armenian historical works and accordlingly lacks an Armenian 
background. That this tradition has been inserted into the narrative given 
by Tabari is clear from the context. It seems as if there might be some con- 
fusion in the notice itself, for the phrase xuò>,l Je lalbol p. 275: 4 f. is 
curiously reminiscent of Lili ù» 1 FJLaò, p. 275:7 ‘39. 

The anonymous work Nihayat al-Irab shows several inconsistencies 
and appears to posses a rather composite character. 

First of all we note that the chronological notice given Fol. 89 b line 
27 f. that ‘‘ Babak, the father of ArdaSér, died when 266 years had passed 
of (the reign of) the Petty Kings” is absolutely wrong. The reign of the 
Petty Kings must be counted from the beginning of the Seleucid Era in Meso- 
potamia, the year 311 B.C., which means the year 45 B.C. Actually, as we 
will see later, Papak died probably 208 A.D. which means that 519 years 
had passed of the Seleucid Aera. However, Nihayat's number agrees closely 
with one calculation given by al-Birini, text p. 117: 13, transl. p. 19I, and 
is not based on pure phantasy ‘34. 

The traditions number II-IV show significant deviations when compared 
to those given by Tabarî. In Nihayat Papak is the ruler of Istaxr and ArdaSér 
succeeds to him as king of Istaxr. But because he did not belong to the older 


the chronological arrangement as it is found in Ibn Sa‘d. He sometimes, however, recasts 
the trend of things in the exposition. By combining the sources used by Ibn Sa‘d with other 
authorities, above all Ibn Ishag, he creates his own version. It is significant that on account 
of this method of compiling various sources he commits the mistake of repeating things already 
told by him”. We will see in the following (cf. below p. 745) that Tabari also can forget 
to tell things necessary for a story without gaps. I cannot find this problem discussed in 
F. ROSENTHAL, A Zistory of Muslim Historiography, 2.nd ed. Leiden 1968. 

(32) Cf. the detailed analysis given above p. 718 ff. 

(33) In this case I therefore assume a conflation of two different traditions. 

(34) This false chronology was presented by Abi Mansùr ‘Abd al-Razzaq in one of 
the innumerable Sahnamah-s. It is perhaps significant of the anonymous author of Nihayat 
that he selected the worst possible chronological calculation. 


471 - Quaderno N. 160 
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brothers his brothers envied him and went forth against him, until they came 
to the building that Humai had built. They halted there, but the ’7wdar fell 


down over them and they died together. A comparison with Tabari is 


instructive: 


Tabart: 


II. Babak... passed away in these 
days and Sabur, the son of Babak, 
crowned himself with the crown and 
was king in his father’s place. He 
wrote to Ardasér summoning him 
to himself. But he refused and 
Sabuùr was furious because of his 
refusal and collected a host and 
marched with them against him in 
order to fight him. He proceeded 
from Istaxr and was in the build- 
ing of Humai on the road to Darab- 
gird, when a piece of the building 
fell down upon him and killed him. 
IV. But he observed that some of 
his brothers and some people, who 
were his companions, intended to 
murder him and killed (therefore) 
a great number of them. 


Nikhayat: 


When Babak, the father of ArdaSér 
died, the people of Istaxr assembled 
in order to place as a king over 
themselves one of his sons and their 
choice fell on Ardasèér. He did not 
belong to the older brothers and 
his brothers envied him because of 
this and wanted to make him disap- 
pear. They went forth being hostile 
to him... until they came to the 
building at the distance of 4 para- 
sangs from Istaxr, where they halted 
and spent the night. But the °7wdx 
fell down over them and they died 
together. 


We can easily see that Nihayat combined traditions II and IV into one 
tradition. The fact that Arda$&r was the ruler in Darabgird but Sapur in Istaxr 
is lost. Sapur is not mentioned as king at all, the brothers of Ardadér as a 
collective entity taking the place of Sapir. The accident in the palace of 
Humai, situated between Istaxr and Darabgird, is transferred to all the bro- 
thers of Ardasèér. From where the hostile brothers went forth against Ardasér 
is not mentioned—could not be mentioned—because Istaxr in the original 
tradition was unsuitable, Ardasèr by Nihayat already being placed there. 

To sum up: the relation of the history of Ardasér's life before he was the 
ruler of Istaxr is vastly inferior to that given by Tabari. It is quite obvious 
that Nihayat didn’t dispose of any traditions about this period except the 
following facts: 


I. Papak who was the ruler of Istaxr died... 

2. and was succeeded by ArdaSér, 

3. who was undisputed ruler of Istaxr thanks to a fortunate accident 
in Humai's palace, situated at a distance of 4 parasangs from Istaxr. 

4. Ardaser got rid of his envious brothers. 
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Accordingly it is Tabari who must be our source for the early life of Ar- 
dasèr, until he is made king of Istaxr. 

Nihayat has considerably shortened the narrative of ArdaSér's campaigns 
in Fars. When telling us how Ardasèr went forth against the city of Sabùr 
Nihayat says that its king fled and joined Ardavan. Ardavan then tries to 
collect his troops against Ardasér. But nearly the same thing is told about 
Ardavan after the fall of Isfahan, when its king had fled to him. 


a) After the fall of Sabur: b) After the fall of Isfahòn: 
Ardavan wrote to him and those Ardavan, son of Budasaf, assem- 
of the Petty Kings who were found bled his troops and sent his messen- 
around his own kingdom, ordering gers to all people of his kingdom 
them to assemble to him, in order to exhort them to go forth with 
that he together with them might him to meet Ardaser and fight 
go forth to fight ArdaSér. him. 


Here we have the same fact recorded in two parallel traditions. One 
tradition 4) has only Ardavan, whereas the other 4) bas Ardavan, son of Biud- 
asaf. The tradition 2) has no historical value, it is merely a variant of 4) The 
tradition in question is concerned with Ardavan’s final effort to crush Ardasér 
and has its proper place in that connection, and only there. The tradition 
6) in itself belongs to the chain of traditions where Ardavan in a legendary 
way is made the son of Budasaf and accordingly belongs to an inferior 
collection of traditions. The fact itself is, however, not a matter for dispute, 
as shown by the sequel of tradition XVIII. 

This tradition XVIII in its latter part in Nihayat has a most valuable 
notice, telling us what forces Ardavan had at his disposal: the two satrapies 
of Media, Saymarah and Masabadan. We note the lack of this information 
in Tabari (and Ibn alAtir). 

The traditions XIII-XV concerning ArdaSér's expeditions to al-Ahwaz 
are completely lacking in Nihayat (and Dinawarî). On the other hand Nihayat 
says that when Ardaséer after his decisive victory had taken his quarters in 
Nihawand there arrived messengers from the king of al-Ahwaz and its districts 
(kuwaruhèd) ‘39, offering him his submission. Dinawari on the other hand has 
no corresponding notice, but says that ArdaSér after his eastern expedition 
marched in the direction of ‘Iraq from Istaxr and fought those of the Petty 
Kings who were in al-Ahwaz. We shall return to the notices about this cam- 
paign in ‘Iraq (cf. below p. 729). 

After his victory over Ardavan according to Tabari Ardasér proceeded 
against Hamadan which he conquered, ’iftatahahà, Nihawand not being men- 


(35) As tothe meaning of #2ra4, plur. kuwar I accept the solution proposed by M. 
GRIGNASCHI, « JA » 1966, p. 32: 4zra4 is a small sakr or ostan. This meaning of the term is 
evident from the Arabic text the ‘“ Karamag of Anòsirvan ”. The translation “ district ” 
is used in this investigation in lack of some better word. 


— 728 — 


tioned, but possible understood to be included in Media, which he is said to 
have conquered. Ibn al-Atîr agrees with Tabari, using the same expression. 

In this place again, Nihayat has some supplementary information to 
offer, telling us that to ArdaSsér during his stay in Nihawand there came a 
messenger from each of the kings of Hamadan, Qumm, Rayy and *Dastaba, 
asking for safety. ArdaSer in accordance with their request granted them 
‘aman. 

Dinawari after Nihawand only mentions Rayy as a station, where Arda- 
Ser halted on his march to the east. 

It is obvious that the author of Nihayat had at his disposal more detailed 
information than Tabari about what happened in Media after Ardavan's 
death. 

At this point in the story we meet with the great principal difference in 
the narratives given by Tabari (and Ibn altAtîr) on the one hand, and Nihayat 
(and Dinawarî) on the other hand. According to Tabari, Tradition XXII, 
after the conquest of Media Arda$èr turns against Adurbaigan, Armenia, and 
Mosul. This notice is remarkably short, just mentioning the names and 
nothing more. 

Nihayat on the other hand (followed by Dinawarî) says that ArdaSér 
marched from Nihawand, accompanied by all the kings, who had offered 
him submission, in eastern direction until he penetrated into Xorasan. There 
everywhere submission was offered and land-tax, 4ardgg, paid. He dwelt 
in Marw for one year until all the kings of Xorasan had offered him 
obedience. 

Dinawari in this place deviates from Nihayat, in so far as he says that 
from Xorasan Ardaser marched to Sigistan, then to Kirman, whereupon 
he went back to Fars, taking his quarters in Istaxr. This notice in a shortened 
form agrees with what Tabari has to say about ArdaSér’s eastern expedition, 
though the chronological framework is different. 


Tabart: Dinawart: 
from there (Istaxr) he marched to Then he marched on to Sigist4z, 
Sigistan, then to Gurgan, then to then to Azrman, then he marched 
Abarsahr, Marw, Balx and Xwarizm back to Fars and took quarters in 
Then he returned to Marw... he the city of /staxr. 


went (back) from Marw to Fars and 
took his residence in Gur. 


It is tempting to assume that Kirman, 46, is a scribal error for Gur- 
gan, SÉ , in the original New Persian “ Vorlage ”. As to Istaxr instead 
of Gor as the residence of Arda$ér after his expedition to the east it is reaso- 
nable that Dinawarî assumed that he returned to Istaxr, from where accord- 
ing to the tradition XXIV as found in Tabarî, he had started his expedition. 
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According to Nihayat Ardasér having subdued Xorasan returned to Rayd 
and then set out to the right side in the direction of Adurbaigan, whose king 
brought him his submission. 

From there he proceeded against Armenia. Here Nihayat is the only 
non-western source to give some detailed information about Ardaser’s cam- 
paign against Armenia. Nihayat tells us that all the kings of Armenia assembled 
to fight him and that the battle was extremely violent with numerous losses 
on both side. However, Ardaser in this case too is victorius and the Armenian 
princes are forced to ask for ’azz4n which is granted. It is even said that 
Ardaser pardoned them. 

Dinawarîi has nothing to say about Adurbaigan and Tabari in Tradition 
XXII, as well as Ibn al-Atîr, merely states the fact that they were subdued. 
In this case we get the impression that Tabari lacked all information about 
the compaigns against Armenia, except that they ultimately led to a success 
(cf. below p. 763). 

Traditions XXII-XXIII in Tabari mention Mosul as being subdued 
during this northern campign, but nothing more. Nihayat is somewhat more 
explicit, saying that the kings of this province, na4iyah, offered him land-tax, 
‘ad'ant lahu bi°I-hardg. 

Dinawari again doesn't mention Mosul. 

Nihayat then says that he marched from that place along the Tigris, 
until he came to ‘Iraq. Tabari agrees in Tradition XXIII with Nihayat, but 
doesn’t speak of al-‘Iràq, but of Suristàn, which he explains as al-Sawad. 
The name Suristan renders the Sasanian name of the province, Asùristan, 
whereas al-‘Iraq definitely belongs to post-Sasanian times, moreover being 
less exact ‘39. But here again Nihayat tells us that the conquest wasn't 
effected as smoothly as Tabari seemingly hints at by using the short expression 
4S\es, ‘“ and took possession of it’. Nihayat says that Ardasér had to 
face a mighty coalition of 17 kings under the command of one of the descen- 
dants of Mihrak, son of Fadan. This king, whose name was Sadmihr, was 
the ruler of that territory of the part of Babil, Huturniyah, Sùra and al-*Sinn, 
over which his fathers had been rulers. Cf. Nichayat Fol. 90 a line 0. 

In the following Nihayat gives a lively description of the decisive battle 
fought by Ardader against Sadmihr, ending with the duel, from which Arda$ér 
ultimately emerges the victor. This description is full of epic traits. It is 
in this part of the tradition that the name Sadmihr is given to “the head of 
the kingdom of ‘Iraq’ ra'îs mulk al-'Iràg. 

It is interesting to note that it is said in Nihayat that it was on this day 
that Ardaser ordered that people should call him s@kan $ah. Here again a 
comparison with Tradition XX in Tabari and Ibn al-Atir’'s corresponding 
notice is highly instructive. 


(36) Cf. MARICO, Reckerches, p. 44: « Encore cette équivalence est-elle fort grossière, 
puisque la province d’‘Iràq englobait la Mésène, qui constituait une province séparée à l’épo- 
que sassanide ”. 
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Tabart: Ibn al-Attr: Nihayat: 
On this day Ardadér Baba... called Arda- ArdaSèr ordered this 
received the title of Ser Sahinsah. day that people should 
Sahan $Gh, “ King of call him $a4han Sah, the 
Kings”. meaning of which is 


‘“ King of Kings”. 


Ibn al-Atiîr has interpolated his tradition about Baba, king of Armenia, 
and has therefore found it convenient to put the proclamation sGkin s@4 ‘37 
in his mouth. Both Tabari and Ibn al-Atîr agree so far, that they date the 
proclamation of Ardaser as saran SGh immediately after the victory over 
Ardavan. Nihayat on the other hand situates this proclamation after Arda- 
$er's decisive victory in ‘Iraq, which leads up to his conquest of Ctesiphon. 

Here we come across another difference between Tabari and Nihayat. 

As to the last expeditions undertaken by Ardasér there are several diver- 
gencies between on the one hand Tabari (and Ibn alAtîr) and on the other 
hand Nihayat (and Dinawarî). 

Tabari and Ibn al-Atîr only speak of al-Bahrain, whereas Nihayat and 
Dinawari mention as the object of his expedition ‘Uman, Bahrain, Hagar 
and Yamamah. Tabarî, however, has a separate tradition on this point. 

Further, remarkably enough, the picturesque ‘“ epic” trait that Sanatrùk 
threw himself down from the wall of his fortress, a trait found both in Tabari 
and Ibn alAtîr, is entirely lacking in Nihayat and Dinawari. The latter, 
speaking only of Sanatruùk, says that he came forward in battle against Arda- 
Ser who, however, killed him. Nihayat being more circumstantial mentions 
Sanatruùk and ‘Amr ibn Wagid al-Himyari as being killed in their battle against 
Ardasèr. This text does not ascribe the death of Sanatrik to Ardasér. Both 
sources speak of a battle, in which Sanatruk was killed, not of a siege. 

Nihayat makes Ardasér after this ‘“ Arabian ” campaign return to Fars. 
Nihayat moreover says that he settled in Istaxr. Tabari and Ibn al-Atir 
on the other hand say that he returned (Tabarî: raga‘a, Ibn alAtir: ‘440) 
to al-Mada’in i.e. Seleucia-Ctesiphon. They add that he crowned his son 
Sapùr when still living. 

Both Tabari and Ibn al-Atir say, however, that Ardaser proceeded from 
Gor. Therefore it is remarkable that they both state that he ‘ returned ” 
to Ctesiphon. It is obvious that these two sources make ArdaSèr return to 
Ctesiphon and crown his son Sapîir, thus ending his career, for nothing indeed 
is said of any more expeditions, only his building activities are reported. 

According to the relation given by Ta‘alibi Sapuùr II crossed the sea, 
descended in al-Hatt and let the sword rage among the inhabitants of al- 
Bahrain. He then went forward, until he arrived at Hagar, where there was 


(37) It is interesting to observe that this is the Parthian form of the plural, cf. Hajjia- 
bad-Inscr. Pahlavik version line 2: MLX-yn = aSahin, and in general P. TEDESCO, Dialek- 
tologie der westiranischen Turfantexte, «MO », XV | 1921, p. 222: 24 a). 
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a numerous population of bedouin Arabs of the tribes Tamiîm, Bakr ibn Wa'il 
and ‘Abd al-Qais, among whom he made a terrible massacre (p. 519). He 
after that attacked the Bakr and Taglib in the Syrian desert and lastly direc- 
ted his arms against all Arabs in their habitations. However, he abstained 
from attacking Vaman, because the kings of this country were his clients 
((imawdlati mulukihà ’ivyahuò. 

We note here the attack on Bahrain, Hagar and the rest of Arab coun- 
tries, except Yaman, whose princes had entered into a relation of covenant 
with him, beeing his maulas. All this in rather close agreement with Nihayat. 

This narrative is taken from the traditions found in Tabari (and as usual 
in shortened form in Ibn al-Atîr). It is word for word the same relation, 
only that Ta'alibi has shortened the narrative. Here are mentioned also 
Yamamah and Madinah (so also in Ibn al-Atiîr). On the other hand Yaman 
is not mentioned here. Therefore Ta‘alibi is not entirely dependent on Tabari. 

Dinawari p. 45: 1I-14 gives a very short narrative in general agree- 
ment with Nihayat. He states that Arda$Sér proceeded against ‘Uman, Bahrain 
and Yamamah and mentions in a few words the fate of Sanatrik, whom he 
locates in al-Bahrain. Yaman is not mentioned. 

It cannot be any doubt about the fact that there was a well attested 
tradition about an expedition undertaken by Ardasèr against al-Bahrain. 
This is mixed up with the equally well attested traditions about the expedi- 
tions undertaken by Sapùr II against the Arabs and his cruel massacres of 
them. The mentioning of the fact that Yaman was left without an attack, 
because of its friendly relations, with Sapùar II in the one case, with Ar- 
daser in the other case, is typical. 

Nihayat is not dominated by the same interest as Tabarî. It says nothing 
in this connection about his crowning of his son Sapùr. It looks therefore 
as if the combination of the campaign against al-Bahrain and the return to 
Ctesiphon is due entirely to the wish of Tabarî to round off the narrative of 
Ardader’s reign by telling how he crowned his son. 

The last expedition against the land which is situated between ‘Uman 
and al-Bahrain and Hagar is suspiciously reminiscent of the expedition 
undertaken by Sapùr II against al-Bahrain, Hagar and al-Yamamah, Tabari 
p. 839:1 ff.= Ibn al-Atîr, I p. 282:9-12. We have few other indications 
that Ardaser I has undertaken such a campaign against the Arabs. It there- 
fore could seem probable that Nihayat transferred this expedition from Sapur 
II to ArdaSer I, perhaps in order to magnify him, but we will see below that 
this conclusion has to be rejected. The notice is true in its essentials (cf. 
below p. 754). It is curious that Tabari himself repeats the story about 
Sanatruk, p. 827:6 ff. without observing that this tradition is nothing but 
a double of the story already told about Ardasèér's victory over Sanatrok. 
This is to be explained by the fact that this story was located not at Hatra, 
but in Bahrain, Hatra not being mentioned at all in the narrative about 
Ardader’s exploits. And perhaps the name Sanatrik was written .9;blo 
already in the traditions used by him. 
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It is no satisfactory method per se to reduce an epic narrative to historical 
facts by detracting from it the non-rational elements. But our knowledge 
of Arabic and New Persian historical texts allows us to establish as an acquired 
fact that their weak point is on the one hand chronology—Noeldeke always 
insisted on this point—on the other hand their predilection for quite phanta- 
stic numbers. Their recorded facts and descriptions, however, are not 
products of pure phantasy, but based on factual events, though of course— 
owing to oral tradition—here and there somewhat distorted. Our only method 
must therefore be a certain method of reduction: even to reduce the more 
incredible details to more reasonable proportions in the light of what we 
know from other, non-oriental sources. But to abstain from the use of the 
oriental sources, relying esclusively on numismatics and western texts would 
bring out a historical picture of much less reliability. We have to keep in 
mind, however, the very nature of the oriental sources, i.e. that in our case 
the really detailed narratives are based on local traditions. Such is the case 
with Tabarî, who obviously disposed of excellent traditions from Fars concern- 
ing the early career of Ardasér, with Ta'rih iQumm which has very good local 
traditions from the region of Isfahan, Gurbadagan and Qumm about the 
compaign conducted in this region by Ardaser, with Nihayat which has some 
good traditions from the Median campaign, from ‘Iraq, and also from the 
expedition in al-Bahrain. The Chronicle of Arbela informs us about the 
local traditions of Adiabene. The Armenian historians are reliable to a cer- 
tain extent when local Armenian traditions are concerned. Dio Cassius, it 
should be emphasized, only disposed of such information as was obtainable 
in the eastern Roman provinces. The lack of detailed local tradition from 
eastern Iran is regrettable and calls for notice. Actually the notices given 
are very short and scarce. It is remarkable that the Ta'rib i Sistan only men- 
tions ArdaSer in one case. 

To sum up: we have to base our reconstruction of the events on an addi- 
tion and comparison of the information scattered in all the extant more im- 
portant chronicles, controlled by the chronological framework that we are 
able to gain from numismatic evidence, from inscriptions, from available 
synchronisms, and last not least from the dates in Mani’s life, which in our 
case, because this great founder of a new religion was a contemporary of 
Ardaser, are of an extremely great importance. 


IV. RECONSTRUCTION OF THE HISTORICAL EVENTS 


I. The conquest of Fars. Map I. 


All sources agree in making Ardasér the son of Papak. Doubt has been cast 
on this descent‘38) but for the present we may accept the authenticity of tradition. 


(38) Prof. R. N. Frye in his contribution to the colloquium drew attention to the fact 
that Ardaer isn’t in the inscription of Sapùr called the son of Papak. In XZ line 46 
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Tabari makes Papak one of the nobility of the province of Istaxr. This 
notice is more correct than what Nihayat has to say about his being of the 
Petty Kings. On the other hand Nihayat may be said to be correct, if we 
assume it to state Ze result of Papak's activities, for -after all- according to 
Tabari Papak by attacking and killing Gozihr had made himself ruler of 
Istaxr. In this case a harmonization of the traditions is therefore justified. 

About Ardaser's early career only Tabari has reliable things to tell 
us. That Papak sent his son to Gozihr's eunuch Tire, who was argabad of 
Darabgird, to be fostered by him was in accordance with an age-old Iranian 
feudal custom ‘39° and the tradition seems reliable. From the following career 
of Ardasér we can see that Darabgird was the centre of his activities. The 
position of argabad is the Pahlavi arkapat, the meaning of which is disputed, 
but which at any rate indicates a governor of a district ‘49. 

Only Tabariî is sufficiently well orientated about ArdaSér's early career 
to be able to give concrete details. We note that the names of the kings whom 
he killed or depossessed are otherwise unknown. 

They are: Pasen in Gubanan 

Manusihr in * Kusan—a place unknown 
Dara in * Lazwir—a place unknown 

The writing Manu$ihr is interesting. Ibn al-Atir here (p. 273: 15) has 
Manugihr corresponding with New Persian Manuétihr ‘40. However, in the 
inscriptions we meet with the writing $ for # ‘4. Tabarî’s spelling must be 
based on an old tradition and inspires confidence. The name Dara was born 
by some dynasts in the province Fars as attested by the coins. The name 
Pasen on the other hand causes difficulties, but should probably be taken as 
reflecting the old form Pisina ‘43). 

One circumstance is somewhat puzzling. Ardazér, being argabad of 
Darabgird, according to Tabari marched to a place belonging to Darabgird, 
called Gibanan, and—as we have already seen— killed its king and conquered 
and incorporated its territory. 


Mpers. his brother Sapùr is called: (Z) 4 P'9#°7, but Ardasèr doesn't receive this qualification. 
Cf. also R. N. FRyE, Ze Heritage of Persia, where he took the same position. However, line 
2 Mpers. Sapùr calls himself son of Ardaser and grandson of Papak: ry dgy P’#ky, so there 
can be no doubt that the official lineage was: Papak-Arda$Ser-Sapir. Moreover some coins 
of Ardaòer call him the son of Papak. 

(39) Cf. above p. 715 n. 14. 

(40) Cf. above p. 715 n. 14. Supplementing this note I would refer to BARTHOLOMAE, 
«ZKMM », I, p. 16 arkgaz. We might also refer to ar£, work, « corvé », cf. 09. cit., pp. 10-16. 

(41) Cf. A. SIDDIQI, Studien tiber die persischen Fremdworter im klassischen Arabisch, 
Gòttingen 1919, p. 80 n. 3, where however, one would like to see more clearly stated that 
& renders the phoneme, elsewhere written & = È. 

(42) Cf. SIDDIQI, 07. cit. p. 72 :9, ‘“ Das }#} ist dadurch zu erklàren, dass ein È dem 
ein 2 folgt, in der arsazidischen Reichssprache als $ ausgesprochen wurde. Beispiele sind nur 
Ciràg und smaztihr ». For a supplementary detail cf. below p. 771. 

(43) C£. ZI, p. 253 a. We also might think of the variant reading yiol 9 giving Wasfarr, 
cf. below p. 760. 


= al 


A look at the map, however, shows that Gobanan, situated north of the 
Baxtigan lake has its place far nearer to Istaxr than to Darabfird, the distance 
according to Qudamah, text p. 195: II being 12 parasangs from Istaxr to 
Gibanan ‘4. Therefore it causes no astonishment to learn that Gubanan 
belonged to the districts of Istaxr ‘459. In view of the conservative trend in 
the local administrative system Gibanan presumable belonged to Istaxr 
also at the end of the Parthian period. Hence it would be natural to assume 
that ArdaSer started his expeditions in the direction north of Lake Baxtigan 
after he had secured possession of Istaxr, and not at all when he was only 
an argabad of Darabgird. Would he really at that time had disposed of the 
necessary means? This consideration coupled with topographical and admi- 
nistrative causes makes it probable that Tabari has integrated his reliable 
notices about this expedition in a wrong chronological framework. 

As to the two other towns nothing is known of them, but it would be 
natural to seek them too in the district of Istaxr, perhaps eastward of Gubanan. 
It would be natural for Ardasér to seek to connect the territory of Istaxr 
with that of Darabgird. It also calls for notice that road-connections with 
Istaxr are far better than they are with Darabgird. Another possibility is 
of course to seek these two cities south-west of Darabgird (cf. below p. 735 £.). 

If we follow the narrative given by Tabari it was Papak who attacked 
his overlord Gozihr in Istaxr. Having seized power in Istaxr Paàpak, however, 
didn’t appoint ArdaSèr as his successor but another of his sons, called Sapùr. 
That he asked the permission to do so from the King of Kings Ardavan may 
be historically correct, as in accordance with feudal principles (49). 

When Papak died his son Sapîr accordingly was acknowledged as king 
of Istaxr. This is an established fact confirmed by the inscription of Sapùr I, 
where is mentioned “Sapur the King, the son of Papak” in IV 5 = line 
20: Shypwhkr MLK° P'pkn Equally important is the fact that some few coins 
are preserved ‘47. 

That the death of Sapùr, the son of Papak, occured in the way told by 
Cod. Sprenger we have no means to check. We can only state that ArdaSer 


(44) Cf. LE STRANGE, 07. cit., Map VI The place of Gubanan must be distinguished from 
Bidangan. For its possible site SCHWARZ, ZZM, p. 187. Gibanan was situted 13 parasangs 
from Budangan. 

(45) Cf. LE STRANGE, 09. cit., p. 278 f. 

(46) A satrap from the point of view of central bureaucracy was a royal official, but 
from the feudal point of view he was the vassal of the King of Kings and as such could be 
a king himself, cf. WIDENGREN, Feudalismus, pp. 21-23 and Recherches pp. 85, 90, 137. 
The big satrapy, s@47, possessed a s@4rdàr, who to his subjects was the king of the country. 
This class of $ahrdaran was the highest class of the Iranian nobility, cf. CHRISTENSEN, L’/raz, 
pp. 101-103, where it is rightly emphasized that the existence of the Sa4rdaran—who were 
kings—justifies the title of « King of Kings». The Arabic sources always speak of 7724/28, 

(47) Cf. R. VASMER, Numismatic Chronicle, Vth Series Vol. VIII / 1928, p. 250 accord- 
ing to whom there were only known to him three specimens at the time when he wrote his 
article: two in the British Museum, and one in the collection of Paruck. 
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in one way or the other was liberated from his brother Sapir and was elected 
king after him in Istaxr. Both Ibn al-Atîr and Nihayat, and quite especially 
Nihayat, give shortened narratives. Ibn al-Atir here has shortened in such 
a way that he has confused the sequence of the events. The same is the case 
with Nihayat. According to Tabari Ardasér as soon as he had been crowned 
set out to promote his affairs, taking a man called Abarsam as his wazîr, 
in the text called *5xzurgframadàr, and another man whose name was Pahr 
as mobadîn mobad (Ibn alAtîr doesn’t give any names of these two). This 
notice lacks all historical value—as far as these two offices are concerned. 
First of all it is constructed in accordance with the pattern that a Sasanian 
king after his accession to the throne should choose a duzurgframadar and a 
mobadin mòbad, irrespective of the fact that these two offices didn’t exist at 
the time of ArdaSer I ‘48. On the other hand as far as the personal name 
of Abarsam is concerned Tabari is correct, for Abarsàam according to the 
inscription of Sapur I belonged to Ardasèr's foremost dignitaries (49). 

Ardaser then quenched a conspiracy against him started by some of his 
brothers and companions. There is a certain confusion here too, because 
it is spoken by Tabari and Nihayat of Ardaser’s ‘“ brothers”. ’i4wa4, whereas 
Ibn alAtîr speaks of his ‘““ companions ”’, ’askab, ‘‘ brethren”, ’i4wan, and 
‘“ near relations ”’, agarib. Now these terms possess their exact correspon- 
dences in Sasanian feudal terminology, ’as448 corresponding to apakan or 
pasanikan (5, ’ihwan to brataràn ‘(50 and to ’agarib some Mir. term where 
for the present we can only offer the Syriac term garrzbà ‘5. These terms 
indicate all of them the vassals and followers of a feudal lord. It is therefore 
difficult to say whether Ardasér's own brother and near relations were im- 
plicated and subsequently killed, or not. 

The insurrection in Darabgird occured during his absence in Istaxr, 
but was obviously repressed without any difficulty. Ardasér by now had secu- 


(48) For the duzuze framadar, mir. vazurgframadar cf. CHRISTENSEN, L'Iran, pp. 114 
ff.: and for the 70badan mobad abowe all S. WIKANDER, Feuerpriester in Kleinasien und Iran, 
Lund 1946, pp. 47-51. Even Karter didn’t get a higher position than Okormazd magupat, 
cf. inser. AZ and gd. 

(49) Cf. KZ line 57 where he receives the honorific name of Abursàm ArdaSer-farr. 
As MARICOQ has observed, Classica et Orientalia, p. 66 n. 1: ‘ Le titre de ’ grand-framadar’ 
que lui attribue Tabarî, se révèle un simple anachronisme: parmi les dignitaries de Sapor 
figure deux framadar, mais aucune liste ne compte de grand framadar”. 

(50) Cf. WIDENGREN, Feudalismus, p. 38. 

Instead of ’4s445 we also find such a term as #dbi‘, plur. ’afba‘, cf. M. GRIGNASCHI, 
« JA », 1966, p. 127, which perhaps renders #as&zzk, he who really is a ‘“ follower ”. Is the 
word ’as445 possibly a rendering of Sarvanakàn, which often acquires the meaning of ‘“ com- 
panions ’?? 

(51) Cf. WIDENGREN 07. cît., pp. 41 f., 58. For ’4wdr in the sense of mir. drdtaràn as 
a feudal term cf. the passages and commentaries presented by M. GRIGNASCHI, /A 1966, 
p. 123 where he discusses the following series of feudal terms in Arabic: a/-ymw/2k, al-'ihwan, 
al-’ahl, hawass al-hidat, al a‘wdan, al-hadam. Cf. also od. cit.., p. 127. 

(52) Cf. 09. cîz., p. 42. There is a misprint in this case as noted above p. 718 n. 19. 
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red his position of the districts of Istaxr and Darabgird and obviously felt 
strong enough to attack Kirman and its king. The name of Kirman signifies 
both the country and its capital. Balai, i.e. Valagaò as name of the king of 
Kirman is a typical Parthian name ‘53°. Ardaser who may have taken the 
road from Darabgird to Kirman took possession of both province and capital 
and put one of his sons, also called ArdaSér, as governor of the province. 
This notice again can be confirmed by the fact that in the inscription of Sapùr 
I IV 6b there is mentioned one Arda$ér, king of Kirman, line 24-25: 
Arthitr Krmn MLK°. But the capital of Kirman in older times was Siragan 
which probably is the city conquered by ArdaSér, being very near the frontier 
of Fars ‘54. 

So far, accordingly, tradition is right. But we cannot escape some mis- 
givings about the chronology of the events. Ardaser, having a son of such an 
experience that he can be put as governor of a province of such a size as 
Kirman must be somewhat advanced in years, at least 45 years old. He died 
240 A.D. and might have been born not much earlier than 180 A.D., for his 
accession to the throne took place 208 A.D. and the decisive campaigns, 
where he took an active part in battle, were fought about 225 and at that time 
he could hardly have passed an age of 45. This would place the conquest 
of Kirman at about 220 A.D. which would leave rather little time, only 4 
years for all his other exploits. 

Another consideration leads in the same direction. Is it probable that 
Ardaser started his expedition against the neighbouring country of Kirman 
having secured only 2 districts, Istaxr and Darabgird, out of the 5 districts 
of his home-country Fars? On the other hand it could be argued that Sîragan 
is situated near the frontier of Fars and possibly was deemed not strong enough 
to resist an attack. It is obvious that Ardaer's tactics must be to attack and 
incorporate some very small districts in the immediate neighbourhood of 
Istaxr. By incorporating Kirman he had secured a rather comprehensive 
territory arround the Baxtigan Lake and dominated the road system within 
a triangle Istaxr—Sîragan—Darabgird—Istaxr, cf. Map. I. 

Obviously Ardaser now felt sufficiently strong to attack the coastland, 
the sawdali!, where there reigned a king called * Haftanboxt (his name has 
been restored by Noeldeke in Tabarî's text). He plays a prominent ròle in 


(53) This of course was observed by Noeldeke in his translation of Tabari. 

(54) Cf. LE STRANGE, 07. ciz., p. 300 and Map VI, as well as SCHWARZ, « IIM », p. 230 f. 
Ardaser actually is said to have founded the city of Kirman, which accordingly didn’t exist 
at the time of his conquest of the satrapy of Kirman. The Pahlavi text «Sahristàniha i Eran» 
$ 39 says: Sahristàn i Kirmàn perozan KirmanSah kart, «the capital of Kirman the victorious 
Kirmansah built» J. MARKWART, A Catalogue of the Provincial Capitals of Eran$ahr, Rome 
1931, p. 90 assumed that by this capital must be meant Siragan and that the KirmanSah 
who built it was Bahram IV (388-399 A.D.), who was governor of this province before he 
became King of Kings. But against this hypothesis speaks our notice that Arda$èr conquered 
the capital and put a governor in the city. I don’t see any reason for rejecting its authen- 
ticity. In all probability then, the city of Siragan existed in Ardaser’s time. 
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the royal Sasanian legend, known from Karnamak i ArtaxSér i Papakan, 
but here the narrative is stripped of every supernatural trait. He must have 
been reigning over some territory on the coast. Because Ardasér's offensive 
action in the sequel goes against the provinces of Ardaser-Xurrah and Arragan, 
and because no action against the fifth province of Fars, Sapùr, is mentioned, 
it may be permissible to look for a location of this king Haftanboxt in Sapuùr, 
assuming this province to have included at our time some part of the coastland. 

Ardaser then turned against the province of Ardaser-Xurrah, where 
he conquered and killed Mihrak, king of Abarsas, otherwise unknown, and 
subjugated some of his equals. This episode too makes part of Karnamak 
in a romantic-legendary context (cf. the text below p. 777 £.). 

Having quenched the resistance in Ardaser-Xurrah, Ardasèr marched 
to Gr, where he founded this city. The foundation of a new capital meant 
that Ardasér deemed his conquest a definite one. Tradition is unanimous 
in ascribing its foundation to Ardaser ‘55° who also built there the building 
called Tirbal, i.e. UL jb, fa/var a hall of audience, ’7ewar ‘59. 

Ardavan, the King of Kings, from his seat in Media, according to tra- 
dition, now sent him a letter rebuking him for his conquests and ambitious 
buildings activities. He obviously was clear about the fact that the foundation 
of Gor meant far-reaching pretentions on the side of ArdaSér. At least tradi- 
tion sees the things in that way. The King of Kings ends his letter by saying 
that he had sent against him the king of a-Ahwaz, i.e. Xùzistan, to bring 
him in chains before him. So Tabari (and as usual Ibn alAtir). 

We cannot control the historicity of this letter, neither that of the answer 
sent by Arda$er. Nihayat (and to some extent Dinawarî) adds a lot of phrases 
which obviously are the author’s own invention. What is interesting is the 
fact that Tabari places the exchange of letters between Ardavan and Ardader 
after ArdaSér's conquests in Fars, whereas Nihayat says that after Ardavan’s 
letter had arrived Arda$sér didn't care for it, but attacked the city of Sapùr. 
This city is the capital of Sapùr-Xurrah and it is most remarkable that Tabariî 
has nothing to say about its conquest. However, before going on an expedi- 
tion against Azzzsfan, as Tabari says that he did, ArdaSér of a necessity had 
to secure for himself the two provinces lying between Ardasér-Xurrah and 
Xuzistan <.g. Sapur-Xurrah and Arragan. 

If we follow the narrative given by Tabari ArdaSér after founding Gòor 
went back to Istaxr, while Abarsam was left in Ardaser-Xurrah to defend 
this province against the attack that the king of Xùzistan launched at the order 
of Ardavan, his over-lord. It is a difficult problem to say who is meant by 
‘“ the king of al-Ahwaz”. Was the later Xuzistan (= al-Ahwaz) at this time 


(55) Cf. SCHWARZ, « IIM » pp. 56-59 and the passages listes in MARKWART, Cazalogue, 
p. 94. Cf. Sahristaniha — 44: Sahristan i Gor Artaxter-Xurrah Artax$er i Papakan kart, “ the 
capital of Gor, Ardaser-Xurrah, was built by Ardasèr, son of Papak”. 

(56) Cf. above p. 716 n. 15. 
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still divided in two countries, Elymais and Susiana, or was there only one 
single province ‘57°? We have at out disposal the inscription of Susa (cf. below 
p. 774 £.) which speaks of the ‘“satrap of Susa”. At any rate the invasion from 
al-Ahwaz was met and its king had to return. It would seem that at this time 
we have to reckon only with one province, Susiana = Xazistan. This is the 
case in the Sapùr inscription 17 line 1: Hwastr. 

Ardaser follows up this victory, according to Tabarî, by invading in his 
turn al-Ahwaz. He marched to Arragan, the district bordering on al-Ahwaz. 
We must assume that this district, as the last of the 5 districts of Fars, was 
incorporated with Ardasér's kingdom. Cf. Map VI. . 

From there he marched to *Bustan (or possibly *Asar, (the name is recon- 
structed) and *Tasan (d°)‘59, belonging to the district of Ram-Hurmuz, 
and proceded to Surrag, the district around the river Dawraq ‘59. With some 
following he rode to the river-bed of Dugayl, conquered the city and built Stig 
alAhwaz, the name of which in Sasanian times was Hormizd-Ardaér ‘90, 
Ardasèr then returned to Fars, loaded with booty. A look at the Map II, 
however, shows us that he had only ravaged the southern part of Xuzistan. 
Ibn alAtîr says that he went to Maisan and *Tasan, but this order of place- 
names is suspect and it is to be doubted that Ardasèr advanced farther 
than Dugayl. At any rate he didn't reach the northern part with the districts 
of Susa and Suòtar ‘6, This means that the northern part was left undisturbed. 

Ardasér thereafter undertook a new expedition to al-Ahwaz in which 
he attained Maisan, where according to Tabari he is reported to have fought 
and killed its king *Bindoè. He is said to have built the city of Karak-Mai- 
san. This name cannot be interpreted in another way than as being the well- 
known town Karka ‘6. But this town existed long before Ardadér, as we 
know from Palmyrene inscriptions ‘93. A king called *Bind6e is not known 
from Mesene (= Maisan), where the kings, as we know from the coins, had 
other names ‘69, The whole notice therefore looks suspicious and has at any 


(57) C£. the articles on Elymais and Susiana in R£ and HENNING, Ze Monuments and 
Inscriptions of Tang-i Sarvak, Asia Major Il |1953, p. 177 f. The inscription of Susa, 
cf. below p. 775 speaks of ‘“Husak, the satrap of Susa”, 4wsk $w$ AS$trp, thus not HWwzsin. 

(58) HENNING, Asîa Major 1953 proposed —Bustan, a resting place on the second road 
from Arragan to Ramhurmuz, whereas Asaàr was the proposal in SCHWARZ, « IIM », p. 335. 
It is a 7usZ&k in the same province. For —-Ta3an cf. SCHWARZ, « IIM », p. 344. 

(59) Cf. LE STRANGE, od. cit., p. 242; SCHWARZ, « IIM », p. 373 f. 

(60) Cf. LE STRANGE, 09. cit., p. 232 f.; SCHWARZ, «IIM», p. 316; ‘ Sahristanîha ” 
$ 46 ascribes the foundation of this city to Hormizd, not to Ardazèr, but Hamza Isfahani 
credits Ardaser with it, cf. MARKWART, Catalogue, p. 95 f. 

(61) Cf. LE STRANGE, 07. cif., pp. 233-36 and 240 (Susa). Cf. Map II. 

(62) Karak- Maisan-Karka, cf. E. SACHAU, Zur Ausbreitung des Christentums in Asien, 
Berlin 1919, p. 49 f.: Karka = Zraoivov ydpay. 

(63) Cf. J. STARCKY, Palmyre, Paris 1952, p. 74 f. with references to J. CANTINEAU, 
Inventaire des Inscriftions de Palmyre, T. X_ 38; 107; p. 95; also III 28. 

(64) On the other hand it should not be left unnoticed that Iranian names are found 
in the inscriptions, e.g. Mihrdat. 
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rate most probably been placed in a wrong chronological order (cf. below 
p. 753). It seems rather doubtful that Ardaser would have taken the risk to 
advance into ‘Iraq at this stage of his career, because (-as we will see below) 
Ardavan’s brother Valagaò V, was in control of al-‘Iràq, Maisain included. 
Was ArdaSér really strong enough to turn against Valagaò before he had settled 
the account with Ardavan? 


2. Place and date of the decisive battle. Map. II. 


Tradition is unanimous in saying that ArdaSér, in a knightly manner 
sent an exhortation to Ardavan to meet him in battle, at a place the name 
of which is restored in Tabari and Dinawari as Hurmuzdagan (according 
to Ardavan’s proposal). 

The crucial question is then to decide what the political and military 
situation was before this decisive battle. 

Ardaser had at his disposal the whole province of Fars, further Kirman 
(at least the western part of it), and possibly the southern part of Xùzistan ‘99, 
This is not a very impressive power, in all essentials he had to rely on Fars, 
the whole country of which according to Nihayat was subject to him. “ With 
him there marched all the cities of Fars and the noblest of its population ”, 
wasîra ma'ahu gami'u muduni Fars wa asrafu ’ahlihà, as Nihayat says Fol. 
91 b line 24 f. In general we may tentatively evaluate the number of his 
cavalry army as being of the same strength that the cavalry of Fars had pos- 
sessed during Achaemenian times, when it amounted to 5000 horsemen. 
If we add for Kirman 2000 horsemen and for Xizistan 1.000, Ardaser’s 
army at any rate did surely not reach the strenght of 10 000 men cavalry ‘90, 
And it is not to assume that he had much infantry at his disposal, for we are 
still within the Parthian period ‘97. As the future battle-field a plain, salrd?, 
was chosen, the location of which up to now has been unknown. Some histo- 


(65) We have seen that he had conquered Kirman, but certainly only the southern part 
of Xuzistan. It calls for notice that nothing is said about Arda$er’s appointing a governor 
in that province, as he did in Kirman. 

(66) A calculation of the strength of the cavalry of the whole Iranian empire was carried 
out by W. TARN, MHe//enistic Military and Naval Developments, Cambridge, 1930, pp. 153-155. 
The Parthian armies did never exceed the strenght of 40-50 000 cavalry for the whole empire, 
cf. TARN, 0). cîf., p. 154 (accepted in WIDENGREN, Festschrift Leo Brandt, Kòln und Opla- 
den, 1968, p. 531 f. E. W. MARSDEN, Ze Campaign of Gaugamela, Liverpool 1964, p. 36 
pointed out that the cavalry of Fars in the battle of Gaugamela reached a number of 5 000, 
that of Xiuzistan only 1000. That of Kirman is not even mentioned. It may be that the 
resources were more heavily drawn upon at the end of the Achaemenian period, but I think 
10.000 horsemen would be a reasonable number for Ardasèr’s army. 

(67) It is significant of the Parthian period that we read next to nothing in our sources 
about infantry. But the paintings of the synagogue in Dura teach us that there—after all— 
existed a Parthian infantry, for it stands to reason that the foot-soldiers depicted there are 


seen as after Parthian fashion. 
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rians of an older date have located this place to a valley in Xazistan ‘68, 
As we will see in the following this solution is impossible. Modern historians 
have left the problem unsolved ‘69. It would be rather paradoxical if one of 
the most decisive battles not only in Iranian, but in Near Eastern history 
on the whole, couldn’t be located at all. The situation, however, is not so 
desperate. 

Nihayat, as we have seen, places the campaign against Isfahan immedia- 
tely before the final battle fought against Ardavan. Already from a strate- 
gical point of view it would seem natural to start a campaign from Fars 
against Media, where Ardavan had his capital and centre of power, by conquer- 
ing Isfahan, which would mark the beginning of the drive northwards. The 
map shows that the road-system makes such an advance natural, Map. VI. 
On the other hand, to conquer Isfahan, but then to break off the advance north- 
wards to start two expeditions into XUùzistan, extended even to Maisan doesn't 
look like sound strategy, for then ArdaSér must risk an immediate move 
from Ardavan in order to recapture Isfahan. And in that case Ardasèr, enga- 
ged in the south of Babylonia, would be too far off to be able to return in 
time to Isfahan. Tabari’s order of events must then be rejected already for 
strategical reasons. We have also seen that the expedition into Maisan most 
probably must be placed in another historical context. We shall see that the 
testimony of the texts also speaks for the alternative that the final stroke 
against Ardavan was introduced by an offensive action against Isfahan. 
When proceeding to an offensive move against Media Arda$sér had to be the 
master of Fars, Kirman and southern Xazistan, in order to have his flanks 
protected. Then Isfahan would be the first goal of his offensive. 

We accept the narrative given by Nihayat but feel somewhat uncertain 
about the name of the king of Isfahan, given by Tabari as Sad-Sabîr, i.e. 
Sad-Sahpuhr in the form of this epoch. This name is not characteristic of 
the Parthian, but of the Sasanian period ‘79. It is more easy to accept the 
name Sahrpanah given in Nihayat. Tabari says that this king was taken 
captive and executed, whereas Nihayat relates that he escaped to Ardavan 
with his harem, treasures, and followers. This tradition is less dramatic and 
may be true. If we assume that the stroke against Isfahan came all of a sud- 


(68) Cf. e.g. G. RAWLINSON, Z%e Seventh Great Oriental Monarchy, 1, New York 1876, 
p. 37: ‘“in the plain of Hormuz, which was a portion of the Jerahi valley, in the beautiful 
country between Babahan and Shushter”. Ta‘alibi, ed. Zotenberg p. 480 actually says that 
the decisive battle was fought outside madinal a/-Dugail, which can only mean Susa. 

(69) Cf. CHRISTENSEN, L’/rax, p. 87, and the vague wording e.g. in FRYE, Ze Meri- 
tage of Persia, pp. 198 f. 

(70) The name Sad-Sahpuhr is a name of honour, ‘ Joy of Sahpuhr” like all other 
such names: Nav-Sahpuhr, Tahm-Sahpur. Do we really come across the name Sad-Sahpuhr 
in the Parthian period? NOELDEKE, Geschichte der Perser und Araber, p. 13 n. 1 observes 
that this name ‘“ sieht mehr wie ein Stadt— als wie ein Personennames aus”. Actually we 
have in ‘Iraq a great district of Kaskar, called even Sad-Sabir, cf. LE STRANGE, od. cit. 
p. 80. 
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den, then the fear inspired by Ardasér and the flight of the king, without 
any serious resistance, would be easy to explain. Let us assume further that 
the fleeing king first brought the news to Ardavan, then his preparations had 
to be made in all haste. We will see that this suits the situation quite well. 
But then the chivalrous appointment of date and place of a ‘ rendez-vous ” 
to settle the account would belong to the epic embellishment of tradition, so 
often found both in Tabari and Nihayat. 

Let us now consider the situation of Ardavan. First of all: he is not the 
only King of Kings in the Iranian empire, but disposes only of the eastern 
part of it. Actually his brother Valagaò V, since the year 207/8, was the ruler 
of Mesopotamia and Babylonia, i.e. the provinces of Astristan, Arbayistan 
and Maisan ‘709. Ardavan, who was king about 213, of provinces west of 
Media was the nominal overlord of Armenia (and perhaps some northern 
provinces like Iberia and Albania), Adiabene, Adurbaigan and Xazistan (72). 
We know thanks to a relief with inscription found at Susa that Ardavan in 
the year 215 was the overlord of Xuzistan, or at least the northern part of it 
(cf. above p. 738). 

In this case Nihayat comes to our help, for its text is quite explicit, when 
it says that Ardavan collected troops from the two satrapies of Media, i.e. 
the districts of Nihawand and Dinawar, from Mihragankadak and Masa- 
badad ‘73. This meant that Ardavan had at his disposal only the troops of 
Mah. As we will se (below p. 34) it looks moreover as if the forces called up 
from the eastern parts of Media arrived too late to take part in the battle. 

All these circumstances taken into consideration the army Ardavan 
had at his disposal was hardly stronger than that of Ardasér and may have 
been even weaker. Media never was able to put more cavalry into action 
than Persia ‘74. 

The absence of troops from Xùzistan needs an explanation as Ardader’s 
expeditions more had the character of raids into the southern part of this 
satrapy. This problem will be touched upon in the following. 

Ardavan must really have had his capital at Nihawand. He was not 
ruler even of the whole of Media, for Nihayat says expressly that he had at 
his disposal troops from Masabadan, Mihragankadak, and the two Mah-s, 


(71) Cf. N. C. DEBEVOISE, A Political History of Parthia, Chicago 1938, p. 263 (some- 
what vague). 

(72) Cf. DEBEVOISE, 07. cît., p. 263: the Armenians make resistance against the Roman 
invasion. After Arda$er's victory the Arsacid king of Armenia is at war with him for 
several years. 

(73) Nihayat says Saimarah which is = Mihragankadak, cf. LE STRANGE, 09. cià, 
p. 202; MARKWART, Éyansahr, p. 20. It calls for notice that Masabadan and Mihragankadak 
(together with al-Saimarah) are mentioned together as constituting one territory in Va‘qubi, 
Kitab al-Buldan, ed. De Goeje, p. 269 : 14 f. 

(74) Cf. TARN, 0. cît., p. 154. It is true that Media Atropatene is said to have been 
able to put 10.000 horsemen into action, but this number must be an exaggeration, cf. 
below p. 750. 
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al-Mahan. This last signification cannot mean anything but Nihawand and 
Dinawar, in Arabic terminology Mah al-Basrah and Mah al-Kufah. The 
satraps of Hamadan and Rayy as well as of *Daòtaba and Qumm were 
obviously more or less independent. 

Ardasèr must accordingly have possessed a certain military superiority 
against Ardavan’s forces, as well as against the combined forces of Hamadan 
and Rayy. If these two forces had joined their armies Ardasér would pro- 
bably have been the inferior. It was his luck that he was able to strike first 
against one enemy, and then against the other. 

It is further to be observed that some great Median families sided with 
Ardaser. The Armenian historians insist on this point. Their narratives 
are confirmed by the great inscription of Sapùr at XZ. Here we find mentio- 
ned in the reign of Ardasér members of the two houses Surén and Karin, 
and in the reign of Sapur also a member of the family Mihran from Rayy. 
The Median knights occupy a honoured position at Sapîr's court, as we can 
see from his great relief of triumph. 

Not so enigmatic is the absence of a troops (they were absent, 
for we have seen that the notice about Baba in Ibn alAtir doesn’t concern 
Armenia, cf. above p. 718 f.). Armenia at this time actually occupied an inde- 
pendent position, the Parthian King of Kings being only its nominal over- 
lord (75). 

It is not void of interest to see what provinces A ascribes to the two 
opponents. It says actually that Ardaser collected troops from all parts of 
Fars, Kirman and Makrastan (i.e. Makran), the province of Xduzistan not 
being mentioned ‘79. Ardavan for his army had to rely on Rayy, Dumba- 
vand, Dailaman and Patasxvargar ‘79. This agrees in the main with what 
we know from Arabic and New Persian sources, for Rayy and Dumbavand 
correspond with the eastern parts of his home province Media, Patasxvargar 
is Mazandaran, while Dailaman is the plural form of Daylam which may 
be indicated by *Dastaba, mentioned in Nibayat, though it is slightly too 
much to the south of the province of Dailam. But we are not instructed 
about the exact administrative borders of the Parthian provinces, and Dai- 
lam during our period actually may have received an addition of districts 
in southern direction ‘78. In the same way Dumbavand may have been 
assigned to Rayy. 

KN says that Ardavan mobilized spal ut axvar. That dxvar means 
horses is perfectly clear from the manner in which the title of &xvarsardàr 


(75) Cf. CHAUMONT, 07. cit., pp. 1-23. 

(76) Cf. KA IV 12, text and translation below p. 775. 

(77) Cf. XXV IV 14, text and translation below p. 775. 

(78) Daòtaba in post-Sasanian times (‘Umayyad period) belonged partly to Hamadan, 
partly to Rayy, cf. LE STRANGE, 07. cit., p. 220. The essential passage is found in Qudamah, 
p. 261: 12-14, where it is stated that Dastaba (this form) was the base of the muslim expedi- 
tions against Dailam. These two provinces were accordingly closely associated. Cf. also 
SCHWARZ, « IIM », pp. 554-557. 
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is mentioned in AZ $$ 82-83. It signifies ‘lord of the stable”. The same 
office is found in a slightly modified form in XZ line 58 where we have ‘“ Var- 
dan, the lord of the stable”, axvarpazti ‘79. When it is said that Ardavan 
spah ut axvar xvast it may signify that Ardavan, collecting his cavalry army, 
was anxious to have a great number of horses. However it may also be a trait 
of the epic style which shows a certain predilection for a more detailed 
expression. At any rate it is clear that Ardavan, as was always the case with 
Parthian armies, put above all a cavalry army into action, even if it may 
not be excluded that he had some of the famous Dailam infantry at his di- 
sposal ‘80), 

We reconstruct the events leading up to the decisive battle in the follow- 
ing way: 

Ardasér advanced the way northwards from Istaxr against Isfahan. 
He succeeded in occupying Isfahan almost without meeting any resistance. 
Its satrap (‘king ’’) fled to Ardavan. Then Ardasér from Isfahan moved 
in a northern direction toward Kasan, this name in “ Ta'rib i Qumm ” being 
associated with various place-names not far from Isfahan: Niyastar i Qasan 
and Xansah; he obviously after reaching Kasan marched along the bank 
of the river-bed of Qummriud westward, until he arrived at the scene of the 
decisive battle (8, 

This place is given in Nihayat in a corrupt form which I have restored 
as *Gurbadagan, the modern Gulbayagan ‘82. This place is situated bet- 
ween Isfahan and Nihawand. The Ta’rib i Qumm says that Ardaser, when 
withdrawing from Isfahan, halted at XanSah, where he entrenched himself 
against king Ardavan and his troops. It seems clear therefore that Nihayat 
places the battle against Ardavan in immediate succession of the conquest 
of Isfahan. The place of Xansah must be sought somewhere along the 
Qummrid. 

Following Nihayat and Ta'rib i Qumm we accordingly place the final 
battle against Ardavan immediately after the conquest of Isfahan and locate 
it at Gulbayagan. The narratives are unanimous in saying that Ardaser secu- 
red a favourable position, having gained possession of the well to be found 
there and having entrenched his army. This well must be the wells of the 
river Qummrld at Gulbayagan. 

We get the impression that Ardasèr's son Sapùr seized the initiative, 
acting as a screen before Ardaseèr's main position. When Ardavan advanced 


(79) AZ 58: Wrdn °hrbtéy. 

(80) For post-Sasanian times cf. V. MINORSKyY, Za domination des Dailamites, Paris 
1932. For Sasanian times we possess the testimony of Agathias III 17 that the Dailamites 
were good fighters at close quarters. 

(81) NiyAstar is a fortress according to Vaqit, Mu‘gam, ed. Wiistenfeld, IV, p. 854 : 13 
situated between Qasan and Qumm. It is probably to be identified with modern Niyasar, 
ou a high mountain, some miles west of Qasan. Xansah I have not been able to identify. 

(82) Cf. the text of Nihayat below p. 769 n. 167. 
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Ardasér broke forward from his position. Nihayat says that the fight was 
violent, lasting the whole day. It would seem that it was fought mainly as 
a cavalry battle, for we only hear of horsemen. But very few details of a con- 
crete character are given, so that it is not possibile to reconstruct the battle. 
Presumably Ardavan understanding that the day was lost left the battle- 
field, but was pursued by Ardaser with one hundred horsemen, according to 
Nihayat. That Ardaser killed Ardavan with his own hand is possible, but 
could equally belong to the ‘ epic’ traits. So also the picturesque detail 
that he dismounted and trampled on Ardavan’s head. This trait cannot be 
said to belong to chivalrous customs, but we are not sufficiently acquainted 
with the code of honour of this time to dispute its authenticity. Ardaser at 
any rate was a hard soldier, who sent the heads of his fallen enemies to the 
Anahît temple in Istaxr. 

This battle took place 224 A.D. in September ‘83). 

After the battle, according to Ta'rih i Qumm, Ardaser had to face the 
two satraps of Hamadan and Rayy, who met him at Did i Ahak near the 
Qummrid. This place is the modern Didahak. The problem is of course 
to place this battle in its proper chronological context. Our chronicle is extre- 
mely vague, because it had added one tradition about this battle to another 
about the battle against Ardavan, mentioning the latter in the second place. 
Nevertheless it would be difficult to place the battle of Did i Anak before 
the battle of Gulbayagan. Ardavan, as we have seen, had at his disposal the 
troops of Media, which—on principle—means the forces also of Hamadan 
and Rayy, though such forces are mentioned only in XX, not in Nihayat. 
The appearance of these forces after the battle of Gulbayagan could be accoun- 
ted for, if we assume that the mobilization had taken too long a time, so 
that they arrived too late to be able to assist their suzerain. Or, didn't they 
really want to assist him? Did they perhaps try to use the situation by making 
Ardavan and ArdaSer lose their strength in a violent battle, in order to get 
the upperhand against the ultimate victor? If this be the case they were 
mistaken, for Ardader with a last effort was able to conquer also these two 
adversaries. A third possibility would possibly be that Ardaser prevented 
the joining of the combined forces by taking up his position at Gulba- 
yagan, situated at the springs of Qummriid. From this position he was 
able to move along the roads both to Nihawand and Hamadan and to 
Rayy too. 

Having crushed the resistance offered by the two satraps of Hamadan 
and Rayy Arda$sér marched against Nihawand. Both Nihayat and Dinawari 
say that ArdaSér after his victory over Ardavan proceeded to Nihawand, 
before marching to Hamadan. Tabari has not preserved this important 
fact. Mugmal at-Tawarih even says that the decisive battle was fought 


(83) According to the chronology established by Noeldeke which modern research has 
confirmed, cf. below p. 782. 
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there ‘89 Nihayat adds that the palace and treasure of Ardavan were found 
at Nihawand. Thus Ardavan had his last residence there (which agrees 
with other indications, cf. above p. 742) which would point to a certain 
independent position of Hamadan. Dinawari constantly speaks of Farruxan 
instead of Ardavan, but this must be due to some confusion. Both Nihayat 
and Dinawari say that Arda$Ser dwelt a month in Nihawand. Here he received 
the submission of Ahwaz as Nihayat tells us. It is important to note that 
this notice confirms our impression that previously he didn’t possess more 
than the southern part of Xuzistan. 

Nihayat’s notice that there arrived to him messengers from Hamadan, 
Qumm, Rayy and *Dastaba is not impossible to reconcile with the narra- 
tive given by Ta'rib i Qumm, supposing that the ‘ kings” of Hamadan and 
Rayy with their allies had retreated northward. It is possible that the rem- 
nants of the fighting Parthian units at this time concentrated their troops to 
Armenia, deeming the situation in Media hopeless. Then there would be nothing 
left to the satraps there but to surrender and ask for as good conditions of 
capitulation as possible. It is striking how little Tabari has to say about this 
development. And Tabari moreover has completely forgotten to tell us how 
the situation ultimately turned out to be in Xuzistàan. We must here rely 
more upon Nihayat (and Dinawari). Accordingly the whole province of Xùzi- 
stan now offered obedience to Ardasér, who after his stay at Nihawand pro- 
ceeded to Hamadan and Rayy and took possession of both these important 
cities. With Hamadan Ardaser had at his disposal one of the two Parthian 
royal mints. The great Parthian feudal houses now had accepted Ardasér 
as their overlord and Nihayat is surely right when stating that Ardasér con- 
firmed the royal rights of the satraps of Hamadan, Qumm, Rayy and Databa. 


3. Ardaser's expedition in eastern Iran. Maps II, III, IV. 


When Ardasèr had reached Rayy he had the great Xorasan road before 
him. Passing by the cities of Damghan and Bistam in the province of Kumis 
he had the provinces of Gurgan and Xorasan within reach. It was therefore 
an easy step to take possession of these two provinces. It may be discussed 
how far Ardaseér at this point was able to extend his dominion in the east, 
but that he did extend it in an immediate connection with his campaign in 
Media can hardly be doubted, for also chronological viewpoints speak for 
an expedition in the east immediately after he had taken possession of Rayy (85). 


(84) C£. « JA », 1841, p. 501, ed. Tehran 1935, p. 94. It is said that the battle against 
Ardavaàn was delivered “outside Nihawand”. Could this notice possibly be interpreted as 
a vague memory of the fact that Gulbayagan isn’t situated very far from Nihàwand and thus 
be another testimony of the place of the decisive battle, 07 does it simply record the fact there 
was some fighting before Arda3èr was able to enter the city, the capital of Ardavan? 

(85) The chronology of ArdaSéer’s reign and his campaigns is treated in various passages 
of this investigation, cf. below pp. 747 f., 752, 756, 782. 
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If we suppose that Tabarî’s notices about this expedition are correct, 
though placed in a wrong chronological framework, whereas Nihayat provides 
us with the correct order of events, then Arda$ér must have taken possession 
of the following provinces: Gurgan, Xwarizm, Xorasan. Sigistan, Tabarî 
mentions the three great cities Abarsahr, Marw and Balx in Xorasan, but not 
the province itself, which was obviously not a province in early Sasanian 
times. It is further related by Tabari that there arrived to Arda$èr messen- 
gers from the kings of Kusan, Turan and Makran offering their submission. 
The value of this notice has been much debated ‘89, Tabari has communi- 
cated this tradition after relating how ArdaSér returned from the east and took 
his residence in Gor. It would be more natural to think that his success in 
the east induced these kings to offer their submission in order to escape a 
campaign on the side of the victorious Ardaser. When Ardasér halted at Balx, 
that city would have been a proper place to send messengers to. According 
to Tabari Ardasér’'s expedition in the east was no peaceful affair—he killed 
a great number and sent their heads as gifts of offering to the fire-temple of 
Anahît and it is understandable if the three kings feared this fate. Nihayat 
sees Arda$er’'s expedition in the eastern provinces more as a military parade 
than as a real campaign. However, if we realize that most of these provinces 
for centuries had been very loosely attached to the Parthian empire and occu- 
pied the position as semi-indipendent states, it is possible that resistance was 
offered at least in some provinces ‘87), 

The great inscription of Sapùr I offers a possibility to control the tradi- 
tions communicated by the historians. ‘This, as we stated, was the case with 
the conquests of Ardader in Kirman. The same holds true of his annexions 
in eastern Iran. Among them is Abarsahr (= Nisabùr). The XZ-Inscr. 
mentions as a dignitary at Ardaser's court one Satarop, king of Aparénak, 
and as two other dignitaries ArdaSér, king of Marw, and Ardaser, the Sakan— 
king (89. Tabari actually mentioned also Marw while Sigistan (< Sakastan, 
the land of the Sakan) is mentioned by Nihayat. On the other hand we lack 
a confirmation of this kind in the cases of Gurgan and Xwarizm, mentioned 
by Tabari. But it has been observed ‘89° that the KZ-Inscr. offers another 
possibility of checking the notices furnished by the historians, for the enume- 


(86) Cf. A. MARICO, Reckerches, pp. 98-110 where he, basing his opinion on the notice 
given by Tabari about Ardad&r’s conquests in the east, contends that the provinces mentioned 
were included into his empire during the reign of Ardaser. Ghirshman, whose views had been 
criticized by Maricq, answered to certain criticisms in his article Le problème de la chrono- 
logie des Kouchans, in Cahiers d’histoire mondiale, III 3, Neuchàtel 1957, pp. 689-722, esp. 
pp. 698 ff. 

(87) That Ardasér’s expedition was no altogether peaceful affair has been emphasized 
by GHIRSHMAN, 07. cif., p. 700. 

(88) Cf. AZ lines 55-56 in both Pahlavik and Parsik versions. MARICQ, 07. cià., p. 107 f. 
has observed the agreement. 

(89) Cf. MARICO, 07. cit., p. 107. 
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ration of the provinces in Sapùr empire mentions in the Greek and the Pahla- 
vik versions Gurgan (> Gurgan) as well as the other provinces already 
discussed. Accordingly there can be no doubt about the historicity of Arda- 
$er's conquests. 

As to Xwarizm, which is not mentioned in this enumeration, it calls for 
notice, as has been duly pointed out, that numismatic evidence speaks for 
the correctness of Tabarî's information. It is possible that it was later lost, 
because it doesn’t make part of Sapùr's empire (99. 

The absence of Balx in the same list doesn't really offer any serious diffi- 
culties, because Balx was a part of the province of Marw, and Sogdia beyond 
Balx was bordering on Sapir's empire, as we can see from especially the 
Greek version of the XZ-Inscr. 

Ardasér's conquests have left their mark in local tradition, in so far that 
the ‘“ Ta’rib i Sistan” mentions a building constructed by ArdaSer ‘90. Irre- 
spective of its reliability it shows at least that local tradition associated Arda- 
Ser with Sistan. 

The notice already referred to that the kings of Makran, Tùran and 
Kusan offered their submission to Arda$ér can also be checked, at least to 
some degree. We have a Manichaean tradition recorded in M 48 that a 
(Sasanian) Turanzah was converted by Mani himself ‘99. And the province 
of Turan (Pahlavik: Togaraàn) is mentioned among the provinces in the 
KZ-Inscr. 

More debated and doubtful is the question of KuSansahr ‘93. It is men- 
tioned in the KZ-Inscr as being part of the Iranian empire. The manner 
in which ArdaSér acquired the position as its suzerain may be discussed: 
was it in the peaceful manner indicated by Tabari and—though very 
vaguely and without KuSansahr being mentioned at all—by Nihayat? 

Nihayat says that Ardasér dwelt in the city of Marw one year until all 
the kings of Xorasan—here taken in its more vague geographical meaning 
of ‘the East’ —had brought him their submission. ‘This means that 27 we 
accept the chronology proposed by Noeldeke and with him place the battle 
of Gurbadagan on the 28th April 224, then we may assume that ArdaSèr 
advanced into Xorasan in the autumn 224 and returned to the west not until 
the end of 225. 


(90) Cf. GHIRSHMAN, 07. cit., p. 701 with reference to the works of Tolstov. 

(91) ‘“Ta’rib i Sistan”, p. 10: 12 f. “ And there is another fortress in the south which 
later Ardazer Babagan built”, We should also observe the notice in “ Sahristaniha i Eran» 
- 38 that Ardaser completed, de frazamenzi, the city of Karkiya, cf. MARKWART, Cazalogue, 
p. 89 f. and GNOLI, Ricerche storiche sul Sistan antico, Rome 1967, p. 104. 

(92) Cf. MARICO, 07. cif., p. 107 with a reference to HENNING, « ZDMG », 90 / 1936, 
p. 7 n. 2. AlsoM 1306 II, 2231 etc., cf. M. BovcE, A Catalogue of the Iranian Manuscripts 
in Manichacean Script, Berlin 1960, p..5 on M 48. 

(93) Cf. the discussion between MARICQ, 07. cif., pp. 98 ff. and GHIRSHMAN, 07. cià., 
pp. 698 ff. 
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Ardaser according to Nihayat first came to Rayy and then marched 
in the direction of Adurbaigan, where its satrap, called ‘ king” brought 
him his submission. At this point we must have reached the year 226. This 
is the most debated point. For the time being this problem is also associated 
with one of the most difficult problems in Indo-Iranian history: the date 
of Kaniska. The latest proposal makes of Kaniska a contemporary of Arda- 
Ser, placing him about 225. A.D. ‘99. The great Kaniska would then— para- 
doxially enough—have started his career by offering obedience to Ardader. 
This is the numismatic point of view. The archaeological viewpoint would 
seem to be that the Kiùsan kingdom was victim to a violent overthrow, 
perhaps during the reign of Vasudeva I, a successor of Kaniska ‘98. This 
problem would take us too far to discuss here. We retain only the fact that 
everything indicates that the campaign in the east secured for Ardasér (and 
the Sasanian dynasty) the possession of the eastern provinces and the position 
as over-lord of the KuSan and Xwarizm kingdoms. 


4. ArdaSser's conquests in the western provinces. Maps V, VI. 


We are now in the west and must try to balance the western, i.e. the 
Greek, Armenian and Syriac sources against the Arabic and New Persian 
texts. This is a difficult task and an endeavour at harmonizing the conflicting 
statements will hardly do. A framework of the events is afforded thanks to 
a few fixed dates, and these will be used as the starting point of our recon- 
struction of the events. If one year was spent in Marw and ArdaSér started 
his Xorasan expedition late in the year 224 he should have been in Aturpa- 
takan in the beginning of the year 226. 

ArdaSér when returning from Xorasan accordning to Nihayat, when 
he arrived at Rayy, set out to the right side in the direction of Adurbaigan. 
When marching to this country Ardasèér could follow the road from Rayy 


(94) Cf. R. GÒBL, Dokumente zur Geschichte der iranischen Hunnen in Baktrien und 
Indien, II, Wiesbaden 1967, pp. 269-312. This technical discussion seems highly convinc- 
ing to a scholar lacking in numismatic competence. 

(95) This is the opinion of GHIRSHMAN, 07. cif., p. 700 who dréer alia invokes the 
passage where Moses Xorenaci speaks of Vehsatan, the relative of Xosrov, king of Armenia, 
who fights against Ardaser as a member of a coalition headed by Xosrov, cf. below p. 753. 
But it is highly uncertain whether Velsatan, azgakan k‘o, ‘‘ your relative Vehsatan ”, has 
anything to do with Vasudeva in view of the notice that he is accompanied by the house of 
Karin (which actually sided with Ardaser, cf. above p. 757 f. The name Vehsaétan itself is dif- 
ficult to analyze, cf. H. HÙBSCHMANN, Armenische Grammatik, I, Leipzig 1895, p. 84 :194. 
F. JUSTI, Z/V, p. 260 b proposes ‘“ gute (Kriegs—) Geràthe habend ’ and compares np. bi4sdz. 
For this proposal could speak the fact that the root sa4- is well attested in Mparthian, cf. 
A. GHILAIN, Essai fur la langue parthe, Louvain 1939, p. 68 : sò and that in Firdausi we 
meet repeatedly with the word séz in the sense of preparation for war, cf. F. WOLFF, G/ossar 
zu Firdosis Schahname, Reimpr. Hildesheim 1965, p. 465 b. The conclusion must be that 
from the linguistic point of view Vehsatan has nothing to do with Vasudeva. 
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over Kazwiîn to Zangan, and from there to Miyaniù, which is already within 
the borders of Aturpatakan ‘99, As we will see later it was imperative for 
Ardasèr to join his allies in Adiabene, Sahrat and Domitianus, mentioned 
in the Chronicle of Arbela. Nihayat says that in Aturpatakan no resistance 
was offered. This notice may be interpreted in such a way that the Medes, 
referred to in the Chronicle of Arbela as the allies of the Persians, i.e. ArdaSer, 
were the Medes of Media Atropatene. At any rate no resistance in Aturpà- 
takan is recorded in our sources. For that reason it seems most probable that, 
Ardasér had secured the assistance of this province. 

When pursuing his way to Adiabene Arda$ér according to circumstances 
could take either a southern or a northern road. If Ardasér wanted to be sure 
that he controlled the whole province, a northern way would be advisable, 
i.e. to take the road from Siz, the capital ‘99, and following the way round the 
northern part of the lake of Urmiyah, to advance along the road Maragah- 
Marand-Huwaiy-Salamas-Urmiyah (the town)-Ushnîiyah-Arbela ‘98. Such a 
way brought him to the northern and western parts of Aturpatakan and may 
also have served certain reconnaissance purposes with regard to Armenia ‘99. 
It is at least a reasonable proposal that the monumental relief cut in the rock 
at Salamas, depiciting the triumphant Ardasèr as a horseman, glorifies his 
suzerainty over Aturpatakan, and not at all a victory—for his part non- 
existant—over Armenia ‘199, It should be observed that a monument of vic- 


(96) Cf. for Miyànig SCHWARZ, « IIM », pp. 1023 ff.; LE STRANGE, 07. cîf., p. 170. 

(97) Cf. for Siz ScHWARZ, « IIM », pp. III ff.; LE STRANGE, 07. cif., p. 224 (where in 
accordance with later administrative conditions it is taken as being part of al-Gibal). In view 
of the age-old religious importance of its fire-temple, the centre of the Magians, it would be 
imperative to Ardasè&r to visit the place and to get some kind of investiture, like Sasanian 
kings in later times, cf. the passages referred to by SCHWARZ, « IIM », p. 1114. MARKWART, 
Catalogue, p. 108 f. has collected a lot of passages from Pahlavi literature showing the 
mythical aspect of the place. For its religious significance cf. further S. WIKANDER, Fewer- 
priester in Kleinasien und Iran, Lund 1946, Sassi and esp. pp., 129 ff. and 162 f.; G. WIDEN- 
GREN, /ranisch-semitische Kulturbegegnung in parthischer Zeit, Kòln-Opladen 1960, pp. 79 ff. 
For geographical problems cf. V. MINORSKy, « BSOAS », XI / 1944, p. 261 who supplements 
Markwart. 

(98) For this way cf. SCHWARZ, « IIM », 1290 ff. and 1308 ff. as well as J. MARKWART, 
Sudarmenien und die Tigrisquellen, Wien 1930, p. 416. 

(99) MARKWART, Eran$ahr, p. 111 has rightly drawn attention to the fact that ArdaSer 
couldn’t be perfectly sure of his possession of Aturpatakaàn and that his expedition there in 
some way was connected with an enterprise against Armenia. My reconstruction differs con- 
siderably from that given by Markwart who based everything only on Tabari—as usually 
has been the case. 

(100) Cf. the survey of the problem by M. L. CHAUMONT, Recherches sur l’histoîre d’Ar- 
ménie, Paris 1969, pp. 173-75. Excellent photographs were published by W. HInz, /razzica 
Antigua V | 1965, pp. 148 ff. Hinz accepted the older interpretation that the monument depicts 
Arda$ser and his son Sahpuhr receiving the submission of the Armenian king Xosrov and his 
vezir (Hinz has somewhat modified the interpretation once presented by F. Justi). Chau- 
mont points out the difficulties connected with this interpretation: ArdaS&r never subjugated 
Armenia. 
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tory over Armenia would have its proper place within Armenia and not in 
Aturpatakan where Salamas is situated (101), 

The possession of Aturpatakan, or (Nod-Artatîrakan >) Nortirakan as 
its name is in Sasanian times ‘192° meant to Ardader a considerable streng- 
thening of his forces before his further advancement into Adiabene. Even 
if Strabo had to rely on exaggerated information, when speaking of 10 000 
horsemen and 40 000 foot-soldiers as the numbers of the Atropatenian army, 
this country under all circumstances had a considerable army, quite especially 
as far as cavalry was concerned (13), 

We now come to one of the most obscure points in our endeavour to 
reconstruct the course of events. Nihayat says that having received the sub- 
mission of Adurbaigan, i.e. in reality having secured the control of this pro- 
vince and included in his army the greater part of its forces, Ardadér met 
the Armenians in a violent battle, ending by his conquering the Armenian 
army. The other sources give no such detail, but merely state—as Tabari 
does—that Ardaser took possession of Armenia, which is definitely wrong. 
There is no doubt about the fact itself that Ardaser attacked Armenia—and 
that more than once (cf. below p. 756 ff.). But chronological reasons strictly 
forbid the relative chronology of the events as presented by Nihayat, for we 
will se later that the great attack on Armenia wasn't possibly launched until the 
year 227/8 (cf. below p. 758). It is accordingly impossible to accept what 
Nihayat has to say on this point. The other sources merely present ‘ tele- 
scoped ’’ history, when saying that ArdaSér took possession of Armenia, for 
Armenia was conquered by the Sasanians, but not completely before the time 
of Sapiur (109. Now Nihayat associates Ardadér's advance into Aturpatakan 
with this recorded battle against the Armenian forces, and moreover says 
that the battle took place in the territory between Adurbaigan and Armenia. 
But the vagueness of this expression calls for notice, quite especially when 
compared with the topographical details given in connection with the battle 
of Gurbadagan against Ardavan, and in ‘Iràq against the great coalition of 
princes, outside Ctesiphon. The place of the presumed victory of Ardaer 
over Armenia was unknown to the author, that much is perfectly clear. 

It would therefore seem necessary to reconstruct the events in the follow- 
ing way: 


(101) Cf. for the site of Salamas SCHWARZ, « IIM », pp. 1108 ff. and LE STRANGE, 07. 
cif., p. 166. 

(102) For the name cf. MARKWART, Catalogue, p. 81. 

(103) STRABO XI 13, 2 bases this notice on information provided by Apollonides. 
The eastern satrapies could raise about 10.000 horse, cf. W. TARN, Military Developments, 
p. 153 and these were perhaps the best and strongest cavalry provinces. Clearly 5.000 hor- 
semen would be a maximum for Adiabene. 

(104) Cf. CHAUMONT, 0. cit., pp. 49-66 with a careful discussion of chronological 
problems. An established fact is that Armenia was not conquered by Sapùr before 250 A.D. 
probably not until 253 or even later. 
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Ardasér having arrived from Salamas over Urmiyah and Ushnuyah at 
Arbela now joined forces with his allies in Adiabene. For what now followed 
we possess a primary source in the ‘“ Chronicle of Arbela ”, as was already 
stated (cf. above p. 723 f.). 

Ardaser had obviously set as his task once for all to do away with the 
Arsacid dynasty, which still had a representative in Valagas V, who was 
coining in Seleucia-Ctesiphon as the King of Kings—modern research repre- 
sented by Simonetta shows this to have gone on until 228 A.D. 

What forces Valagas had at his disposal our sources do not tell us. Be- 
cause his kingdom after the defection of Adiabene and Ardasér’s possible 
conquest of Mesene (cf. above p. 738) didn’t include more than Mesopotamia 
and Babylonia, i.e. the provinces of Arbayistan and Asùristan (5), this means 
that Valagas had most probably very little cavalry at his disposal, for ‘Iraq 
never furnished the Iranian empire with any considerable cavalry forces ‘108, 
On the other hand it is possible that he was strong in infantry, made up of 
mercenaries, for Asuristan was the richest province, ‘ the heart of EFran$ahr ”. 
What is remarkable is the complete silence of our sources about the activity 
of Valagas, whose name never appears in the texts. 

ArdaSér was sucessful in his attacks in northern Mesopotamia, for the 
‘“Chronicle of Arbela” says that the Persians and Medes and their allies 
overran Mesopotamia, Babylonia, Zabdicene and Arzanene. 

When ArdaSér arrived in ‘Iraq he was met by a coalition of princes and 
forces, according to Nihayat which is the only source to give us some detailed, 
though rather ‘epic’ traditions about Ardaser's campaigning in ‘Iraq. 
Tabari, however, gives a special tradition about Baba, the king of Qasr ibn 
Hubairah, and his fight against Ardaér. 

Nihayat speaks of a great coalition of ‘ kings”, seventeen in number. 
At the head of this coalition was an otherwise unknown Sad-Mihr, who was 
the ruler of Huturniyah, Sura and al-*Sinn i.e. that part of the country 
which goes from the lower Zab river down to Hillah, north of the Great Swamp. 
Huturniyah includes in its territory Qasr ibn Hubairah of which it was spoken 


(105) Huzistan belonged to Ardavan, but after Ardaz&r’s victory over Ardavan it had 
submitted to ArdaSer, cf. above p. 745. It is significant that Nihayat only speaks of the prin- 
ces of Iraq as forming a coalition against Ardasèr. For the provinces of Arbayistàn and 
Asiristàan cf. MARKWART, Erdrsahr, p. 21 corrected and supplemented by MARICO, Recker- 
ches, pp. 41 ff. 

(106) Cf. TARN, Military Develobments, p. 154 ‘ Babylonia (of little account for ca- 
valry)”. Mesopotamia was better off but not much. At Gaugamela the right wing of Darius’s 
army was composed of cavalry from Cappadocia, Armenia, Media and Syria (including Meso- 
potamia as Tarn says—who, however, forgets Media—). Here the three first countries are 
all of them and especially Armenia and Media excellent and strong cavalry provinces. If 
we give about 15 000 to 20000 to these four countries 5000 for Syria plus Mesopotamia 
would certainly be the utmost maximum, which means not more than 2 000 or 3 000 horse 
for Mesopotamia. This gives overwhelming odds for ArdaSer against Valagaò for, as we have 
underlined, the battles were chiefly based on and decided by cavalry. 
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above (cf. p. 719). The tradition about Baba must refer to these battles in the 
central part of ‘Iraq, where Ardaser after his conquests in northern Mesopo- 
tamia secured possession of the province of Babylonia i.e. Asùristan. 

The decisive battle according to Nihayat was fought in the province 
of Qatrabul, which agrees well with the fact that Arda$èr according to Nihayat 
marched southward following the Tigris, the classical ‘“ invasion-road” in 
Mesopotamia. The battle, tradition says, was a very hard one, lasting for 
more than three days. The ‘epic’ trait that it was decided by ArdaSèr's 
victory in a duel against Sad-Mihr is not to be taken seriously. The numbers 
recorded are quite phantastic—instead of 170.000 it would be reasonable 
to think that Ardasér’s opponents with their restricted resources in manpower 
could muster at the utmost 17.000 man. Ardazér certainly possessed the 
numerical superiority. 

It calls for notice that Tabari gives an extremely shortened account. 
Obviously he didn’t posses any detailed information and is therefore highly 
defective as a source for this period too. 


5. Ardasers wars against the Arabs. 


In Nihayat’'s account we again meet with the notice that Ardaser after 
his victory was hailed as s&4kdn $ahk. This tradition Tabari (XX) associated, 
with the victory over Ardavan. We have seen that this battle was fought 
in the year 224 A.D. As we will see in the following there are sure indications 
that the Era of Ardasér started in the year 226 A.D. (cf. below p. 756). For 
that reason we must in this case accept the chronological order as presented 
by Nihayat against Tabari, who is definitely wrong on this point in his chro- 
nological arrangement. 

Ardasér then proceeded from the battle-field (probably situated some- 
where between ‘Uqbara and Ctesiphon, on the western side of Tigris (197), 
in a southern direction against Ctesiphon-al-Mada'in, the capital of the now 
definitely conquered Parthian empire. Here he built a western city called 
Veh-Ardasér, where he also had a royal palace constructed for him. 

For the following events we must likewise rely on Nihayat, for its descrip- 
tion is the only one to make sense. 

According to Tabari Ardaser now went back to Istaxr, from where he 
started his great eastern expedition. Let us consider the chronology of what 
had taken place up to this point. After the conquest of Ctesiphon we are still 
in the year 226 A.D., probably at the end of it. This is the first regnal year 
of Ardaser as just observed, the year from which his Era is counted. We must 
assume that the conquest of Mesopotamia and Babylonia had taken most 


(107) For the site of Qatrabùl cf. M. STRECK, Die alte Landschaft Babylonien nach den 
arabischen Geographen, Leiden 1900-01, p. 232 f. “zwischen Mazrafah und es-Samaszija”; 
LE STRANGE, 07. cif., p. 65 f. 
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of the year. However, all resistance was not completely crushed, for on the 
one hand we can hardly assume that in the foregoing expedition he had 
secured for himself the undisputed possession of Mesene and more southern 
parts (cf. above p. 738) and on the other hand we will see that Valagaò was 
still coining tetradrachms until the year 228 A.D. (cf. below p. 758 f.). Even if 
the son of Ardavan had fallen into the hands of the victor and been executed 
in Ctesiphon, as the ‘Chronicle of Arbela” says, there was accordingly still 
some local resistance to quench. Because of this local resistance, which must 
have had Valagas V behind it as its instigator, Ardasér could hardly leave 
his newly created empire, the possession of which was still very unstable, 
because warfare was continually going on along the northern border of Ar- 
menia (as we learn from the Armenian chronicles), in order to make a long 
expedition to the most distant parts of eastern Iran. For this reason it would 
seem preferable to follow the relative chronology offered by Nihayat and 
assume that this source is right, when relating that Ardaser left in Babylonia 
some of his companions as his deputies—may be also his son Sapur—and 
himself marched against the Arab tribes in the south. 

Nihayat says that Ardasér attacked the country between ‘Uman, al- 
Bahrain, al-Yamamah and Hagar. This would mean that Ardasér wanted 
to secure his southern flank in Babylonia and gain for himself a strong position 
in that part of Arabia which lies along the coast opposite Fars. In that way 
he would both make Babylonia safe for Arabian bedouins, and their &azwahs, 
and Fars and Kirman protected against Arabian pirates coming from the 
opposite coast ‘108, That Ardasér would have met a well-organized resistance 
from a great Arab coalition under the leadership of As'‘ad ibn ‘Amr, the king 
of Yaman, seems 4 priori quite incredible, for political conditions in Arabia 
at this time did not favour such a big enterprise ‘199. This tradition is not 
supported by the other sources, so here we must assume that the author of 
Nihayat has considerably embellished his narrative. We should also observe 
that the phantastic numbers recorded are a typical ‘ epic” trait. The Arab 
names meeting here are no imaginative names, but are taken from Arab 
tradition. As‘ad ibn ‘Amr is the king of Yaman according to this tradition, 
being a well-kKnown name ‘0, Nizar ibn Ma‘add is found in Ibn Qutaibah, 
Kitàb al-ma'arif, p. 31:2, while Fihr ibn Malik meets there p. 33:3 and 
also e.g. Dinawarî, p. 42: 1. As to Qalmas ibn ‘Amir ibn al-Zarib his father’s 
name occurs in Ibn Duraid, 740 al-iStigàg, p. 164. 

Of all the details given in the narrative of Ardasér's expedition there is 
not much to be ascertained as real history. 


(108) Cf. for the relations between ‘Uman and Fars MARKWART, ÉrdnSahr, p. 43. 

(109) The only attempt to organize the Arabs falls into a much later period, cf. G. OLIN- 
DER, Zhe Kings of Kinda, Lund 1927. I have not found anything in A. GROHMANN, Arabier, 
Miinchen 1963, on this point. The inscription of al-Namarah speaks of ’Imru’l-Qais as 
king of all Arabs (328 A.D.) but this takes us to Hirah. 

(110) Cf. the name borne by one of the Tubba‘s. Probably it was thought of him. 
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One fact, however, would seem possible to maintain: there is in our sour- 
ces a unanimous opinion that Ardasér undertook a successful expedition to 
al-Babrain. By this designation is understood not only the islands, but also 
the Arabian coastland opposite it ‘0. There al-Hagar, mentioned in Nihayat, 
was situated ‘0. ‘Thus far there is no difficulty in accepting the recorded 
facts as historical. As to the country of ‘Uman the case is more dubios. But 
Yaqut, Mu'‘gam IV, p. 552 mentions a tradition that Ardaser Babak under- 
took an expedition to Sihr Uman ‘(13), Since that time the whole eastern coast 
of Arabia along the Persian Gulf was under Sasanian suzerainty. At any 
rate then, ArdaSér succeeded in pacifying al-Bahrain which was included 
in his empire. It is furthermore possible that already he exercised a certain 
suzerainty over the land of ‘Uman. In the inscription of Sapir the ingenious 
proposal put forward by Maricq, if accepted, would imply that ‘Uman was part 
of the enipire in the time of Sapùr I, and then most probably conquered by 
ArdaSer (114, Thus the notice in Nihayat would be confirmed in all essentials. 

There is a notice in Ibn al-Fagih ed. De Goeje, p. 181: 17 ff. that ‘Amr 
ibn ‘Adi took possession of al-Hirah, following after his uncle Gadimah 
alAbras, but that Ardaser ibn Babak seized the power. For chronological 
reasons it is hardly possible to reconcile this tradition with what is related in 
the chronicles about the campaigns of Ardasér, for ‘Amr ibn ‘Adi cannot be 
put before 270 A.D., and accordingly it would be rather farfetched to try 
to connect Ardasèér with Gadimah, whom we would then have to put more 
than 40 years earlier, before 230 A.D.‘5. Chronology is not the strong 
aspect of Arab historians and geographers and for that reason it was the metho- 
dical principle of Noeldeke always to base chronology on extra-Arab sources, 
a very sound principle. 

Much more complicated is the story about Sanatriig. This name is always 
associated with the caravan city Hatra. The name is Parthian and Parthian 
influence in this Mesopotamian town actually was very strong as shown by 


(111) Cf. TH. NOELDEKE, Die von GUIDI herausgegeben Syrische Chronik, Wien 1893, 
p. 47 n. 2; E. SACHAU, Zur Ausbreitung des Christentums in Asien, Berlin 1919, p. 59: Bah- 
rain and eastern Arabia constituted one ecclesiastical province, called Bet Qatraye. 

(112) Cf. NOELDEKE, 07. ciîf., p. 47 n. I. 

(113) Cf. already BLAU, «ZDMG » XXVII / 1873, p. 315 where n. 2 è should be 


basa 
read Vasi , as pointed out by A. SIDDIQI, Studien tiber die persischen Fremdworter im klassi- 
schen Arabisch, Gòttingen 1919, p. 78. 

(114) Cf. A. MARICO, Classica et Orientalia, Paris 1965, p. 48 and 337 with n. 4. 
He proposed to read the Parthian text in XZ line 2 in the following way: 

W MN hw) STR} ]}YMY} Mzw]r 4)$t, supported by the Greek version which has 
in line 5: xad E éxelvoug Tod pépovg Ti daAdoone Mi[...é8]voc, translating: ‘“ et de l’autre coté 
de la mer, le ‘ Oman, ’’ referring to the fact that Mazon is the normal Persian name of ‘Umàn, 
cf. here MARKWART, 07. cît., p. 43 (the decisive passage is Mas‘udi, I, p. 331). MARICQ also 
invoked the passage, in Yaqit, but—of course—was quite unaware of what Nihayat has to say. 

(115) For chronological facts cf. H. H. SCHAEDER, Gromon 9 | 1933, p. 345. For the 
inscription of Namarah cf. LIDZBARSKI, Eg4emeris, II, pp. 34 ff. 


luicci dicci ninna i larice 
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modern excavations ‘09, Its inhabitants were Arabs, but linguistically in- 
fluenced by Aramaic, as demonstrated by the inscriptions in Aramaic found 
there. Now there was a tradition presented by Eutychius, Ibn Qutaibah (17) 
and Ibn al-Fagih (18 that Hatra had been conquered by Ardader. There was, 
however, also another tradition that his son Sapùir was the ruler who had taken 
Hatra. Now, as we have seen there was a tradition that Arda$ser had fought 
the Arabs of al-Bahrain and adjacent territories. There is mentioned in this 
connection the name of Sanatrik as one of the chief adversaries of ArdaSér. 
Obviously there must have been some confusion here, for it is quite clear that 
Sanatrik of Hatra had nothing to do with this part of Arabia. And to assume 
that this Sanatruùk could be another king than the famous one associated 
with Hatra seems gratuitous, for this Partian name is not a common one, 
and especially not among Arabs. Moreover, we may perhaps assume that 
the confusion in question may have been due to a graphical error in a Syriac 
‘“Vorlage ’’, for a coastal landscape in the neighbourhood of al-Bahrain in 
Syriac is actually NUM, Hatta, while Hatra is written N°UM. It stands 
to reason that such a scribal mistake could easily occur, and may have contri- 
buted to the confusion in this point, if not actually have occasioned it. 

Accordingly both Nihayat and Tabari when presenting this tradition 
are completely wrong, but how is it with the historical reality of ArdaSér's 
conquest of Hatra? Was it he, or his son Sapir who after the first unsuccessful 
attempt crushed the resistance of this extremely strong desert fortress? In 
general it was assumed that it was his son Sapir ‘19. Good reasons could 
be given for this assumption, for we can see that Arda$sér, when overrunning 
Mesopotamia, according to Dio LXKXX 3,2 tried in vain to take Hatra. Ensslin, 
however, left both possibilities open, assuming that Hatrà was taken during 
the last years of Ardaòér’s reign, when Sapur was his coregent, which could 
explain the vacillating of the sources (120), 


(116) Cf. MARICO, 07. cît., pp. 1-16 “ Hatra de Sanatrouq” and for the Aramaic in- 
scriptions the articles of A. CAQUOT in Syria XXIX / 1952; XXX / 1954; XXXII / 1955. 
The Parthian name SanaAtriuk is analyzed and registered in F. JUSTI, ZV, p. 282. In Nihayat 
Fol. 92 b line his name is written 9 vi, a corruption for gyjhiw, 2 form which agrees 


perfectly with that found in Bar Bahlul, Lexicon Syriacum, ed. Duval, col. 896. In the Ara- 
maic inscriptions his name is written Sanatrig, )NYID. 


(117) Cf. A. CHRISTENSEN, « AO », XIV / 1936, pp. 241-57. It calls for notice, however, 
that the narrative given by Eutychius is extremely vague, cf. ed. Cheikho, p. 106 f. 

(118) Cf. Ibn al-Fagih ed. De Goeje, p. 198 : 13. 

(119) Cf. CHRISTENSEN, L’/rax sous les Sassanides, p. 218. Already NOELDEKE, Geschichte 
der Perser und Araber, p. 34 n. had, however, thought it possible that Ardaser took the 
fortress thanks to a second expedition. L. DILLMAN, Haute Mésopotamie orientale, Paris 
1962, p. 192 takes it for granted that Sapùr conquered the city. 

(120) Cf. W. ENSSLIN, Zu den Kriegen des Sassaniden Schapur I, Miinchen 1949, p. 6: 
“die Zeit der Eroberung der festen Wiistenstadt Hatra in Ostmesopotamien, die von der 
Uberlieferung dem Schapur, aber auch dem Ardaschir zugeschrieben wird. Daraus diirfen 
wir wohl schliessen, dass Schapur als Mitregent seines Vaters die Stadt zu bezwingen ver- 
mochte oder wenigstens noch unter Ardaschir die Berennung der Stadt begonnen hat”. 
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“We posses now a new and in this case at least probably quite reliable 
testimony that it was Ardaser who really conquered Hatra. This source mo- 
reover presents us with a fairly precise date of this event. It is Mani who 
according to a newly discovered, otherwise highly legendary account of his 
life says: 

‘When I was 24 years old, in the year in which *Ardaxsar the king 
of Persis, subjugated the city Hatra and in which year also King Sapor, his 
son, put on the greatest diadem ”... (120), 

We know that Mani was born in the year 216 A.D. and accordingly Hatra 
was conquered in the year 12th April 240 to Ist April 241. This is now an 
established fact (122), 

Thanks to this new information we also know that the Arabic chronicles 
are correct, when they inform us that ArdaSer, while still living, crowned his 
son Sapir as his co-regent. We also know thanks to an inscription from the 
city of Sapùr, extant in both Parsik and Pahlavik, that Arda$èr reigned as 
King from 208 A.D., the year when the official Sasanian Era started, and 
as King of Kings from 226, being crowned possibly the 26th of September ‘123, 
This date must then be assigned to his conquest of Ctesiphon. 


6. Ardaser suffers a defeat in Armenia but prepares the war against Rome. 
Map V. 


The “Chronicle of Arbela”’, as was already stated (cf. above p. 751) says 
that the Persians and Medes, i.e. Ardaser and his allied Median troops, pro- 
bably chiefly from Atropatene, after Mesopotamia and Babylonia conquered 
also Zabdicene and Arzanene. The Chronicle in its wording would seem to 
insist on this order. That would mean that Ardaseér having overcome the resi- 
stance in the south turned his attention again to the northern districts.  Bét 
Zabdai is the small country situated to the northwest of Adiabene, generally 
including Gordyene, which lies bet ween Adiabene and Zabdicene. Arzanene 
is situated to the west of Zabdicene ‘24. Both provinces are on the eastern 
side of the Tigris and during their history often were a part of Armenia. 


(121) Cf. A. HENRICHS — L. KORNEN, £%x griechischer Mani-Codex, Zeitschrift fiir 
Papyrologie und Epigraphik 5 |1970, p. 120 with Greek text n. 52. The name of Ardaser 
is misspelt in a curious way: Acpua[p]daZ«p , where Aapi is strangely reminiscent of der 
i (Ardaxsar), ‘the court of (Ardaxsar)”'. The form ArdaxSar could be explained as a regular 
development Sak7 > $@r, for New Persian cf. H. HÙBSCHMANN, Persische Studien, Strassburg 
1895, p. 207 with reference to /RAS 1894, p. 472. 

(122) Cf. HENRICHS-KOENEN, 07. cil., p. 125. 

(123) Cf. the inscription of Sapiùr and the chronological statements of A. CHRISTENSEN, 
«RAA», X/1936, p. 127 f. 

(124) For the geographical situation of Zabdicene cf. DILLMANN, Haute Mésopotamee, 


pp. 110-112; AZ Supplem. I, col. 250. For Arzanene cf. DILLMANN, 0. cif., pp. 121-126; 
«RE», IX 2, col. 1489. i 
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These mountainous countries at this time probably were in Armenian posses- 
sion. It is, however, difficult to state anything with certainly here, for we 
do not hear much about them in our period 5°. Geographically they be- 
long rather to Asia Minor than to Mesopotamia, and it is typical that Sophene, 
a neighbour province of Arzanene, and Gordyene could be called ‘ Lesser 
Armenia ”, cf. Appian, Mithridatica 105. The conquest of Zabdicene (which 
generally included also Gordyene) and Arzanene could accordingly in the 
royal Sasanian records quite correctly be listed as a conquest of ‘“ Armenia ”' 
This fact could at least afford an explanation of Armenia figuring in our Arabic 
sources as one of the conquests of Ardaser. 

After these northern conquests ArdaSér turned against the desert fortress 
of Hatra. A look at the map—cf. Map V—demonstrates Hatra's importance 
as a key point of the road system in Mesopotamia. In this case Dio is of spe- 
cial value because telling us that Ardaser failed in bis endeavour to take Hatra. 
Dio says that it was ArdaSer’s intention to make Hatra a base for attacking 
the Romans, LXXX, 3,2. Actually Hatrà would be well suited for such a 
purpose because of its geographical position. Thanks to Latin inscriptions 
found in Hatra we know that the city now turned to Rome for help and 
received a Roman garrison ‘29, It should be observed that Singara still was 
in Roman hands, a circumstance considerably hampering Ardasér’s freedom 
of maneuvering in Mesopotamia ‘27. 

Ardaser according to Dio after his failure at Hatra started a campaign 
against Armenia, but was defeated. Dio says that Ardaser after Hatra ‘“ moved 
against Media and having acquired of this country, as also of Parthia, no 
small portion, partly by force and partly by intimidation, he marched against 
Armenia”, LXKXX 3,2. This notice cannot be interpreted in such a way 
that Ardasér having failed before Hatra now attacked Media and Parthia, 
for these two countries according to our analysis—which we think self-evi- 
dent—were already conquered. Dio's words in order to make sense—though 
of course it could always be argued that Dio himself had no clear picture of 
the order of events—must mean that Ardasér, having acquired Media and 
Parthia now attacked Armenia from the side of Media, which in this case must 
be understood to be Media Atropatene. This would seem the only way to 
explain the situation. Based on Aturpaàtakan he would have better lines of 
communication with his home-province Fars, than if he tried to attack from 
Mesopotamia, where he had the Romans in both back and flank. Taking 
this circumstance into consideration it could be possible to interpret Nihayat's 


(125) Appian, Mithridatica 105 mentions Sophene, the provine to the west of Arzanene, 
and Gordyene in connection with Pompey’s arrangements of eastern affairs. Then we more 
or less loose sight of them until they turn up again in our period. 

(126) Cf. MARICO, Classica et Orientalia, pp. 17-25 with rectifications of previous read- 
ings. For Hatra’s position cf. the map in DILLMANN, 07. cif., p. 149, fig. XVIII. 

(127) Singara was a Roman colony at least since the days of Alexander Severus, possi- 
bly since Marc-Aurel, cf. DILLMANN, 07. cif., p. 204, n. 4. 


49 - Quaderno N. 160 
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exposition (cf. above p. 721) about a battle, fought against the Armenians in 
the region between Armenia and Media Atropatene, as referring to this cam- 
paign. 

Ardaèr found assembled against him, as Dio states, a coalition of Arme- 
nians, some Medes and the ‘‘ paides” of Ardavan. This last expression must 
certainly be interpreted in the light of feudal institutions as referring to the 
youngest class of warriors, the class between 15 and 20 years, as described 
by Strabo XV 3, 18-19 (128, This would imply that a body of young Median 
warriors belonging to the noble families stili clung to their royal family. The 
expression ‘ paides” accordingly should not be taken in the sense of ‘ sons 
of Ardavan ”, which up to now always was the case (29. Even if the Kings 
of Kings certainly had many sons they would admittedly not constitute a 
fighting body of such a considerable strength as to be mentioned along with 
the Armenians and Medes in general. But such a body of picked young 
warriors, though not having reached the age of 20, in a sense could be looked 
upon as a corps d'élite (139), 

Ardaser suffered a defeat and had to retire. This event obviously took 
place about 227 A.D., for it is among the last facts recorded by Dio, just before 
he left his command “30, Against this background it would be possible to 
explain the narratives of the Arabic sources—as was already hinted at—in 
that way, that when speaking of how Ardasér conquered Armenia they really 
talk of Lesser Armenia (in the sense indicated above), while the description 
of the terrible battle fought by ArdaSér against the Armenians refers to his 
defeat somewhere in western Aturpatakan. It should be kept in mind that 
most of the notices recorded in Arabic sources ultimately go back to the 
royal Sasanian annals, where we could hardly expect the defeat of the great 
founder to be stated in such plain words as in Dio, a Roman commander, 
and an enemy of the Persians. 

It is further possible that we have to reckon with the possibility that the 
Arsacid mint had moved from Ctesiphon already before it fell into the hands 
of Ardader and that this circumstance would explain the fact that coins bearing 
the head and name of Valagaò V were still coined in the year 228 A.D., 


(128) Cf. WIDENGREN, Fewdalismus, pp. 82-95, esp. pp. 83-86 where we should observe 
that Strabo uses the term maîdeg of these young warriors. For the age of this class of 
warriors cf. 0). cît., p. 94. 

(129) As “sons of Ardavan ” they were taken by the translator of Dio in Loeb and 
by M. L. CHAUMONT. Why were they not spoken of as being his viot? The fa/des correspond 
with the Armenian zawaks. 

(130) For the enterprising spirit of the young warriors cf. the story in P‘awstos Biwzan- 
daci V 43 quoted in WIDENGREN, Feudalismus, p. 36 and what is said about the “ disci- 
ples”, asakirtàn, pp. 88-91. 

(131) Cf. Dio LXXX, 3, 5 where he speaks of his appointment as a consul. This 
notice follows immediately after Dio’s descriptions of the very weak discipline among the 
Roman troops in Mesopotamia and Syria. The book then ends—perhaps with the year 
228 AD. 
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as shown by Simonetta ‘13. On the other hand the coins said to be issued 
by Artavazd (who is supposed to have been a son of Ardavan) dated in the 
years about 227 A.D. ‘133, are very difficult to locate in an historical context. 
If these coins really belong to the period when Ardaòer gains the upperhand 
also in Mesopotamia, Babylonia and Mesene they show that these provinces 
were not yet in his undisputed possession. But it is of course in this case too 
extremely difficult to state where these coins were minted. At any rate the 
son of Ardavan was not long able to keep up the resistance, for the ‘“ Chro- 
nicle of Arbela ’’ says that he was executed in Ctesiphon, unfortunately it 
is not stated in what year (134), 

However, already 229 A.D., in spite of his setback in Armenia and Atro- 
patene, Ardaser must have overcome all resistance within his empire, also 
in the western provinces, for in that year he felt strong enough to raise claims 
on Rome, probably calculated to start a war ‘139, This proud attitude must 
mean that by now he was possessed of resources enough to take up the fight 
anew with the hereditary enemy of Iran—Rome. 

Before the year 230 A.D. the Sasanian dynasty was firmly established. 


(132) Cf. SIMONETTA, Numismatica XIX-XX/1953-54, pp. 19-22, where the discussion 
seems quite convincing' for it cannot be contested that the coin in question is exactly of the 
same type as an earlier tetradrachm coined by Valagaò V. 

(133) Cf. W. WROTH, Cazalogue of the Coins of Parthia, London 1903, p. 251. These 
coins are drachms and are accordingly not affected by the new results arrived at by Simonetta, 
Cf. also R. H. MCDOWELL, Cozns from Seleucia on the Tigris, Ann Arbor 1935, p. 235. 
That this Artavazd was a son of Ardavan is a hypothesis based upon a combination of this 
numismatic evidence and the notice in the Chronicle of Arbela. MCDOWELL, 09. cit., p. 235 
uses a rather guarded expression for he speaks of ‘ Artavasdes, perhaps son of Artabanus 
IV,—this is certainly his correct number—who must be assumed to have been ruling in some 
part of Iran, where he issued drachms ”. 

(134) Historians generally repeat that the name of this younger son of Ardavan was 
Arsak, and hence not identical with Artavazd. This assumption, which creates unnecessary 
dificulties, according to my opinion is based on a misunderstanding of the Syriac text, cf. 
below Pl. X. We read there ed. MINGANA, p. 29:31 f.: “The youngest son of Artaban, 
called Ar$ak, was killed without mercy by the Persians in Ctesiphon”. Here 4 PUNT 
Mit is not possible to interpret otherwise than referring to the name immediately 
preceding it, i.e. Artaban. If the son of Artabaàn were intended we should expect a construc- 


tion as e.g. PWIK NT NOW. 

Moreover it should be observed that p. 29 : 35 it is spoken of “the Parthians, the sons 
of the mighty Arsak”. The author—or rather traditionist—was accordingly well aware of 
the fact that Arsak was the throne-name of the Parthian king. Hence he says that Artaban 
also was called Arsak. 

(135) For the far-reaching claims put in the mouth of Arda$er cf. the contribution of 
Yar Shater to this colloquium. 


HH 
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V. TEXTS 


ARABIC TEXTS 
Al-Tabari 


ed. BARTH-NOELDEKE, p. 814: 14 ff. 


Then was born to him his son Ardaser. The king of Istaxr was at that 
time a man of the Bazrangis, who was called Gozihr according to what is repor- 
ted by Hisam ibn Muhammad. But other than he say, that he was called 
Guzihr. He had a eunuch who was called Tirè, whom he had made an argabad 
in Darabgird. When Ardaser had reached the age of seven years his father 
brought him to Gozihr, who lived in al-Baida’ (‘the White Castle ’’) and 
introduced him to him and asked him to hand him over to Tirè in order that 
he might be his fosterer, and he on his part be an argabad after him in his 
place. And he granted him this and wrote a document in accordance with 
his request. And he sent him to Tirè, who received him in the best way and 
took him as a son. When Tireè passed away ArdaSér assumed the government, 
his conducting of it being good. And some of the astrologers and seers com- 
municated to him, that his horoscope was happy and that he would reign over 
the countries. And they relate, that Ardaser for this reason was modest in 
his behaviour and behaved temperately and that he didn’t cease every day 
to advance in the good and that he saw in a dream of his an angel, sitting 
at his head. This one said to him that God would make him rule over the 
countries and that he would have to make his preparations. When he awa- 
kened he rejoiced at this and he felt in himself a power and energy the 
correspondence of which he didn't use to feel (before). 

And the first thing he did was that he marched to a place belonging to 
Darabgird, which is called Gubanan and killed the king who was there, whose 
name was Pasén ‘139, Then he marched to a place that is called *Kisan 
and killed its king, whose name was ManuSihr ‘137, then to a place that is 
called *Lazwir, and killed the king who was there, who was called Dara. 
He put in these places as rulers people from those (standing) before him. 
He then wrote to his father concerning what he had achieved and exhorted 
him to attack Gozihr, who was in al-Baida’. He did so and killed Gozihr 
and took his crown and wrote in humble words to Ardavan, the Parthian, 
the king of Media, al-Gibal, and adjacent provinces, asking him to be allowed 
to crown his son Sabùr with the crown of Gozihr. But Ardavan wrote to him 
a harsh letter and let him know, that he and his son Ardasér had made them- 
selves guilty of insurrection by killing these people. 


136) suolo Ir al-Atir, i.e. Wasfarr? 
PO 
(137) Var. ro 


II 


III 


IV 


VI 


VII 


VIII 


TX 
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But Babak didn’t attach any importance to this. However, he passed 
away in these days and Sabor, the son of Babak, crowned himself with the 
crown and was king in his father’s place. He wrote to Ardaser summoning 
him to himself. But he refused and Sabir was furious because of his refusal 
and collected a host and marched with them against him in order to fight 
him. He proceeded from Istaxr. 


Cod. Sprenger 30 


and was in the building of *Humai on the road to Darabgird, when 
a piece of the building fell down upon him and killed him. As 
soon as Ardasér got this to know he marched against Istaxr 


and found there a number of his brothers, among those who were older 
than he. They assembled and offered him crown and throne, so that everyth- 
ing came into the firm possession of ArdaSér. 

He crowned himself and placed himself on the throne and started his 
government with energy and authority. He divided some people in classes 
of distinction and made a man, whose name was Abarsam, *bueurgfra- 
madar (138. i.e. wazir, and gave him a free hand and entrusted to him the 
government. And a man, whose name was Pahr, he made mobadan mobad. 

But he observed that some of his brothers and some people, who were 
his companions, intended to murder him and killed (therefore) a great number 
of them. 

Then the news reached him, that the population of Darabgird refused 
him the obedience. He (therefore) returned to it and conquered the city and 
killed a number of its population. 

Then he marched to Kirman, where there was a king who was called 
Balaz. These two fought a violent battle, in which Ardasér took part. He 
took Balas captive and took possession of the city. Ardaser pur there as gover- 
nor a son of his, who also was called ArdaSér. 

There was on the coasts of the Persian Sea a king, whose name was 
*Haftanboxt ‘139 whom they honoured and held in respect. Ardaser mar- 
ched against him and killed him, with his sword cutting him into two pieces, 
and killing them who were his companions, and brought out from the treasu- 
ries, which they possessed there, the treasures, which were collected there. 

He wrote to Mihrak, who was king of *Abarsas (140) in Ardasér-Xurrah, 
and to a number of his equals in order to summon them to submit to him. 
But they did not submit. He marched against them and killed Mihrak. 

Then he marched to Gor and founded this city and started building the 
palace, gausag (140, known under the name Tirbal, and a fire-temple there. 


(138) Ms. \îa, 
(139) Ms. Je | emend. N. 


(140) Prob. corr. KN: Zarkam. 
(141) ‘Pahl. 4usaz. 


s emend. N. 
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When he was occupied like this, there arrived to him a messenger from 
Ardavan with a letter from him. And he assembled the people and read the 
letter before them. And it was written in it as follows: 

‘“ Behold, you have transgressed your measure and yourself called 
forth your unhappy destiny, of you Kurd, who are brought up in the tents 
of the Kurds. Who has given you permission concerning the crown that 
you have put on you and concerning the countries, that you have taken pos- 
session of and whose kings and inhabitants you have made to submit. And 
who has commanded you concerning the building of the city, the foundation 
of which you have laid in the plain of 4:33;a, ie. Gor? With our permis- 
sion—if we give you the liberty—build it, and build moreover a city with a 
surface of 10 parasangs and call it Ram-Ardaer ”. 

And he let him know that he had sent against him the king of a-Ahwaz 
in order to bring him in chains before himself. 

But Ardasèr wrote to him: 

‘“ Behold, God has given me the crown. that I have put on me. and 
made me the king of the countries that I have conquered, and helped me 
against the rulers, a/-gababirah (142, and kings, whom I have killed. And as 
to the city, that I shall build and call Ram-Arda$ér, I hope that I will get 
you in my power and send your head and your treasures to the fire-temple, 
the foundations of which I have laid in Ardasèr-Xurrah ”. 

ArdaSér marched to Istaxr, Abarsam remaining in Ardasér-Xurrah. 
But Ardaser had not been long there before there arrived to him a writing from 
Abarsam, reporting that the king of al-Ahwaz had advanced but returned, 
having suffered a defeat. 

Then he marched to Isbahan and took its king Sad-Sabur captive and 
killed him. 

Then he returned to Fars and turned to war with Werdy (143), the lord 
of al-Ahwaz. He marched to al-Ragan and *Asar ‘49 and *Tasan, which 
belong to Ram-Hurmuzd, as far as Surrag. And when he came to the terri- 
tory that is situated there, he rode with a body of his people until he came 
to the riverbed of Dugayl. He conquered the city and built the city of Siq 
al-Ahwaz and (after that) returned to Fars with the booty. 

Then he left Fars, returning to al-Ahwaz on the way over *Girrah (148), 
and Kazarùn. 

Then he marched from al-Ahwaz to Maisan and killed the king who was 
there, whose name was *Bindò<&> (149, and built the city of Karak-Mai- 
san. Then he returned to Fars. 


(142) gabbar, pl. gababirah (<Syr. gabbarà = Hebr. gibbor) renders Iran. #avî, 
thus = kevdan ut Sahan. 

(143) Ms. Nirùfarr, emend. Henning. 

(144) Ms. glo o ul i olio ù lui A 

(145) Ibn al-Atir: 335 . 

(146) Ms. gui. 
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And he sent to Ardavan the exhortation to fix a place, where they could 
fight. Ardavan sent to him the message: ‘ Behold, I shall meet you in a plain. 
that is called Hurmuzgan (“4 on the last day of (the month of) Mihrmah ”. 

But ArdaSer came to meet him before the appointed time and took up 
a position in the plain and had a ditch (dug) around him and his army and 
took possession of a well, which was there. 

And Ardavan came to meet him and the men took up their position in 
battle-array. But Sabùr, the son of Ardaser, had already advanced, in order 
to serve him as a protection and the fight broke out between them. Sabùr 
with his own hand killed *Dadbundad, the chancellor of Ardavan. 

Ardasèr broke forward from his position against Ardavan and killed him. 
And a great number of his people were killed and those who were left fled, 
everyone by himself. It is related, that Ardaser dismounted and trampled 
on the head of Ardavan with his foot. 

On this day Ardaser received the title of Salon $ah, ‘‘ King of Kings”. 

Then he marched from there to Hamadan and took possession of it and 
(also the rest of) Media, a4-Gabal, and Adurbaigan, and Armenia, and 
Mosul. i 

Then he marched from Mosul to Sùristan, i.e. a/-Sawdd, took possession 
of it and built at the western riverbank of Tigris, opposite the town, Tay- 
safon, which is the eastern part of a/-Madd'iîn, a western city and called it 
Beh-ArdaSér, assigned to it a district, composed by (the fasszg-s) Behrasir, 
Rumakan, Nahar Dargit, Kùta, and Nahar Gaubar, and instituted admini- 
strators for them. Then he went from a/-Sawdd to Istaxr, and from there 
he marched to Sigistan, then to Gurgan, then to Abar$ahr, Marw, Balx, and 
Xwarizm, to the (farthest) frontiers of the countries of Xorasan. Then he 
returned to Marw. When he had killed a (great) number and sent their heads 
to the fire-temple of Anahid he went (back) from Marw to Fars and took 
his residence in Gùr. 

There arrived to him messengers from the king of KuSan, from the king 
of Turan, and from that of Makran with (the message of) their submission. 

Then Ardasér marched from Gur to al-Bahrain and laid siege to its king 
Sanatruk, until he in the direst straits threw himself down from the wall of 
the fortress and perished. 

Then he returned to al-Mada’in, stayed there for some time and crowned 
his son Sabùr during his (own) lifetime. (There follows a separate tradition 
about king Baba cf. Ibn al-Atir below p. 766). 


ed. p. 820:4-7 


(A. separate tradition about Alar and its queen, a distorted tradition 
about GOzihr, cf. above p. 4 n. 722). 


- 292 
(147) Ms. ola 38 o 


bui 


Lc RE 


Ibn al-Attr 


ed. TORNBERG 


Iprz273 tnt. 


And it is related that his birthplace was in a village among the villages 
of Istaxr, called *Tirudih (149, belonging to the rusta£ of Istaxr. His grand- 
father Sasan was a courageous man, addicted to hunting. He married a 
woman belonging to that family of kings in Fars, who are known as Badrangi 
and who were in charge of the fire-temple in Istaxr that is called Bait Nar 
< Ana > hid ‘49. And she bore him Babak. And when he had grown up 
he was after his father charged with the government of the people. Then 
was born to him his son Ardazer. The king of Istaxr was at that time a man 
of the Badrangis, who was called Gozihr. He had a eunuch whose name was 
Tiré, whom he had made an argabad in Darabgird. When ArdaSsér had rea- 
ched the age of seven years, his father sent him to Gozihr and asked him to 
hand him over to Tirè in order that he might be fostered by him and be ar- 
gabad after him in his place. And he granted him this and sent him to Tiré, 
who received him and took him as a son. When Tirè passed away Ardasér 
assumed the government, his conducting of it being good. And some of the 
astrologers communicated to him his happy horoscope and that he would 
appear as a king and grow in power. And he saw in his dream an angel, who 
had sat down at his head and said to him: “ Behold, God will make thee king 
of the country ”. And his soul received hence a strength that he hadn't felt 
(before). 

And the first thing he did was that he marched to a place belonging to 
Darabgird, which was named *Gubanan ‘59 and killed its king, whose name 
was Pasén (?) (150, Then he marched to a place that is called Kusan (?) (152) 
and killed its king, whose name was Manùgihr, then to a place that is called 
*Lazwir (?) (159 and killed its king, whose name was Dara, and put in these 
places people from them (standing) before him. He wrote to his father 
concerning what he had achieved and exhorted him to attack Gozihr, who 
was in al-Baida’. He did so and killed Gozihr and took his crown. And he 
wrote in humble words to Ardavan, the king of Media (al-Gibal) and adja- 
cent provinces, asking him to be allowed to crown his son Sabùr with the 
crown of Gozihr. But he forbade him this and menaced him. 


(148) Ms. 5)9 sab 23 gb. 

(149) Ms. va ,U, cf. Tabari. 

(150) Ms. obls=, cf. Tabari. 

(151) Ms. RETORICA 

(152) Ms. cugS, cf. Tabari. 

(153) Ms. 5395), cf. Tabari. 
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But Babak didn’t attach any importance to this. However, in these (154 
days he passed away. And Sabur, the son of Babak, crowned ‘(155° himself 
with the crown and was king in his father’s place. He wrote to Ardasér, 
summoning him to himself. But he refused and Sabir was furious and collec- 
ted a host and marched with them against him in order to fight him. He 
proceeded from Istaxr "but there were in it a number of his companions and 
‘““ brethren ”’ (‘#hwan) and near relations!, among them those who were older 
than he. They took possession of the crown and the throne and handed them 
over to Ardaér. 

He crowned himself and started his government with energy and autho- 
rity. And he instituted a wazir to himself and appointed a mobad mobadan. 

But he observed that some of his brothers and people who were with him 
tried to murder him and killed (therefore) a great number of them. 

And the population of Darabgird refused him the obedience but he retur- 
ned against them and conquered it and killed a number of its population. 

Then he marched to Kirman, where there was a king called Balaò. And 
these two fought a violent battle, and ArdaSér took part in the battle. He 
took Balas captive and took possession of the province. He put there as 
governor a son of his, whose name also was ArdaSer. 

There was on the coasts of Fars a king, whose name was *Haftanboxt ‘159 
who was mighty. Ardasér marched against him and killed him and killed 
his companions and caused enormous treasures to be brought out to himself. 

He wrote to a number of the kings, among whom was Mihrak, the lord 
of Abarsas ‘157 belonging to Ardaser-Xurrah, in order to summon them to 
submission. But they did not submit, He marched against them and killed 
Mihrak. 

Then he marched to Gur and laid its foundations and built the palace, 
al-Gausaq (58°, known under the name of al-*Tirbal ‘159 and a fire-temple 
there. 

While he was occupied like this, lo, there arrived to him a messenger 
from Ardavan with a writing. And he assembled the people and read it to 
them. And lo, it was written in it: 

‘“Behold, you have transgressed your measure and brought yourself 
the death, o you Kurd! Who has given you permission concerning the crown 
and the country? And who has commanded you to build the city? ”. 

And he let him know that he already had sent against him the king of 
alAhwaz in order to bring him in chains before himself. But he wrote to 
him: 


(154) B. MI, 

(155) Ms. MRS ; lege ast. 
(156) Ms. corrupt. cf. supra. 
(157) Cf. Tabari. 

(158) Cf. Tabari. 

(159) Cf. Tabari. 
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‘“God has given me the crown and made me the king of the country 
and I hope that He will give me power over you, so that I can send your 
head to this fire-temple, the foundations of which I have laid”. 

Ardasèr marched to Istaxr and left his wazir Abarsam in Ardas$èr- 
Xurrah. And it didn't last but a short time until there arrived to him a writing 
from Abarsam reporting that the king of al-Ahwaz had advanced but retur- 
ned, having suffered a defeat. 

Then he marched to Isbahan and took it and killed its king. 

And returned to Fars and turned to war with *Weroy (60), the lord of 
ALAhRwaz. He marched to Arragan and to Maisan and *Tasan ‘160, then to 
Surrag and halted at the river-bank of Dugayl. He was victorious in the 
(whole) province and caused the city of Siiq al-Ahwaz to be built and (after 
that) returned to Fars with lots of booty. 

Then he returned from Fars to al-Ahwaz on the way over *Girrah (162) 
and Kazarùn, 

and killed the king of Maisan and built there Karak-Maisan and retur- 
ned to Fars. 

And he sent to Ardavan in order to let him know about the war, telling him 
to indicate a place for the battle. Ardavan wrote back to him: ‘“ Behold, I shall 
meet you in the plain of Hurmuzgan, at the end of (the month of) Mihrmah. 

But Ardasér met him before the appointed time and had a ditch around 
him and collected the water (into it). 

Ardavan came to meet him "and the king of the Armenians. And these 
two had been at war about the royal power but were reconciled (in the war) 
against Ardasér. And these two supported each other in the battle against 
him, the one one day, the other another day; and when it was the day of 
Baba, the king of the Armenians, ArdaSér dind’t stand against him, but when 
it was the day of Ardavan, he didn’t stand against Ardaser, But Ardaser 


had reconciled himself with Baba, the king of the Armenians, on the condi- 


tion that he would desert him (Ardavan) and give Ardasér a free hand against 
Ardavan!. 

And it didn't last long until he (Ardasér) killed him (Ardavan) and took 
possession of what belonged to him. 

[And Baba submitted to him and! called ArdaSér $Sakinsal. 

Then he marched to Hamadan and took possession of it, and to Media, 
al-Gabal, 

and Adurbaigan, and Armenia, and Mosul and took them by storm 

and marched to al-Sawad in the district of Mosul and took it. And 
he built at the riverbank of Tigris, opposite the town, *Taysafun ‘169, which 


(160) Cf. Tabari. 
(161) Cf. Tabari, Ms. ghalb " 
(162) Ms. ga cf. Tabari. 


(163) Ms. ogg 
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is the city lying to the east of al-Mada’ in, a western city and called it Beh- 
Ardaser. And he returned from al-Sawad to Istaxr. 

And the marched from there to Sigistan, then to Gurgan, then to Nisabur, 
and Marw and Balx, and Xwarizm, and returned to Fars and took his resi- 
dence in Gur. 

There arrived messengers from the king of *Kusan ‘169, from the king 
of Turan, and from the king of Makran with (message of) sub-mission. 

Then he marched from Gir to al-Bahrain and forced its king to throw 
himself down from his fortress, so that he perished. 

And he returned to al-Mada’in and crowned his son Sabùr with his 
(own) crown during his (own) lifetime. 


al-Va'qubi 
p. 179: 13-20. 


Ardaser was king, who was the first of the kings of the Persians who 
confessed the religion of the Magians. And his kingdom was in Istaxr. Some 
of the districts, £4uwar, of Fars offered him resistance, but he fought against 
them until he conquered them. Thereupon he marched to Isbahan, then 
he marched to al-Ahwaz, then to Maisan. Then he returned to Fars and 
fought against a king, who was called Ardavan, and killed him. And Ardasér 
was called fa4insal ‘5. He built a fire-temple in Ardasèr-Xurrahb. Then 
he marched to the Gazirah and Armenia and Adurbaigan. Then he marched 
to the Sawad of al-‘Iràq and pacified it, and marched to Xorasan and con- 
quered provinces of it. And when he had humiliated the countries he handed 
over the government of the kingdom after himself to his son Sabir and crow- 
ned him and called him king. 

And Ardaser passed away, his reign having lasted 14 years. 


Nihayat al-Irab Ms Qg 225 compared wish Ms. Taylor 23298. 


Fol. 89 line 24 ff. 


Babak *abù Arda$sér was one of the Petty kings (Mulzk al-Tawd°'if) and 
his city was Istaxr and its territory. He had inherited it from his ancestor 
Hormus. 


line 27 f. 


And Babak, the father of Ardasér died, when 266 years had passed of 
(the reign of) the Petty Kings. 


(164) Ms. leo ES cf. Tabari. 
(165) Cf. above p. 730 n. 37. 
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II-IV Fol. 90:1 ff. 


And when Babak, the father of Ardasèér died, the people of Istaxr assem- 
bled in order to place as a king over themselves one of his sons and their choice 
fell on Ardasèr because of bis intelligence and his valour and beauty. He did 
not belong to'the older brothers and his brothers envied him because of this 
and wanted to make him disappear. They went forth, being hostile to him, 
reproaching the people of his kingdom for their having made him a king, 
he being the youngest of them— until they came to the building which *Humai, 
daughter of Bahman, had built at the distance of 4 parasangs from Istaxr, 
where they halted and spent the night. But the ’7wdr fell down over them 
and they died together. 

I (Cf. above p. 720) 


Fol. gI line 4 ff. 


And he said to the messenger: ‘ If you were not a sent one, not to be 
reproached, I certainly would decapitate you”. 
Then he said: “The son of Sasan, the Kurdish shepherd, has truly 
x ascended to a difficult place”. 
Then he wrote to him (and sent) with his messenger: 

‘“In the name of God whose compassion is near! From Ardavan, 
son of Bidasaf, who is known among the kings, whose superiority is obeyed, 
whose command is intelligent, to Ardaser, son of Babak, the envious high- 
wayman. Your writing has truly reached me and I have understood what 
you have communicated of speech, and I know that what has seduced you 
(to write it), is Satan’s seduction of you and your own insignificant intelli- 
gence. Are you not the son of Sasàn, the shepherd, or what was among his 
children? Who is seeking this thing except you? Had perchance Iskandar 
made your ancestor Hurmus, son of Sasan, a king, except over the city of 
Istaxr and its territory? But my ancestor Ardavan was superior to him and 
to other than him among the kings, the ‘ Petty Kings ”, whereas four (kings) 
are (placed) over yourself’. 


line 15 ff. 


And when his writing reached Ardasér, he didn’t care for it, and didn't 
return his answer to him, and didn’t attach any importance to his menaces, 
but when his writing had attained him, he set out with his troops to the city 
of Sabùr and fought against its king, who went in hiding ©69, And its king fled 
until he joined Ardavan, and Ardavan wrote to him and to those of the Petty 
Kings, who were found around his own kingdom, ordering them to assemble 
to him, in order that he together with them might go forth to fight Arda$ér. 

But they left one the other without help, one putting his trust in the other, 
and not a single one of them coming to them (for help). 


(166) Ms. Lis» , lege prob. SS, 
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Ardaser marched away with the total number of the kings of Fars among 
them, who had entered into submission to him, his command being over their 
kingdoms. He who refused (to submit), him he fought, until he killed him 
and raised himself over his country, until the whole country of Fars was 
subject to him. Thereupon he prepared himself and was prepared to proceed 
against Ardavan, son of Budasaf, and placed the payment at the disposal 
of his troops and distributed the arms among them. With him there marched 
all the cities in Fars and the noblest of its population. 

He advanced until he was near Isbahan and the news of his descending 
against them reached the population of Isbahan, and the fear of him took its 
entrance in their hearts. They refrained from their king's endeavour and 
abandoned him and were not disposed to go to war together with him. When 
their king saw this we went forth, fleeing from his province, until he appeared 
before Ardavan, son of Biuùdasaf, bringing with him his following and his 
family and his children and his treasures. 

And Ardavan, son of Budasaf, assembled his troops and sent his mes- 
sangers to all people of his kingdom to exhort them to proceed with him to 
meet Ardaser and fight him. 

And there assembled to him a great number from the two (satrapies 
of) Media (al-Mahain), and Saymarah, and Masabadan, the four countries 
that were in his territory and kingdom. And he proceeded, advancing against 
him, and met him in the plain that is called * < Gur > badagan ©“, in the 
district of Isbahan. 

Ardaser had secured for his army an advantageous position and had 
occupied the not very abundant source which was near him. 

Ardavan met him at the end of Mihrmah and the two parties prepared 
themselves for battle and joined battle. They fought a violent fight, Ardaser 
himself taking part in the battle. And they didn’t cease to fight from the 
moment when the sun arose until the time of sunset. They killed among 
Ardavan’s companions a part of his best fighters, and his followers then 
turned to flight, Ardaser with his companions pursuing them, killing and 
taking captives. I 

Ardaser with one hundred horsemen of his followers was arduous in his 
seeking after Ardavan, until he reached him together with some of the princes 
of his family ('a4/ bastihi). He was thirsty and exhausted, and Ardadèr stor- 
med against him and against them who were with him. And he killed him 
and descended from his charger and put his foot on his shoulder, when he 
was killed. And he spread out what he sent out in advance as three corps (68). 

And he marched on without delay until he entered into the city of Niha- 
wand, without a single one of its inhabitants trying to keep him off from it, 
and took possession of Ardavan’s treasures and goods, and took a female 
cousin of his who was the most beautiful of women. He set her apart for 


(167) Emendavi. Ms. ola pl, Ms. Taylor (isol ; lege (la> La 
(168) Ms. Taylor A=%, recte. Ms. Cambr. Qq 225 pese: 
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himself. But he didn’t make known about her and what he had told her. 
And he dwelt in Nihawand during a month. 


Fol. 92,17 


To him arrived messengers from the king of al-Ahwaz, and its countries, 
offering him his submission. 

And to him came a messenger from the king of Hamadan and Qumm 
and Rayy and *Dastaba ‘69, who asked him for safety. And he gave safety 
to all of them and accepted them and confirmed them in their kingdom. 

Then he marched from the city of Nihawand, reports having met him 
from all these countries, the kings of which had offered him submission, 
together with their kings, until he penetrated into the country of Xorasan. 
He didn’t come to any land without its king coming to him, offering his sub- 
mission, to him and paying landtax, 4ardg. He dwelt in the city of Marw 
for one year, until all the kings of Xorasan had brought him their submission. 

And he withdrew, returning until he came to Rayy. Then he set out to 
the right side in the direction of Adurbaigan, and its king brought him his 
submission. 


He passed by it, until he came to Armenia. All its kings assembled to - 


fight him and they joined battle there, between Adurbaigan and Armenia 
and fought a violent fight, until the killed were numerous on both sides. But 
the victory remained with Ardaser and they asked him for safety. And he 
gave them safety and pardoned them. 

And he withdrew on the way to Mosul, until he arrived there and the 
kings of this province submitted to him and offered him landtax (lardt). 

And he marched from there along the Tigris, until he came to Iraq. 
And there assembled against him all its kings, who were seventeen in number, 
under every king of them about ten thousand men of his army and the people 
of his land, being about 170.000 men (in all). They had put at the head of 
themselves a man from the descendants of Mihrak, son of Fadan, who was 
king over that territory of the part of Babel, Huturniyah, Sùra and al 
*Sinn “79, over which his fathers had been reigning. 

They advanced in the province of Qatrabul and the two parties prepared 
themselves for battle. Then they joined battle and foutht a violent fight, 
before night fell upon them. When it was the fourth day they joined battle 
both parties, having prepared themselves for death fought a violent fight, 
until the horses were wading in blood. Ardasèr then called on the head of 
the kingdom of ‘Iraq, whose name was Sadmihr, one of the descendants of 
Mihrak, son of Fadan (©, and said: ‘“ Then men should not carry out the 
fight between me and you! Step forward to a single combat with me and he 


(169) Emendavi. Ms. xd» (sic. etiam Browne 1) 
(170) Ms. auuli Emendavi. 
(171) Corrupt. prob. < Mihr > patan, “son of <Mihrpat”. 
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who kills his opponent shall possess the reign of the kingdom! And he stepped 
forward to single combat with him, while the two parties halted under their 
banners, their ranks observing what was going to happen with the two men. 
They fought each other a long period of the day without achieving anything. 
They then passed to a duel and the blows alternated between those two. 
And Sadmihr hit the head (of Ardazer) but the sword slipped off it, but Ar- 
daser hit the lower part of the shoulder (of his opponent) and the sword < cut 
through > ‘2° the coat of mail and what was beneath it of the garment, 
until it reached flesh and bones. As soon as it had hit him Sadmihr fell, 
dead, knocked down. Ardasèr descended at his side and gave him the coup 
de gràce. 

As soon as the kings of Iraq saw it, they asked him for safety, and he 
gave them safety and pardoned them and the two parties mixed one with 
the other. 

And ArdaSér ordered this day that people should call him s@4an SGA, 
the maning of which is ‘““ the King of Kings ”,... and he was called so. He 
was the first one, whom the people called in that way. 

Then he marched, until he came to al-Mada’in, which was called *Tay- 
safun ‘73), beeing in ruins, so that it only remained traces of what Zab ibn 
Yudakan ibn Manù$sihr ibn *Irag ibn Nimrud ibn Kayagan had built, Zab 
having been the first who built it. Ardaser issued a command concerning it, 
so that it was rebuilt with the most beautiful buildings and the most excellent 
foundations. For himself he built there a palace, prominent and elevate, and 
took his residence there. 


Fol. 92 b 1. 23 ff. 


Then he appointed as deputies there some of his companions and mar- 
ched with his troops and soldiers to the country of what lies between ‘Uman 
and al-Bahrain and al-Yamamah and Hagar. And this came to the ears 
of those who were there of the kings of the Arabs, who wrote to As‘ad ibn 
‘Amr, the king of Yaman, giving him knowledge of the expedition of Ardasér 
against them. And he marched to them with about one hundred thousand 
men and there assembled to him the inhabitants of Tihàmah and those kings 
who were there among the descendants of Nizar ibn Ma‘add and Fihr ibn 
Malik and al-Qalmas ibn ‘Amir ibn-Zarib. 

Ardasèr appeared before them with his crowds and soldiers and they 
fought a violent fight and there was killed on both sides a great number. 
And *Sanatrik (74 the king of al-Bahrain, and ‘Amr ibn Wagid al-Hi- 
myari, the king of ‘Uman, were killed. 

And ArdaSer sent a message to As‘ad ibn ‘Amr, the king of Yaman, 
proposing to him peace on the condition that he would warrant to him the 


(172) Ms. def. 
(173) Ms. ygfrnsb. 
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country of Yaman and not go in his way, in any matter concerning it, and 
there went messengers between these two concerning (the conditions of) peace 
in this case, and they both agreed on peace. And of the kings of al-Higaz 
and Tihamah three (persons) behaved in the same way and Ardasèr gave 
them security and confirmed them in their right of government over their 
people. 

Then he departed, returning to Fars, and came to the city of Istaxr and 
settled there. Then he departed from it, bringing with him his wives, his 
retinue, the people of his house (’a4/ Sazziki the princes), and his treasures, 
until he came to al-Mada’in and settled there and took it for his royal resi- 
dence. 


Dinawari 
p. 44:2-45:2 


And when 266 years of (the reign of) Petty Kings were completed Arda- 
Ser ibn Babakan came forth, who was Ardasér ibn Babak ibn Sasan, the 
Younger, ibn Babak ibn Mihryas ibn Sasan, the Elder, ibn Bahman, the king, 
ibn Isfandiyad ibn Bistasf. He came forth in the city of Istaxr and he 
advanced slowly, in the beginning of his career fighting against the king of 
Fars. But the affairs arranged themselves for him and he won incessant vic- 
tories over the king and (finally) killed the king and gathered for himself 
what had been under his hand, until he entered into contact with Farruxan, 
the king of Media, al-Gabal, who was the last one to reign of Ardavan’s 
descendants. Ardadèr wrote to him concerning (his) entering into obedience 
under him (ArdaSser), but when his writing came to him, he was filled with 
wrath and said to his messengers: ‘“ The son of Sasan, the shepherd, has truly 
ascended and got dizzy ). 

And he devoted no attention to him but wrote to him: ‘“ The plain of al- 
*Hurmuzdgan ‘5 is the rendez-vous between you and me at the end of 
Mibrmah ”. 

Ardaser arrived at the place before him, whereas Farruxan came upon 
him at the end of Mihrmah. 

They fought against each other and Ardasér killed him and marched 
forward without delay, 
until he descended to the city of Nihawand and took quarters in the palace 
of Farruxan and stayed for a month. 

Then he marched on to Rayy, then to Xorasàn without arriving at any 
territory where its king did not submit to him with a vassal’s obedience. 

Then he marched on to Sigistan, then to Kirman. 

Then he marched back to Fars and took quatters in the city of Istaxr 
and stayed for a year. 


(175) Sic ed. Ms. cla se jill, lege glaob ill < pil $. 
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Then he marched in the direction of Iraq and there arose against him 
those of the Petty Kings who were in a-Ahwaz, but he fought against them 
and killed them. 

Then he marched forward, until he pitched his camp in the place where 
to-day al-Mada’in is situated and laid down its plan and built it. 

And when the sovereignty was secured for him he called the daughter 
of Farruxan’s brother, she whom he had taken from the palace of Farruxan 
in Nihawand and who was beautiful and gifted. He had before approached 
her about her descent and she had told him (about it). 

And behold, Ardaser stayed in ‘Iraq for a month, then he marched to 
Mausil and killed its king. Then he turned back and started to make expe- 
ditions and marched forward to ‘Uman and al-Bahrain and al-Yamamah. 

And Sanatrig, the king of al-Bahrain, came forth against him and fough. 
against him, but Ardasér killed him and ordered his city to be destroyed. 


NEW PERSIAN TEXTS 
Tarih i Qumm 
p. 70:10 ff. 


Sakan. A narrator says that the reason of its being built was that when 
Arda$er turned back from Isfahan, after he had killed Sahrfanah, the king 
of Isfahan (this Sahr < fanah > had belonged to the totality of the Petty 
Kings—and the Petty Kings are the persons, over whom Iskandar was ruler 
and whom one later called Petty Kings, for that reason that Iskandar had 
been a ruler over everybody in a district, n&4zyak, and ‘ portions”’, tawd'ef, 
are according to the dictionary districts, nawdl4z, Ardasèer halted at the place 
Niyastar i Qasan and built Niyastar. Later he marched from there and halted 
at the place Xansah. Before he halted there he had ordered to build upon 
this place. And Ardadér, this being the case, had taken his a -place 
at the bank of the river-bed of Qumm-rîd. 

And the kings of all epochs had their quarters and their resting-place 
at the bank of the wells of the rivers and in the mountains and the countries, 
which are in a position to support an army and its strength, and have halted 
there. 

Upon this Ardasèér came from Xan$ah to Did i Ahak and halted there. 
And the armies, who belonged to the king of Rayy and the king of Hamadan, 
turned against him. And the army of Rayy halted in Rigan and Did i Ahak, 
and the army of Hamadan halted in Sakan and Hanburd. 

When Ardasér saw the multitude and power of the two armies, he pro- 
mised that when he had conquered these two armies he would lay the foun- 
dations of a fire-temple at the place of victory. Then the two armies rushed 
together and Ardasèr conquered them and killed all of them, no-one of them 
escaping alive. 
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p. 71: 

They relate also, that when Ardadér returned from Isfahan and took 
his resting-place in Xansah, a narrator says that when ArdaSér at the place 
Xansah made manifest a defence and a barrier and an obstacle between the 
king Ardavan and the bodies of troops, whom he had assembled from the 
various countries, and went to Hamadan and killed the king there, after that 
he killed the king of Mahain, and came to Hulwan, and from there to Ahwaz, 
and from there to Mada’in, until he killed there Ardavan ibn Balas, the 


Great King. 


p. 76: last line 

Niyastar. Ardasér i Pabak has built this (place) and this is how it is: 
When he returned from Isfahan and had killed the king of Isfahan and the 
most noble of the people of his house and his commanders and had ordered 
that... 


MIDDLE IRANIAN TEXTS 


Middle Iranian Inscriptions 


1. Inscription from the city of Sapir, published by GHIRSHMAN, « RAA » 
X/1936, p. 124, cf. also HANSEN, «ZDMG », 92/1938, pp. 441 ff. Text also 
in Nyberg, Manual of Pehlevi, p. 124. 

Only the three first lines are of interest here: 


1. BYRH Fravartin SNT 58 atury 

2. ZY Artah$atr SNT 40 atury Sahpuhry 

3. ZY aturan MLK’ SNT 24 

. In the month of Fravartin of the year 58, 


2. of the fire of ArtaxSatr the year 40, 
3. of the fire of Sahpuhr, the king of fires, the year 24. 


(e 


2. Inscription discovered at Susa and published by R. GHIRSHMAN, 
Monuments Piot, XLIV/1950, pp. 97-107. Text and transl. according to 
HENNING, Asta Major, N.S. II/1952, p. 176. 


Date: 


SNT IIII C/ XX XX XX II | YRH' / 
spndrmty YWM'/mtry 


Central inscription: 


I. rtbnw MLKYN 
3. MLK’ BRY wlgsy 
3. MLKYN MLK’ BNY-t 
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4. hnsk ZK ZY 
5. hwsk Swò 
6. hòtrp 


Translation: 


Year 462, month of Spandarmat, day of Mihr. 
1. Ardavan, the King of Kings, 
2. son of Valagaì, 
3. the King of Kings, built 
4. this monument which is that of 
5.-6. Husak, the satrap of Susa 


CHAPTER IV 


Karnimak i ArtaxSer i Pàpakan. 


Artx$ér ras i 6 bar i draya8 grift, ut eton figon hamè Sut, tand mart haè 
martoman i Pars ke hat Ardavan mustkar but hend hatisan her ut xvastak 
ut tan i xvé$ pes i ArtaxSer dast, evkanakih ut framanburtarih paitakenit. 

ut ka 6 gyak i Ramisn-ArtaxSér xvanend rasit mart <i > vazurg- 
ménisn i Banak nam but ut haè Spahan, keé hat dast <i> Ardavan viréxt 
stat, anòd bunak dast, xvat apak 6 pus ut vas spah ut gund 6 nazdîk i ArtaxSér 
mat. ArtaxSér haè Banaàk hamé tarsit kù ma hakar-am girét ut 6 Ardavan 
aBsparet. pas Banak 6 pes <i> Artax$èr mat ut sokand xvart ut apégu- 
manih dat kù tai zivandak bavam xvat apaàk frazand framan-burtar <i> 
to bavam. ArtaxSér xvarram but, anod rostak i Ramisn-Artax$ér xvanend 
framut kartan. Banak apaàk asvaraàn anod hist, xvat 0 bar i drayaf Sut. kaò 
drayaf pat tasîm be dit andar yazdan spasdarih hangart, ut anod rostak <i> 
Boxt-ArtaxSer nàm nihat ut 6 atax$ i Vahram apar drayaf framut nisastan. 
hat anòd apaè 6 nazdik i Banak ut asvaran amat ut spah arast. 

o dar atur-farnbag i kirpakkar Sut ut ayaft had-iò xvast. 0 karétar apak 
Ardavan mat ut han spah i Ardavan hamokén ozat, her ut xvastak ut stor 
bunak hat-iò be stat, xvat pat Staxr nisast. 

<hat > Kirman ut Makrastan ut Pars kustak kustak spaàh pat vas 
marak girt kart ut 6 karetar i Ardavan mat. 4 mahikan har roè karétar ut 
ozaniòn i vas but. 

Ardavan haè kustak kustak tigon haè Rayy, Dunbavand, Dailaman 
ut Patasxvargar spah ut axvar xvast. haè han èigon xvarr i Kayan apak 
ArtaxSer but ArtaxSer pérozih vindat u-$ Ardavan Gzat ut hamokén hér ut 
xvastak 6 dast i Artax$er mat ut duxt i Ardavan pat zanih kart. apaù 6 
Pars mat, Sahristan i Artax$èr-xvarr xvanend kart. ut han i vazurg var kand 
ut ap 4 gud haè-iò aburt ut atax$ 6 nisast, kof i staBr kand, ut ròt ragak 
radénît. vas deh ut dastkart apatanih kart, vas atax$ i Vahràm anòd framiùt 
nisastan. 
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Translation 


Ardasér seized the way to the sea-coast and as he continually went for- 
ward in that manner some people of the men of Fars who had revolted against 
Ardavan offered him richness and property and their own persons and showed 
him obedience and vassalage. 

And when he arrived at the place which they call Ramiòn-Ardasér a 
man of noble mind whose name was Banak, from Ispahan, who had fled 
from the hand of Ardavan and had his camp there, he himself whit 6 sons 
and a great army and troops came to the vicinity of Ardader. ArdaSér felt 
constantly fear of Banak (thinking): ‘“ Perhaps he will seize me and deliver 
me to Ardavan”. Then (however) Banak came before Ardasér and took 
an oath and gave a firm declaration: ‘“ As long as I live, I myself with my 
children, shall be your vassal”. Ardasèr was glad and ordered to make there 
the district that they call Rami$n-Ardasér. He left there Banak with the hor- 
semen, himself he went to the coast of the sea. When he got the sea in view 
he brought thanks to the gods and attached the name of Boxt-ArdaSer to 
the district there, and ordered to found a Vahrim-fire by the sea. From there 
he came back to Banak and the horsemen and prepared an army. 

He went to the door of the well-doing Atur-Farnbag-fire and asked a 
favour from it. He came to the war with Ardavan and killed the whole army 
of Ardavan, seized from him richness and property and horses and baggage. 
He himself (then) settled down in Istaxr. 

< From > Kirman and Mukrastan and Fars from all regions he assem- 
bled an army in great numbers and came to the war with Ardavan. During 
4 months there was every day a great fight and killing. 

Ardavan from all regions such as from Rayy, Dunbavand, Dailaman 
and Patasxvargar called for army and horse. Because of the fact that the 
Glory of the Kayanians rested with Ardaseér he won the victory and killed 
Ardavan, and his whole richness and property came into the hand of Arda- 
Ser. The daughter of Ardavan he took to wife. 

He came back to Fars and built the capital they call Ardasér-Xurrah 
and he dug out a big lake and led out from it the water in 4 canals. And he 
founded a fire (-temple), dug through a massive mountain and directed the 
course of a river. Many villages and manors he made flourishing, many 
Vahram-fires he ordered to be founded there. 


CHAPTER V 


Text 


pas hat han vas spah ut gund <i > zavar 6 ham kart, 5 karetar <i> 


Kurtan-sah i Madik franaft. vas karetar i x6nrétisnih but ut spah <i> 
ArtaxSér stavih patigraft. ArtaxSér haè spah i xvéò niyazan bé but ut andar 
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$ap 6 viyapane mat ke-ò héè ap ut xvarisn né but, xvat haè asvaran ut st6ran 
hamis 6 gursakîh ut ti$nakih mat. u-5 haè dur atax$ i Supanan dit ut ArtaxSér 
o anod Sut. mart i pir anòd dit ke apak gospandan pat dat <i> kof but 
hénd. ArtaxSer han Sap anod Sut ut roè <i> ditikar haè 6ySan ras xvast. 
oy$San guft kù haè étar 3 farsang rostak hast i apér apatan ut vas martom 
ut patis *deh i vasyar hast. ArtaxSér o han déh Sut, mart frestit ut asvaran 
i ves hamoken 6 dar xvast. ut spah iMadikan pat ét dast kù ke-m haè ArtaxSér 
apebim bé but ham, ce pat stavih apaò 6 Fars Sut. 

ArtaxSér 4.000 mart arast, apar OySan tatiîn <i> Sapé-xon kart ut 
haè Kurtan mart 1.000 Ozat, aparik xastak < ut> dast-giîr kart ut hat Kurtan- 
Sah apak pusaran, brataran, frazandan vas hér ut xvastak 6 Pars visay kart. 


CHAPTER V 


Translation 


After this he collected a great army and strong troops and went 
away to war with the Median king of the Kurds. There was much battle and 
blood-shed and Ardaser’'s army suffered a defeat. Ardader was left isolated 
from his army and came during the night to a desert, which had no water 
or food to supply and he, isolated from his horsemen and horses, suffered 
constantly from hunger and thirst. He saw from afar the fire of shepherds 
and Ardaser went there. An old man did he see who with this small cattle 
dwelt in the plain of the mountain. ArdaSér that night went there and the other 
day he asked them about the way. They said: ‘“ From here 3 parasang’s way 
there are many villages”. Ardasèr went to that village, sent a man and called 
all his own horsemen to his quarters. The army of the Medes was of the 
following opinion: ‘“ We are now without fear of Ardasér's army, for because 
of his defeat he has returned to Fars”. Ardasér (however) prepared 4.000 
men, made an incursion by night against them and killed 1.000 men of the 
Kurds and rendered the other wounded and captive. From the king of the 
Kurds he sent with his sons, brothers, and descendants much richness and 
property in safety to Fars. 


CHAPTER XI 18-20 + XIII 1 


Text 


Mi&rak i AnoSakazatan haè Zarham <i> Pars, ka a$nut kù ArtaxSér 
pat dar i Kirm apardatiîn u-$8 apar spaàh i Kirm nè vindat, spah ut gund 
arast, ogyak i ArtaxSer sut u-$ hamokén hér ut xvastak <i > ganj i Artax$ér 
burt. ka-$ migran-druzih i Migrak ut aparik martoman i Pars pat han aivénak 
aSnut yavare en handesîit kù haè koxSiîn <i> Kirm bè apayet *drot par- 
daxtan, pas 6 koxSiîn ut karetar i Midrak Sutan. u-3 spah hamokén apaò 
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6 dar xvast, apak spahpatan uskart ut tarak <i> pat bè buxtan i xves 
ut spah nikiriît... 

ArtaxSér hat anod apat 6 ArtaxSer-Xvarr mat ut kar apak Migrak i 
Anosakazatan kart ut Midrak zat, Sadr ut gyak ut hér ut xvastak hamokén 
o xves kart. 


Translation 


When Mihrak, the son of Ano$akazat, from Zarham in Fars, heard that 
Ardaser was without provision at the court of the Worm and hadn't achieved 
any victory over the army of the Worm he prepared army and troops, went 
to Ardaser’s place (of living) and robbed all the richness and property from 
the treasure of Ardasèér. When he heard of the deceit of Mihrak and the other 
men of Fars, committed in that way, he considered that this time it would 
be necessary to bring to a good end the fight with the Worm and then proceed 
to the fight and battle with Mihrak. 

He ordered back his whole army to his headquarters and held a council 
with his army-commanders and considered closely the way to save himself 
and the army... 

(his miraculous rescue is then told). 

Ardaser from there came back to Ardader-Xurrah and conducted the 
war with Mihrak, the son of Anosakazat, and killed Mihrak, and took for 
himslef all his country and territory, richness and property. 


SYRIAC TEXTS 
The ‘ Arbela Chronicle ”. 


da M$hiha z°ka, ed. BEDJAN, p. 28: 17 — 29:37; p. 31: 71-74. 


In older times the Persians endeavoured to push the Parthians from the 
throne. Many times they tried their power in war but were pushed back and 
were not equal in might to the Parthians. These Parthians, however, because of 
the many wars and batles were weakened, and when the Persians and the Medes 
observed this they concluded a covenant with Sahrat, the King of Adiabene, 
and Domitianus, the king of Kerak Selok, and started in the spring a powerful 
fight against the Parthians. The Parthians were conquered and their domi- 
nion crushed for ever. They now first of all threw themselves on Mesopo- 
tamia, then on Bet Aramaye, then on Bet Zabdai and Arzon, and in the course 
of one year they conquered all these countries. All the energy of the Parthians 
was vain, because their day had come and their hour arrived. At last they 
fled into the high mountains and handed over to the Persians all their coun- 
tries and all their richness, preserved in the cities. The youngest son of Arta- 
ban, called Arsak, was killed without mercy by the Persians in Ctesiphon. 
There they settled and made the city the capital of their kingdom. The day 


999, 


on which the dominion of the Parthians, the sons of the mighty Arsak, ceased, 
was Wednesday the 27th of Nisan of the year 535 of the Greek dominion. 

They had conquered all the kings of the countries of the East and in- 
stead of them installed Mobads and Marzbans. In our country especially 
Ardaèr, the first king of the Persians, sent a governor called Adurzahad. 


ARMENIAN TEXTS 


Agathangelos ed. Venice 1930 p. 26 : 14-29 : 22. 


Now, at the beginning of next year Xosrov, the king of Armenia started 
to raise an army and collect forces, to assemble forces of Albanians and 
Iberians, to open ‘the gates of Alans”, and “ the guardian watch of *Cor ”’ (79) 
to let pass forces of Huns, to carry out incursions into the countries of the 
Persians (177), to devastate the countries of Asùristàn up to the gates of Ctesi- 
photi... 

However, he was himself in a great sorrow because of the original bro- 
therhood in familydescent, because they had submitted and entered into the 
serfdom of the proud kingship of Istaxr and had declared themselves loyal 
to it. For Xosrov had actually sent messengers in order that his own rela- 
tives might come to his support and rise against them (the Persians) because 
of this kingship, and in order that providing help from the countries of the 
Kusans and from that borderland and their own original land, with heroic 
families and valiant forces they might come to help. But neither the families 
nor the heads of the clans nor the satraps among the Parthians did listen, for 
they had declared themselves loyal to, and in accordance with, and submis- 
sive to the lordship of Ardasèr, instead of their own family, and brotherhood. 

But Xosrov collected his own troops and those who having come from 
various parts were arriving to his help from companions in the art of war 
among the grandees. When, however, the king of the Persians saw the crowd 
of this well-organized army that they were arrived in great number against 
him, he too advanced in order to prepare for battle. But he was not capable 
of holding the field before them but turned to flight before them. Pursuing 
they hewed down all the forces of the Persians and in the plains as well as 
on the roads, in various places, they strewed them out dead, they dispersed 
them badly and gave them insupportable blows. And the king of the Arme- 
nians after that bloodshed and great success with great booty returned to the 
countries of the Armenians into the district of Ararat, into the city of Vatar$- 
apat, in great joy, with a good name and much booty. 


(176) Emendation proposed by Markwart after Greek version, thus reading *Coray 
instead of iwr0y, cf. Eran$ahr, p. 101. This emendation is accepted by M. L. CHAUMONT, 
0D: Ci, Ps 27; I 2. 

(177) This part of the sentence—which is not insignificant—has fallen out in the trans- 
lation given by Chaumont. 
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Moses Xorenaci 


ed. Venice 1955, p. 343: 12-17. 


Xosrov, having received so much number (of troops) marches against 
Ardaser. And offering battle (fafa? zueal) he turns him to flight, bereaving 
him of Asùuristan and the other countries serving as royal residences. 

It is of no real use to quote more from Moses Xorenaci than the passage 
given above for—as nearly always—this so-called historian is rather phan- 
tastic in his statements. This has been duly observed by M. L. Chaumont ‘178). 
Moses agrees, however, with Agathangelos in so far that he tells us the sub- 
stantial fact that ArdaSér suffered a defeat in the battle against the Armenian 
forces. The notice following after this reliable notice, i.e. that Xosrov con- 
quered Asùristan, lacks all historical value. 


GREEK TEXTS 


The Greek version of Agathangelos 


Agathangelus und die Akten Gregors von Armenien, ed. P. DE LAGARDE 3 ff. 


This narrative is a curious mixture of historical facts and legendary 
traits, most of them found in AN. 

What is rather interesting is the fact that both Persians and ‘“Assyrians”’, 
i.e. Semitic inhabitants of Mesopotamia, are depicted as suffering from the 
suzerainty of the Parthians and their king Artabanes. When Artasiras has 
learnt from the girl, here called Artadukta, about the king's prediction of 
a coming revolt he summons the assembly of the Persians and Assyrians. 
This symédrion is composed of the megistànes. After a speech delivered by 
Artasiras messengers are sent to the king. We observe that the Assyrians must 
have been introduced later into the narrative, for in the sequel it is spoken 
only of the Persians. The two messengers are called Zekas and Karinas, 
obviously Zik and Karin. Artabanes is furious and prepares for war, whereu- 
pon the messengers return to relate about the king's ‘ madness”, manza. 
The highly unrealistic manner of this negotiation strikes us but becomes more 
explicable if we assume that the action takes place in an assembly of nobility 
which has its meeting in the open place, mazdar, at the end of which the 
royal palace is thought to be situated ‘179. At the same time it is obviously 


(178) Cf. Recherches, p. 29 ‘“ sans se soucier beaucoup de vraisemblance historique et 
d’exactitude chronologique ”. 

(179) Cf. XENOPHON, Cyrodaedia I, II 3-4: “ They have their so-called ‘ Free Square”, 
where the royal palace and other government buildings are located... This square, enclosing 
the government buildings, is divided into four parts; one of these belongs to the boys, 
one to the youths, another to the men of mature years, and another to those who are past the 
age for military service, ‘ Loeb” transl. W. Miller. 
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so that the meeting forms of the general diet in Parthian times have been 
transferred to this Persian assembly which curiously enough carries out its 
proceedings in the vicinity of a Parthian king 80). But we are reminded 
of the fact that some secondary sources assume King Ardavan to have exer- 
cised his government from Fars ‘182. 

Artasiras now send for his girlfriend to whom he has sworn to keep his 
fidelity and to marry after his victory, exactly as in XV. An interesting detail 
is that Artabanes in his army has not a few Persians who didn't follow the 
majority of their compatriots. 

In two battles Artasiras is victorious and many desert the Parthian archke- 
basiléus, i.e. King of Kings (182), 

The sequel of the text is partly broken but its content can be restored by 
having recourse to another Greek source ‘183. So much is clear that Artasiras 
before starting the third battle offers Artabanes a province, x®pa, where he 
can live happily. Artabanes, however, refuses to desist from kingship as 
long as he remains in life. He doesn’t want to serve Artasiras who up to this 
day has been his doz/os, i.e. serf = vassal (189. Having ordered to kill his 
queen, according to Metaphrastos whose account serves to fill the gap in 
this place, Artabanes attacks the Persians, wounding and killing many of them 
until ultimately he himself is killed by Artasiras, a skilful archer.  Thus ‘also 
in this source the tradition that Ardavan was killed by Artasèr's arrows 089, 

Persians and Parthians then assemble on the battlefield and proclaim 
Artasiras King of Kings, also a trait recurring in many sources. Artasiras 
thereupon in accordance with his promise marries Artadukta. 


Dios Roman History 
Dio LKXX 3-5. 


But the situation in Mesopotamia became still more alarming and inspired 
a more genuine fear in all, not merely the people in Rome, but the rest of 
mankind as well. For Artaxerxes, a Persian, after conquering the Parthians 


(180) For the diet in Parthian times cf. G. WIDENGREN, Der Feudalismus im alten Iran, 
Kéln-Opladen 1969, pp. 108-115. The term syrédrion is discussed pp. 110 ff. 

(181) These secondary sources are interesting from the point of view of history of 
tradition but lack historical value. They have not been analysed. 

(182) We could also think of dpyifaowéve as a correspondence of e.g. vazure SZA as 
in the AZ-inser. line 48: Okrmazd-ArtaxSatr vazurg $ah Armenan; cf. also S. WIKANDER, 
Feuerpriester in Kleinasien und Iran, Lund 1946, p. 50 where such correspondences are 
discussed. 

(183) Cf. LANGLOIS, I, p. 113, n. I. 

(184) Cf. G. WIDENGREN, Recherches sur le féodalisme iranien, «OrSuec », V / 1956, 
pp. 85-88 and above all Feudalismus, Chapt. I and espo. p. 31 f. 

(185) Already LANGLOIS, I, p. 113 n. 1 has observed that ze #ree battles here recorded 
remind us of Ze Z4ree battles mentioned by Dio Cassius (cf. below p. 782) It is difficult to 
ascertain what historic realities there may be behind this “three-scheme ” tradition. 
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in three battles and killing their king, Artabanus, made a campaign against 
Hatra, in the endeavour to capture it as a base for attacking the Romans. 
He actually did make a breach in the wall, but when he lost a good many 
soldiers through an ambuscade, he moved against Media. Of this country, 
as also of Parthia, he acquired no small portion, partly by force and partly 
by intimidation, and then marched against Armenia. Here he suffered a 
reverse at the hands of the natives, some Medes, and the ‘ boys” of Arta- 
banus ‘189, and either fled, as some say, or, as others assert, retired to prepare 
a larger expedition. He accordingly became a source of fear to us, for he was 
encamped with a large army so as to threaten not only Mesopotamia but also 
Syria, and he boasted that he would win back everything that the ancient 
Persians had once held, as far as the Grecian Sea, claiming that all this was 
his rightful inheritance from his forefathers. The danger lies not in the fact 
that he seems to be of any particular consequence in himself, but rather 
in the fact that our armies are in such a state that some of the troops are 
actually joining him and others are refusing to defend themselves. 


Additional Note. Ms. Taylor was not accessible to me until I corrected 
the proofs. For that reason I could give no full critical apparatus to 
Nihayat but only a few remarks. 

According to oral communication from Prof. Basham (Teheran 18-10-71) 
a new inscription scems to imply an Era placing Kaniska about 140 A.D., 
the date always advocated by Ghirshman. 


(186) Greek rmaîdeg 25 cf. above p. 758. 


REMARK ON CHRONOLOGY 


The chronology adopted in this investigation as has been mentioned above is the chro- 
nology proposed by Noeldeke in his translation of Tabari. It was defended with much 
accuracy by Maricq, not only, as J. GAGÉ, La montée des Sassanides, Paris 1964, p. 157 says, 
against W. Henning who brilliantly, but erroneously tried to present another chronological 
system. GAGÉ, of. cif., p. 171 f, has accepted Noeldeke’s chronology which is now confir- 
med by the new dates afforded by the Greek Mani-vita, referred to above p. 756. 

One quite astonishing fact calls for notice in this connection: to a remarkable degree 
many oriental sources have preserved a correct chronology of Ardadèr’s reign and the deci- 
sive dates of his life, cf. e.g. the Farsnamah, above p. 723. 
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Discussione 


DUCHESNE-GUILLEMIN. — Je ne suis pas du tout de taille à me me- 
surer avec Widengren. J'ai déjà hier assumé la fonction de «ice—breaker » 
et je recommence. Je suis certain que je vais livrer — enfin, j'espère! — la 
place è un flot de commentaires comme le mérite la communication vrai- 
ment bahnbrechend de Geo Widengren. 

Je voudrais simplement faire ce petit travail de brise-glace au moyen 
de deux questions. Est-il absolument exclu que «Shapuhr» soit un nom par- 
the? Linguistiquement, il n’est pas perse, pas plus que « ArdaSir » n’est perse. 
Est-ce qu’il ne serait pas curieux justement de trouver, dans ce texte que 
M. Widengren nous a cité, un témoignage de l’existence d’un Shapuhr è 
l'’époque parthe. Puisqu’en perse, on devrait avoir «Shapus», de méme 
qu'on devrait avoir « Artadas» et non Ardafir. 

Alors, la deuxième question. Ici je me méle de ce que je ne connais pas 
du tout, mais j'ai entendu dire que la Chronique d’Arbèles est un faux du 
19° siècle. 


WIDENGREN. — The last point I do not take seriously (but I refer to what 
is said in my text. 

The first point may be answered in that way that the name Shapur is 
not found in Parthian times as far as my knowledge goes. Of course it is not 
excluded that the actual name of the king of Ispahan was composed with 
Shapùr, but we can see from other data that Tabari is rather weak in his 
statements about proper names. The name may easily have been corrupted. 
So e.g. I think that Henning was quite right when he substituted Veroy for 
Nirufarr as the name of the king of Xquzistan. 


GRIGNASCHI. — J'ai suivi l’exposé de M. le prof. Widengren avec une 
attention toute particulière, car je prépare une étude sur la « Nihàya». Je 
dois cependant avouer ma perplexité à propos de la valeur historique de 
cette oeuvre. En général, elle m’inspire peu de confiance déjà du fait que 
son auteur, le ps. Asma‘i, n’hésitait pas è remanier ses sources pour embellir 
son récit. Je songe en particulier è la guerre entre Ardadir et SA4d Mihr, de- 
scendant de Mihrak b. Faàdan roi de l’Irak, et au récit de la bataille de Qu- 
tribull qui s’achève par un duel entre Ardasîr et Sad Mihr. Cet épisode ra- 
pelle immédiatement la bataille entre Alexandre et Porus. 

A. part le problème de la valeur historique de la NihAya, il existe un autre 
encore: celui de son origine. Dans le chapitre de la « Nihàya » sur Ardasîr 
nous retrouvons des phrases, quelques morceaux mèmes que nous lisons 
chez Ibn Qutayba, qui est censé avoir résumé les « Siyar al mulùk » de Ibn- 
al-Magqgaffa‘, c.à.d. la première traduction arabe du Hodaynaàmah. Or, le 
ton très solennel de la «Nihàya», les lettres évidemment apocryphes qui 
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y sont citées, correspondent à ce qui doit avoir été le style du Hodaynaàmah. 
D’autre part at-Tabarî et l’auteur du ms. Sprenger possédaient un récit des 
campagnes d’Ardasîr beaucoup plus sobre et plus détaillé. Peut—ètre remon- 
tait-il au « Karnàmak-i-ArdaSîr », cité dans le «Fihrist». Mais la nòtre 
n’est qu’une hypothèse. J’aimerais connaître l’opinion deM. le prof. Widengren 
sur l’origine de ces deux sources pour le règne d’ArdaSîr. 


WIDENGREN. — Thank you very much. 

This is a highly interesting problem which you take up for discussion 
and my personal impression, after reading rather attentively this source, 
is that it is, we should say, a mixed bag. 

There are traditions from nearly all quarters and, for instance, as we 
discussed yesterday, this curious fact that Ardavan is coupled with Biidasaf, 
being a son of Bidasaf. 

Well, this is an indication of Buddhist traditions being taken over here 
in Iran, and as I pointed out in my paper there are lots of epical traits in 
this source Nihayat. 

It was published quite recently in the «Zeitschrift der Deuschen Mor- 
genlandeischen Gesellschaft » (1968), a very interesting article concerning 
the Arab conquest of Iran, where it was pointed out that in nearly all the 
Arabic sources there are such epical traits. 

Of course we cannot rely in any way on the details or be sure that the 
main course of events must have preserved by local circles of traditionists. 

Well, I am speaking as an Upsala scholar and we are, as you know, very 
fond of this idea of the oral local traditions. There must have been some 
circles of traditionists handing down oral traditions, whereas for my part I 
am rather pessimistic about the possibility of reconstructing the Sassanian 
so called vataàinamak. 


